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RESUMO

O budismo, uma das grandes religibes mundiais,emmhum processo de expansao para o
Ocidente desde o século XIX, ao mesmo tempo emrgu&riente, viu-se ameacado pela
reducdo do numero de adeptos e pela proibicdo depsitica por regimes ditatoriais
instalados nos paises asiaticos nos periodos dmialidmo e do pos-guerra. A partir de
1950, passou a manifestar uma nova caracteridgcangajamento social e politico, expressa
em projetos sociais budistas que surgiram em difesecontinentes e paises. Essa nova
configuracdo, entretanto, ainda se baliza em cdogetipicos da tradicdo milenar asiética,
tais como a meditacdo, a ndo-violéncia, a compaiaédodo-identidade e a énfase na vida
humana preciosa e na interdependéncia. Tais cobeg@ptraram em contato com a cultura
racional e individualista da modernidade ocidertigsse contexto, as acdes de engajamento,
sustentadas em uma teoria social budista propmierpelaram a percep¢do socioldgica
classica a respeito do budismo, no sentido de itwnstma religido introspectiva, de
rentncia contemplativa do mundo. Diante dessas@psgsesta tese buscou verificar como a
evolucéao histérica do budismo, em particular o bondi engajado, tem acarretado alteracdes
na natureza dessa religido e como, em contrapatidentro de novos termos, o budismo
engajado tem preservado e promovido a culturawaloses budistas no mundo moderno. Em
paralelo ao estudo do budismo engajado no mundwp Bramsil, uma pesquisa em instituicao
budista brasileira, por intermédio da pesquisagjante, buscou caracterizar essas praticas,
identificar seus efeitos sobre seu publico-alveaiar sua contribuicdo para as iniciativas de
promocao social. Concluiu-se que, a partir dostafeda colonizacdo, modernidade e
globalizacdo, as instituicbes budistas vém marifeki maior envolvimento social. O
budismo, caracterizado por Weber como uma religéieenuncia contemplativa do mundo,
assumiu uma feicdo de engajamento no mundo. Ostpsogociais budistas conciliam os
elementos gnaosticos milenares tipicos do budismo @@cao social budista, que seguem as
orientacdes dalharmabudista aplicado ao campo social. Esse encontrgndstico com o
racional pode trazer contribuicbes e inovacdes amopo das ciéncias sociais aplicadas e
também promover a preservacao e ampliacdo do badism

Palavras-chave: Budismo. Gnose. Modernidade. BudBngajado. A¢do Social.



ABSTRACT

Buddhism, one of the world’s great religions, met expansion to the West since the
nineteenth century, while in the East was at rigkalreduction on the number of followers
and the ban on its practices by dictatorial regimetalled in the Asian countries during the
colonialism and postwar periods. From 1950, it Ineigamanifest a new feature of social and
political engagement, expressed in Buddhist sqmigjects that have emerged in different
continents and countries. This new configuratioowéver, is still based in typical ancient
Asian tradition, such as meditation, nonviolencempassion, non-identity and focus on
precious human life and interdependence. Theseeptsicame into contact with the rational
and individualistic culture of Western modernitg. this context, the actions of engagement,
sustained in a Buddhist social theory itself, hamproached the classical sociological
perception about Buddhism of an introspective, empuiative renunciation of the world
religion. Given these issues, this thesis soughktermine how the historical development of
Buddhism, particularly the engaged Buddhism, hasse@ changes in the nature of this
religion and how, in new terms, the engaged Buddhias preserved and promoted, by
contrast, culture and Buddhist values in the modeonld. In parallel with the study of
engaged Buddhism in the world and in Brazil, aaed®e in a Brazilian Buddhist institution,
through participant research, sought to charagehese practices, identify their impact on
your public and evaluate their contribution to tingiatives of social promotion. It was
concluded that, from the effects of colonizatiomdarnity and globalization, the Buddhist
institutions are showing greater social involvem@&uddhism, characterized by Weber as a
religion of contemplative renunciation of the worlaissumed a face of engagement in the
world. The Buddhist social projects concile thei¢gbancient gnostic elements of Buddhism
with Buddhist social action, which follow the guites of the Buddhistiharmaapplied to
the social field. This meeting of the gnostic witational may bring contributions and
innovations to the field of applied social scienesswell as promote the preservation and
expansion of Buddhism.

Keywords: Buddhism. Gnosis. Modernity. Engaged Busiti. Social Action.
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INTRODUCAO

Ao longo da histéria da humanidade, a religido exarcido forte influéncia sobre a
vida dos seres humanos, estando presente, sobdasaf@mas e manifestacdes, em todas as
sociedades historicamente estudadas. Os camposobl¥gicos acusam vestigios claros de
simbolos e cerimbnias religiosas ja nas primei@dedades pesquisadas. Essa presenca
constante da religido através da historia até as atuais tem demonstrado sua influéncia na
forma como as pessoas entendem a sua funcdo perasteiedade e como percebem o

propésito das suas proprias vidas.

No seu estudo sobre as religibes, Max Weber maonifes entendimento de que as
religibes ndo sdo necessariamente forcas conseagd®ara Weber, 0os movimentos
inspirados na religido muitas vezes geram transfofms sociais impressionantes. Etita
protestante e espirito do capitalismpor exemplo, Weber explicou como o protestantismo
serviu como fonte para a mentalidade capitalistagarte no Ocidente moderno.

Neste sentido, Giddens (2005, p. 432) explica guescritos de Weber sobre a religido
diferem dos de Durkheim e de Marx, primeiramentgyrelacionam a religido com a transforma-
¢do social, um ponto ao qual Durkheim havia dadacpacatencédo, segundo porque Weber
argumenta que a religido ndo € necessariamentdouppaconservadora como sustenta Marx; ao
contrario, para Weber, movimentos inspirados nigidel muitas vezes geram transformacdes

sociais impressionantes.

Em contrapartida, Marx, Durkheim e Weber compatiim da visdo de que um processo
de secularizagéo, em que a religido perderia fluéncia sobre as diversas esferas da vida social,
certamente ocorreria a medida que as sociedadaesdaFnizassem e passassem a depender mais
da ciéncia e da tecnologia para controlar e expticaundo social (GIDDENS, 2005, p. 437).

Como explicariam eles a proliferacao das tradipéesecostais no mundo contemporaneo?

Estariam as religides perdendo forga diante da moi&le como previram Marx,
Durkheim e Weber, entre outros autores que cofilbupara a teoria da secularizdcaa

estamos diante justamente do contrario, em quesagurancas decorrentes da modernidade

! Segundo, Berger (2000): “Ainda que a expressawideala secularizacéo” se refira a trabalhos dos 4850 e
60, a idéia central da teoria pode ser encontraddluminismo. A idéia é simples: a modernizacdoalev
necessariamente a um declinio da religido, tansno@dade como na mentalidade das pessoas”.



(GIDDENS, 2005; BECK, 1998) fazem as pessoas berscaas religides, nas terapias, nos livros
de auto-ajuda, assim como, nas drogas, no alcaplisavioléncia as alternativas para viverem em
uma sociedade de risco; ou vao parar em hospigimessilios (FOUCAULT, 1987). Para Berger

(2000), 0 mundo contemporaneo “é tdo ferozmenigiasgb quanto antes, e até mais em certos

lugares”.

Estaria 0 budismo sendo beneficiado por esse fer@mes tempos atuais (TRAINOR,
2007) ou estaria sofrendo o risco de extincdo eim anem processo de secularizacéo, deixando de
alcancar um publico suficientemente representggivgue € uma “religido para poucos™? E, no
Brasil, quais sé@o as chances do chamado “budisrde-aenarelo” (USARSKI, 2004)? Estaria ele
em declinio, “mal-sucedido” no pais pelo fato de edtar sendo seguido pelos descendentes dos
imigrantes asiaticos (USARSKI, 2004)?

O budismo, para Weber, é uma das principais reguo mundo (WEBER, 1967, p.
234), uma religido que pertence ao “tipo-ideal” @enuncia contemplativa”, de
“religiosidade emocional massiva”, “gnéstica”, diguindo-se das religides de “tipo-ideal
racional” (WEBER, 1967, p. 237).

De fato, religibes tidas por Weber (1967, p. 233c pertencentes ao “tipo-ideal”
racional, tais como o judaismo, o cristianismoislamismo, diferem-se por possuirem uma
dimenséo profética tradicionalmente direcionada pakzdo através da leitura dos textos
sagrados e para promocao da justica social atoevésiacéo direta no mundo.

O budismo asiatico inicial é caracterizado pelarbigéo espiritual individual e ndo
pela promocéo de justica social, ainda que Budaatelado conselhos sociais e se oposto ao
regime de castas na india antiga. A busca pelagiivno budismo se difere por ndo estar
centralizada na razdo, mas sim em métodos espsritogagicos” ou “de salvacdo” como a
meditacdo e as preces (WEBER, 1967, p. 237). Welerquer dizer com isso tratar-se o
budismo de uma religido que ignorava totalmenteoogsso racional, porém, para esse autor,
a razdo utilizada nos estudos disarm& convive com os rituais “gnésticos”, “magicos”,

“emocionais”, da meditac&o e das preces, fundarisquaisa se alcancamirvana(gnose)®

2 Dharma— para os hindus significa dever brahmanico-histduiordem moral eterna que define obrigacdes
proprias de acordo com a posi¢éo social herdadaudismo,dharmasignifica “ensinamento”, “verdade”. E
um conceito budista central que inclui a verda@enet conseguida pelo Buda, a expressdo verbal dmane
assim como os fendmenos e elementos que compreendeatidade (TRAINOR, 2007, p. 238).

% Estagio espiritual da iluminacao alcancado peldaBu
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Weber, entretanto, ndo chegou a presenciar a eépahs budismo engajado no
Ocidente? impulsionado pelos efeitos da globalizagéo, ew cmsequente didlogo com o
cristianismo, com a ciéncia, com a psicologia sigupatria ocidentais, 0 que trouxe inUmeras
contribuicdes e interlocucdes para ambos os lddosdos mais interessantes frutos da sua
chegada ao Ocidente, entretanto, talvez tenhaasidanifestacdo de um engajamento social
budista de forma organizada, que vem sendo dendmuh& “budismo engajado”.

Parte dos autores pesquisados (Robert Thurmanh Nhat Hanh, Sulak Sivaraka)
diz que o budismo sempre foi engajado eis que destdempos do Buda, tendo em vista que
ele mesmo interviu em guerras, deu conselhos edonéra sociais a reis e aos seus suditos
(POWERS, 2000, p. 232). Segundo Hanh, todo o budimaturalmente engajado (HANH,
2008). Ao se utilizar o termo “budismo engajadosteeestudo, entretanto, adota-se a posicao
da corrente majoritaria de autores que se refecefar@dmeno contemporaneo, iniciado como
decorréncia da modernidade, do colonialismo, das@e estrangeira na Asia, das guerras
mundiais, da ocidentalizacdo, da opressao, datiggusocial, da pobreza e desigualdade
social que obrigaram os budistas a se organizanergrepos para intervir em conformidade
com os preceitos budistas no ambito social sejaocmmma de pratica espiritual, seja para
transformacao social, seja para preservacdo ouqu@ondo budismo, ou todos estes fatores
reunidos (KING, 2006).

O budismo sempre teve a capacidade de ser umioefigssiondaria por causa da sua
adaptabilidade e flexibilidade frente as mais digsrculturas, fato que decorre da sua énfase
na impermanéncia e na vacuidade. Ao chegar a Cporagxemplo, o budismmahayana
(proveniente da india) absorveu caracteristicasoismo chinés, dando origem ao Chan/Zen.
Chegando ao Tibete, o budismo acolheu caractexsstio Bon, religido nativa do Tibete,
originando o budismo tantriceajrayana Ao chegar ao Ocidente, o budismo naturalmente
colheu caracteristicas do judaismo, do cristianigmo islamismo, o que refletiu em uma

ampliacdo do seu carater de engajamento social ERLJE000a, p. 2).

Esse engajamento social, entretanto, incorporoticasabudistas milenares como a
meditacdo direcionada a promocéo da bondade, avaidade e a compaixdo, além da énfase
na busca da felicidade, por meios que nao estaddgynecessariamente ao enriquecimento

material, ao profissionalismo ou a inser¢cdo soci@s sim a uma vida de forte insercao e

* Weber viveu entre 1864 e 1920 (HERVIEU-LEGER; WAIME, 2009, p. 71), sendo que o budismo
engajado no Ocidente passa a se expandir pord®t®50 (QUEEN, 2000a).
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participagdo comunitaria por meio da simplicidadi,renlincia e de autocontentamento. O
ideal da vida monéstica permeia os valores sobiaisstas. Além disso, dentre os praticantes
brasileiros, vive-se a promoc¢ao do trabalho coraunitsem remuneracéo, mas sim, com base

no que o budismo chama de mérito.

No Brasil, existem 243 espacos de pratica budedastirados no site budista nacional
“dharmanet”, nos quais séo realizadas as pratgaisitaais de meditagcdo, preces, estudos e
retiros. Ao longo da ultima década, entretantoyradgcentros budistas passaram a organizar
atividades voltadas ndo apenas para a meditacéoee retiros (classificados por Weber
com o termo “gnose”), mas também, uma atuacao ige-itieal” racional, por meio de

projetos sociais budistas direcionados para “esitedai’.

Esse engajamento budista no mundo abrange praojitesionados para diversos
publicos leigos, incluindo atividades que partenatle@cdo em comunidades de periferia até a
promocdo de eventos que favorecam os didlogos cameio cientifico e com o Poder
Publico. Essas diligéncias incluem palestras nareaipresarial, programas de televisdo e
radio e organizacao de eventos internacionais detasva arrecadacao de recursos para fins
culturais e religiosos de ambito internacional (oomRelics Tour 2008e por trabalhos
sociais em zonas de alto indice de criminalidadsmecasas de cumprimento de medidas

socioeducativas.

Em todas essas atividades, o engajamento budistearseteriza pela presenca
marcante dadharma nas ac¢des sociais, seja nos fundamentos e naalggie orienta a
organizacao dos projetos, a chamada ética sodigtayseja por intermédio de palestras em

gue os ensinamentos do Buda sdo adaptados pailaddade contemporanea.

Ao organizar o seu engajamento social, os centdsstas brasileiros ingressam em
um campo ja trilhado por outras instituicbes budistxistentes em outros paises. No Reino
Unido, em 1983, foi criado o NEBNétwork of Engaged BuddhiddK), uma instituicdo que
reune budistas engajados que pertencem a orgaeizagino o Partido Verde inglés e a
outras instituicdes, que trabalham pela paz oupelio ambiente. O objetivo declarado deste

grupo é o de promover pressao para que ocorrantuojaedes de transformacéao pessoal e

®> O mérito pode ser descrito, utilizando-se de uoraenclatura cristd, como uma forma de “milagre’, peio
do qual, o individuo que realiza algo favoravelbananidade tende a obter como retorno condi¢cdesdues
para o seu bem-estar fisico e espiritual. Ou, davges budistas, aquele que anda em harmonia cuatueeza,
com a nocdo de mandala, naturalmente contribui pdram-estar coletivo, por isso, é também protegila
comunidade.
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social no Reino Unido e em outras partes do murida.Alemanha, o movimento NEB foi
criado em 1993 e, dentre suas atividades, encorgeaimimeros projetos envolvendo apoio

emergencial e para reconstru¢do do sudoeste da Asia

Compdem o problema de pesquisa 0s aspectos histoeicconceituais do tema
“budismo engajado”, se ele representa um novo hal{®u uma reforma budista), em que se
difere do budismo engajado praticado em outrosepaise ele rompe com a configuracdo
tradicional do budismo de ser uma religido de “remi contemplativa do mundo” (WEBER,
1967). Procurou-se identificar os resultados catalid's do engajamento budista no Brasil,
sua adaptabilidade a cultura brasilerse o engajamento social e politico budista reptasen

uma alternativa ou meio eficaz para promocao social

O engajamento social budista esta baseado em wmia $ecial budista e na ideia da
construcdo de uma cultura de paz. A cultura deepzenraizada na nocao de que a partir do
estabelecimento de acbGes pessoais favoraveis agaoehos outros seres, surge a felicidade
no plano pessoal. Em contrapartida, o exerciciagdes hostis em relagdo aos outros seres,
impede a construcdo de uma civilizacéo pacificgu8@o a nocao budista de cultura de paz,
nenhum ato corrupto e agressivo constréi relacostiyas e, portanto, ndo gera felicidade e
seguranca. Consequentemente, ndo produzird umaracudtstentavel, ndo importando a

quantidade de poder que possua a sua disposicadTENR, 2004).

Diante do atual contexto social, questiona-se sgéharma — pautado em ética,
compaixao, meditacdo, amorosidade, bondade e engade — consegue efetivamente se
desenvolver em uma sociedade individualista ortlntpela competicdo. Nao se deve
descartar a hipotese de que o budismo, em verdadegstaria sobrevivendo em meio a uma

época em que, como dizia Karl Marx, “tudo o quél&e se desmancha no ar”.

Para responder as questdes propostas, este eprederda por um lado uma ampla
pesquisa bibliografica sobre o temadismo engajadaompreendendo a teoria social budista
aplicada em outros paises e 0 encontro dessatid@ga com o pensamento de autores e
escolas da sociologia contemporanea. Paralelamesigefrabalho buscou subsidios em uma
pesquisa de campo desenvolvida ao longo de trés(antre 2007 e 2010), periodo em que 0
pesquisador viveu com sua familia no Centro dedestiBudistas Bodisatva (CEBB) de

Viamao, RS e acompanhou a vida comunitaria e getpsosociais budistas.
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O CEBB ¢ a instituicdo com maior numero de espdeggratica budista no pais com
um total de 22 dos 243 existentes no territériciaret’ o que tende a lhe tornar uma
instituicdo bastante representativa do budismoilbias Além disso, o CEBB possui

engajamento social budista, o que contribui commeidos de campo e etnograficos.

Das obras de Max Weber retiraram-se trés aspegtmainentais que sao utilizados
por servirem como referéncia para auxiliar na cempsdo do fendmeno do budismo
engajado e dos seus efeitos para preservacao eogionta religido budista. A questao
weberiana acerca das relacdes entre a religid@tea intramundana constitui o pano de

fundo deste estudo.

Nesse sentido, o primeiro aspecto importante é nweith e as caracteristicas do
budismo apresentadas por Weber em suaAlRaligido da india: sociologia do hinduismo e
do budismdWEBER, 1967); a segunda diz respeito aos trésaimentos de legitimidade dos
lideres: a autoridade da tradicdo, a autoridadeddos pessoais e extraordinarios de um
individuo (carisma) e o estatuto legal (LOCHE, 1)9®&8scando-se identificar em qual tipo se
encontram os dirigentes budistas. E, a terceiraedigeito ao “grau de validade empirica das
normas” (odharma ensinamento do Buda, visto como lei para os lg)isou seja, 0 seu
“peso na préatica” para “orientar agées” humanasicoas, “seja como obrigacdes, seja como
modelos de conduta” (DULCE, 1991, p. 219) em pog&ociais budistas.

Os resultados encontrados nao sdo definitivoss psi mudangas existentes nas
comunidades budistas sdo muito intensas e surme®Es] sendo que o proprio budismo

engajado tem poucas décadas de existéncia no pais.

Justifica-se a escolha do presente tema por aaresitque o dialogo entre o Oriente e
Ocidente, assim como, entre as religides oriendais Ocidente e suas religibes pode
promover uma série de conhecimentos e solucdesstigad” relevantes para a humanidade

nestes tempos de “sociedade de risco”.

De acordo com os autores do budismo engajado (JORER; LOY, 2003), nos
paises industrializados existe hoje a crescent@@ensao de que os bens materiais nao sao
suficientes para promover a paz interna tampougazasocial. Tal raciocinio possui relacéao

estreita com a corrente da modernidade reflexivee sustenta que a humanidade esta

® Informac6es obtidas no site “Dharmanet”: Dispohéra: <www.dharmanet.com.br>.
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refletindo sobre as vantagens e desvantagens darmdade e buscando novos caminhos que
sejam condizentes com a sustentabilidade ambi@BERZK, 1998).

Martin Luther King Jr. apos estudar os livros dong® budista Thich Nhat Hanh,
afirmou que, se as idéias do monge viessem a $ieadgs no Ocidente, construiriam um
monumento a irmandade, ao ecumenismo e a humanidadeacionais. Ja Albert Einstein
previu que o budismo seria “a religido cosmica utorb” (HUNT-PERRY; FINE, 2000, p.
43). Sdo questbes ainda hoje vivas e de dificjasts, porém existem indicacdes sobre os

rumos e futuro do budismo, tratadas no presentel@st

Convém salientar que, na Academia, o budismo amdta foi suficientemente
pesquisado. A questdo weberiana precisa ser retompach identificar se o budismo nos
tempos atuais continua pertencendo ao tipo-ideaéwi@ncia contemplativa do mundo ou se
passou a assumir uma feicdo destinada a atuacdie“msundo”. Ha uma literatura
consideravel no campo da sociologia latino-amesbre o fendmeno religioso em si, mas
ndo sobre o budismo e a sua insercdo no Brasiit€desse académico, apenas nas ultimas
décadas, ganhou certa relevancia no pais, havestdssa pesquisa se comparada com a
Europa e os E.U.A. (USARSKI, 2006).

Ademais, é importante que as ciéncias sociais, esscificamente a sociologia da
religido, trate da presencga do budismo engajadeaioe, principalmente, dos seus efeitos na
sociedade brasileira. Segundo Steil, Genz e Al288§, p. 5), a presenca do budismo no
Brasil, ainda que pequena percentualmente, posguificativo impacto sobre o campo
brasileiro. Para Usarski (2002), o budismo difiaghte sera um fendmeno de massa no Brasil,
mas podera exercer influéncias na sociedade comeodm A valorizacdo do budismo é
reconhecidamente feita por pessoas que pertencensegmentos sécio-econdmicos mais
altos (SOARES, 2006, p. 16).

No tocante a metodologia do estudo, este trababoesa linha do que Boaventura
de Souza Santos denomina de “ecologia de saberesstituindo-se por uma concepcao
metodoldgica que parte da premissa de que exiskedivarsidade epistemolégica no mundo,
devendo-se reconhecer a existéncia de uma pluwlalide formas de conhecimento. Ele
propde que a utilizacdo dos pressupostos e proeeatii das ciéncias naturais e do
pensamento ocidental, seja apenas uma das forntaskdecimento. Deve-se utilizar também

a subjetividade e a experiéncia adquirida ao lodgoséculos pela humanidade, tanto no
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Ocidente como no Oriente, sob pena de um imenssp&ddicio da experiéncia’. Segundo
Santos (2004, p. 778-9), “a compreensdao do mundedex em muito a compreensao
ocidental do mundo”. Valendo-se de tais premisssis pesquisa utiliza ndo apenas autores
ocidentais e académicos, mas também, autores asgirtclusive monges e lideres budistas
como Thich Nhat Hanh, Dalai Lama, Sulak Sivarakismtre outros, cujas obras trouxeram
importantes contribuicbes para este estudo.

A metodologia também se caracteriza pela presem{pasquisa-participativa”, pois,
além de viver com sua familia ao longo de trés aooSentro de Estudos Budistas Bodisatva
de Viaméo, periodo em que foi realizado o estudocampo, o pesquisador também
acompanhou os projetos budistas, além de particparetiros espirituais e auxiliar na
organizacao do evenRelic Tourno ano de 2008. Soma-se a essas peculiaridatis, de o
pesquisador ser filho da lideranca budista do CEB®Jjo sido introduzido ao budismo ainda

na sua infancia; tema que sera retomado no finaktalo.

Este trabalho encontra-se estruturado em seisut@pitO primeiro trata da histéria
social do budismo e do budismo engajado, das eaisiitas do budismo contemporaneo, do
risco vivido pelo budismo nos paises asiaticos baja atualidade do conceito weberiano de
budismo nos dias atuais. Neste primeiro capitulocyra-se responder duas das questdes do
problema de pesquisa de forma ainda parcial, cpegasn, se o budismo engajado representa
uma nova face do budismo ou reforma budista egrsssitido, se o conceito weberiano de
budismo ainda hoje € valido e em que medida. Bussponder também se o budismo se
encontra em risco de extingcéo, se ele tende a seemde forma sustentavel ou se tende a

expandir no mundo.

No segundo capitulo, trata-se do tdmdismo engajadalemonstrando a forma como
se expandiu e se adaptou no Ocidente, procurandbéta responder as questdes do
problema de pesquisa, tais como, 0 conceito e eactesisticas do budismo engajado,
retomando a questdo sobre se o budismo engajaceseepa um novo budismo. O capitulo
apresenta ainda, a ética social budista que nodsigrojetos sociais budistas e sua

interlocucdo com algumas escolas da sociologiseogmbranea.

O terceiro capitulo tratara do budismo engajad8masil com dados sobre a realidade
social das religides no pais. Sobre o budismo mm@nte, apresenta breve historia do

budismo no Brasil. Procura responder, com basete@os motivos que levam os brasileiros
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a procurar o budismo, se seria em decorrénciafddsseda modernidade, sociedade de risco,
pelo carisma das liderancas, etc.

O quarto capitulo trata da questao social bragikeidas particularidades dos projetos
sociais budistas, visando demonstrar se sdo cagazepresentar uma alternativa viavel para
as politicas publicas sociais do pais do pontasta tedrico.

O quinto capitulo trata da questdo da metodologipabsquisa e do estudo de caso do
Centro de Estudos Budistas Bodisatva (CEBB), peowlw demonstrar os métodos utilizados

e as principais caracteristicas do centro budisti® @correu a pesquisa de campo.

O sexto capitulo é dedicado ao estudo de casdiddesie como ocorre 0 engajamento
social do Centro de Estudos Budistas, retomand@svajuestdes tratadas nos capitulos
anteriores. Para tanto, séo utilizadas atas dedesude budistas engajados, material coletado
nos sites do CEBB na internet, observacdo de casmitevistas jornalisticas e entrevistas
com o Lama Padma Samten. O material auxilia a woafiou ndo as hipoteses teoricamente
tratadas ao longo da tese, situando o caso estutadmntexto mais amplo do budismo
engajado no mundo.

O sexto capitulo € seguido pelas conclusfes resedtala pesquisa, retomando-se 0s

temas tratados ao longo do estudo com insercaowas rwontribuicoes.



1 A HISTORIA SOCIAL DO BUDISMO

O budismo possui a peculiaridade de ter surgide estlar centrado na figura do seu
fundador, o Buda (SMITH; NOVAK, 2003). Nesse seotid exemplo da vida do Buda e os
ensinamentos por ele ministrados tém servido daragsio para a conduta dos budistas ao
longo dos séculos. A vida do Buda possui o0 rotpara onirvana e esse roteiro ou método
vem sendo interpretado e atualizado para a reaidadtemporanea, surtindo efeitos sobre as

acOes sociais dos budistas.

Segundo Smith e Novak (2003, p. 17):

O budismo comega com um homem. Nos Ultimos anssidaida, quando a india
ardia com sua mensagem e 0s reis se curvavam lpam@sepessoas iam vé-lo, da
mesma maneira como iriam a Jesus, perguntando elgeea. (...) Sou aquele que
despertou, respondeu Buda. Sua resposta se toreeu titulo, pois é isso 0 que
‘Buda’ quer dizer. A raiz sanscritaudh denota tanto ‘despertar’ quanto ‘saber’.
Buda, portanto, significa ‘O lluminado’, ou ‘O Desfo’.

Dos primérdios aos tempos contemporaneos, os bsdistnam como referencial a
vida do Buda e os seus ensinamendibgima).Assim, como disse o préprio Buda ao monge
Vakkali: “quem vé dDharma vé a mim, quem vé a mim, véOharmd (TRAINOR, 2007,

p. 6).

Nos estudos académicos sobre o budismo no Ocidamgre houve uma tendéncia a
apresentar o budismo, ao menos na sua forma driginoeno uma busca pessoal pela
sabedoria, principalmente sob o ponto de vistasdiico e racional, deixando de lado os
rituais, a vida do Buda e os costumes e ac¢Oesistcidistas (TRAINOR, 2007, p. 6).

Somente nas ultimas trés décadas 0s pesquisactioeeisanos € europeus passaram a
apresentar o contetudo de diversidade cultural rdalscbes budistas e o papel central que o
ritual tem desempenhado na histéria e na pratisandaituicdes budistas (TRAINOR, 2007,
p. 6).

Assim, hoje as pesquisas sédo capazes de concifiersafia budista (racional) e o
treinamento da mente proposto pelo Buda (gnosis) soa atuacdo social (neste mundo),
possibilitando-se uma nova leitura do budismo. Atbsso, desde os tempos de Weber até os
tempos atuais, o budismo tem sofrido renovagOeartar ple novas manifestagdes, inclusive

como efeito da globalizacao sobre as religides (BWMADENNY, 2008).
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Para discutir a evolucdo do budismo, seu impadtialsoa atualidade e o seu papel no
Brasil, é importante primeiramente localizar-setoeda paisagem social e religiosa da india
do século VI a. C., periodo do surgimento do budispois € impossivel entender qualquer
movimento religioso sem se referir ao contexto dnisd especifico do seu surgimento
(BOISSELIER, 1994, p. 14).

7

Além disso, é inegavel que o budismo traz consig@ série de elementos do
“hinduismo”, tais como a questdo da reencarnacé@s, deuses, da meditacdo. Em
contrapartida, o budismo inovou ao ignorar o regila® castas, pois para o Buda, a libertacdo
da alma é um potencial humano que esta em todoSH, 2009, p. 17). Contextualizar
esses aspectos sob o ponto de vista histériceeearge para a compreensdo do movimento
budista engajado na atualidade, possibilitandotifiizar o que é novo no engajamento

budista e o que se mantém desde os tempos do Buda.

Ainda neste capitulo, sob o subtitulo Bledismo na atualidadesera analisado mais
especificamente o budismo engajado do ponto da kistdrico, ainda que o papel social do

budismo também permeie o capitulo de forma geral.

1.1 A antiga India: crencas e sociedade

As origens da civilizacdo da antiga india remontnperiodo compreendido entre
6000 anos a. C. e 2800 anos a. C., sendo que dapapwivia em uma confederacao de
cidades com éareas agricolas. Entre as primeiraadesd importantes destacaram-se
Kalibangan, Harappa e Mohenjo-Daro, as quais passuima estrutura arquiteténica comum,
sendo extensas e divididas em setores retangufawsesuindo banhos publicos e salas de
assembléia. Essa configuracdo urbana indica qua bava integracéo politica tipica de um
império, assim como, a existéncia de uma sociededarquizada (SMART; DENNY, 2008,
p. 48).

Os estudos arqueoldgicos indicam selos e estamiaatdreza religiosa, tais como, a
figura sentada de ugogui 0 que pode estar relacionado com praticas deéassiéeexistentes
naquele periodo (SMART; DENNY, 2008, p. 48).

A partir de 2000 anos a. C., a cultura e os penstaeos habitantes passaram a ser

influenciados pela chegada de arianos que se é&stakmm primeiramente onde hoje é o
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territério paquistanés (BOISSELIER, 1994, p. 14-Bktudos recentes apontam que 0s
ndmades arianos, que vém sendo descritos comoonegada regido, talvez tenham sido, na
verdade, emigrantes que chegaram ao longo de uodpeate 500 anos (SMART; DENNY,
2008, p. 49Y.Cerca de 1000 anos a. C., eles ja haviam alcargéddGanges no noroeste da
india, assim como, o norte, o centro e talvez aémo o sul do territério indiano (SMART;
DENNY, 2008, p. 48).

As crencas dos arianos tinham ligacdo com religid@s-européias, como a grega, a
romana e a germanica (GAARDER; HELLERN; NOTAKERQZ0p. 44). A cultura ariana
estava baseada em um grupo de textos antigos —-adbakedad (BOISSELIER, 1994, p.
16) — que eram tidos como revelacdes divinas. Gs raatigoVeda encontrado se chama
Rigveda Samhitao qual descreve um mundo de muitos deuses ads geaofereciam
elaborados sacrificios publicos (SMART; DENNY, 200849). O Livro do%/edasconsiste
em quatro coletaneas, das quais certas partes dbtarerca de 1500 a. C. (GAARDER;
HELLERN; NOTAKER, 2005, p. 44).

O sacrificio tinha por fim refazer o ser primordalconduzir deste modo os seres
separados uns dos outros a sua unidade primitigarehgido védica, os deuses recebiam
ofertas pelos homens, retribuindo a eles proteggada. Os rituais religiosos eram baseados
no sacrificio pessoal e dos animais e envolviarasezoferendas; o fogo sagrado simbolizava
a ligacdo entre o praticante e o divino. Assim camadeuses da Grécia antiga, os deuses
védicos andavam entre os humanos e intervinhanguesdes humanas (ARVON, 1963, p.
16-7).

Os Vedaspreviam também um regime de quatro castasn@d.” Trés delas eram
constituidas pelos arianos vitoriosos. A primeia & casta sacerdotalahmans;a segunda
era a casta dos guerreiros-nobrekstmtriyas e a terceira, a dos comerciantes e fazendeiros,
os vaisyas.A quarta casta, osudras era composta pelos povos indigenas (BOISSELIER,
1994, p. 16) ou servos (GAARDER; HELLERN; NOTAKER05, p. 45).

" Isso se sustenta pelo fato de ndo existirem prakgseoldgicas que demonstrem que um grupo etnitame
homogéneo tenha conquistado o subcontinente mediamto da forga. Sobre o tema, ver Smart e D&QHB,

p. 49.

® Veda significa “conhecimento” emvédicq a forma arcaica dssanscrito. (GAARDER; HELLERN;
NOTAKER, 2005, p. 44).

° A palavras sanscriteernaou varnasignifica “cor”. O termo usado na indigati que significa “nascimento”
ou “tipo”. No idioma portugués,astarepresenta o feminino dastq ou seja, “puro”. (GAARDER; HELLERN;
NOTAKER, p. 45-6).
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Uma vez que os arianos alcancaram o Ganges ez fawecausa do seu contato com
as culturas indigenas, as noc¢fes védicas comecarae transformar em direcdo ao
brahmanismo Os brahmansao mesmo tempo em que preservaram oS rituais ogaic
praticas de sacrificio, tomaram elementos de ceergjayiosas sobre deuses que foram objeto
de cultos locais e integraram-nos ao panteon vgdicantendo sua esséncia, porém
modificando-os para se adaptarem ao seu novo don#&yartir dai, passou a figurdishnu
e seus multiplosavatars Sivg seus varios aspectos e frequentem@&@rshma (ARVON,
1963).

Assim, a paisagem espiritual pré-budista era catapeor pessoas, algunsahmans
outros ndo, que buscavam a solugéo para o enigragisténcia. Abandonando o mundo e as
preocupacdes mundanas, eles foram chamados deciames ou ascetas. Frequentemente
eram solitarios, itinerantes monges mendicantestoslbuscando apenas seu proprio avanco
psiquico e o dominio da mente seguiam a praticaasketicismo. Essa disciplina
extremamente antiga, que é mencionada nos texthsoge € que procurava proporcionar o

controle das funcdes e necessidades vitais. Osgugam yoga (ARVON, 1963).

O século VI a. C., quando o Buda e a sua religégrdm sua primeira aparicéo, foi
um periodo marcado por intensa atividade espirfloatoda a Asia, desde as regibes mais ao
leste da Grécia até a China. (BOISSELIER, 19943)p.

Na época do Buda, as populacdes de Hastinapurayesiiy Kaushambi, Varanasi e
Pataliputra, na atual india, eram centros de ppdético, militar e econémico. As cidades
estavam rodeadas de impressionantes fossos e asir&lm contrapartida, havia imensa
capacidade artistica por parte dos construtoregrguitetura era opulenta (TRAINOR, 2007,
p. 16).

1.2 A vida do Buda e o surgimento do budismo

Antes de discorrer sobre os relatos tradiciondisesa vida do Buda, convém salientar
que algum nivel de discussao existe sobre a résEagia da figura historica do Buda. Sobre
o tema, a maior parte das obras pesquisadas (ARVIO68; BARY, 1969; BOISSELIER,
1995; SMITH; NOVAK 2003; SMART; DENNY, 2008) salitam que a arqueologia fornece
sérios argumentos que dao suporte a tese de dgivaefente existiu a personalidade historica

do Buda. Nesse sentido, salientam-se a inscriglie son relicario de Piprava no Nepal, de
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onde se identifica que o culto das reliquias doaBexdstia desde o século Ill a. C. Do mesmo
modo, foi encontrado ao norte de Benares o locatloede Kapilavastu, terra natal do Buda
(ARVON, 1963, P. 32; BARY, 1969, P. 6-7) e, em 18886 encontrada uma pilastra de
pedra, erigida no ano de 250 a. C., pelo rei Asp&ayjila natal de Buda, dizendo ter o Buda
nascido naquele local (POTTER, 1944, p. 149).

Ao mesmo tempo, ndo negam 0s autores que as asgnbre a vida do Buda tenham
sido revestidas de sucessivas camadas de feitéries (TRAINOR, 2007; ARVON, 1963;
BARY, 1969; SMITH; NOVAK, 2003). Os relatos tradiciais da vida do Buda costumam
iniciar com histérias sobre suas vidas anterionss, quais sao destacadas suas virtudes
excepcionais. Essas historias tendem a salientaérgo extraordinario do Buda que teria

sido acumulado através de incontaveis vidas (TRARNEZDO7, p. 24).

Segundo a lenda budista, a mae do Buda, Mahamageagrg a primeira das esposas
de Shuddhodana, o soberano de um Estado proximdinaalaya, sonhou que um grande
elefante branco entrava no seu vehir@ elefante branco, segundo previram os sabios da
corte, significaria a grandeza do filho que es@stinado a se tornar um monarca universal
ou um Buda (liberto). Mahamaya deu a luz ao séo fdiddhartha em um bosque proximo de
Lumbini, o atual Nepal, em meio a uma viagem greréi para visitar sua familia. Os relatos
dao conta de que Siddhartha nascera limpo e gae@ @gcorrera sem dor (TRAINOR, 2007,
p. 25). Seu nascimento, segundo a maioria doses,tt@ria ocorrido no ano de 563 a. C. (ou
segundo outras tradicbes em 567 a. C.) e a sua mort483 a. C. (ou em 487 a. C.), tendo
vivido por 80 anos (SMART; DENNY, 2008, p. 68; SNHTNOVAK, 2003, p. 18; ARVON,
1963, p. 34)!

De acordo com o costume da sua regido, Siddhasthevikdo ao templo de Abhaya,
o patrono da divindade do seu skikya onde foram observadas as trinta e duas marcss e o
oitenta sinais de um grande ser. Algum tempo depomsmago de nome Asita previu que
Siddhartha atingiria a suprema inteligéncia, todoase um Buda. O pai de Siddhartha,

entretanto, ndo pretendia deixar que essa prewsaconcretizasse, pois precisava de um

2 N&o ha unanimidade neste ponto entre os aut@edpgjue alguns transcrevem a lenda dizendo qaentm

a trompa teria ingressado o flanco direito da médeBdda (ELIADE, 1978, p. 87) e outros ainda quéater
ingressado o seio direito (ARVON, 1951, p. 33).

'Ha novas fontes indicando que o Buda teria viiil® anos mais tarde. Sobre o tema, ver: USARSKI9 20
p. 22.
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herdeiro para assumir o seu trono, 0 que transmitonfianga a todo o reinado
(BOISSELIER, 1995, p. 41).

Assim, descreve-se que Siddhartha teve uma edudadigha de um filho de um
grande rei com uma enorme riqueza e todos os prmaginaveis (TRAINOR, 2007, p.
26). Nos estudos das sessenta e quatro artesesto®s espirituais costumava surpreender e
superar seus proprios professores, assim comatinaades fisicas (BOISSELIER, 1995, p.
45).

Quando Siddharta completou dezesseis anos, a dwdetio conselhsakyadecidiu
gue era 0 momento para o futuro soberano se c8sg#thartha aceitou e descreveu as
qualidades que desejava para sua esposa. Aposelltmmencontrar a noiva com as referidas
qualidades, foi realizada uma prova de proezasicatde na qual, Siddhartha se destacou
frente aos demais competidores, demonstrando seiionpara casar-se com a hoiva
selecionada, de nome Yasodhara (BOISSELIER, 199%647). Yasodhara lhe deu um filho
gue se chamava Rahula (SMITH; NOVAK, 2003, p. 18).

Depois do casamento, o rei Suddhodana teve um samhgue seu filho Siddhartha
renunciava ao mundo. Lembrou com isso da previg@a fpor Asita e ficou muito
preocupado. Assim, decidiu ampliar os prazeresosiiis na vida do seu filho, para que nao
abandonasse o reinado (BOISSELIER, 1995, p. 47).

Relata-se que Siddharta parecia ter tudo, fantiba, aparéncia, riqueza, uma esposa
com as qualidades que desejara, um belo filho.avévn um palacio protegido de qualquer
movimento que pudesse causar algum tipo de pecd@ob®s confortos eram amplos, sendo
retirado de sua proximidade qualquer sinal de prohl social, tais como, pobreza,
mendicancia, etc. (SMITH; NOVAK, 2003, p. 18-9).

Segundo Smith e Novak (2003, p. 19):

Trés palacios e quarenta mil dancarinas foram edlog a sua disposicdo; ordens
escritas foram dadas para que nada hediondo sengtiesse nos prazeres da corte.
Especificamente, o principe deveria ser protegidocdntatos com a doenca, a
decrepitude e a morte. Até mesmo quando ele safaga@algar, o caminho era
desimpedido destas visdes.

Sabendo do risco de que Siddhartha poderia viraadanar a vida de principe e se

tornar um Buda, seu pai providenciou para queasteis tivesse contato com os problemas
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sociais, ou com a velhice, a doenca e a mortepmeaf que ndo gerasse indagacgdes sobre a
condicdo humana (TRAINOR, 2007, p. 28). Todo oesdarco, entretanto, foi em vao.

1.2.1 Os quatro encontros
Apesar de todo o esforco de Suddhodana, chegoa endique Siddhartha saiu do

palacio em sua carruagem para ir a cidade. La eibice, doenca, morte e um asceta. Os
quatro encontros sao relatados como centrais p&r®,0entdo principe, decidisse encontrar a
superacao para os sofrimentos que afetavam a tédogém o contexto social de pobreza de
boa parte da populacdo representou uma novidadeSidahartha que jamais tinha saido do
palacio (TRAINOR, 2007).

Tarthang (1994, p. 17) descreve os quatro encodaegguinte forma:

Primeiro surgiu um homem curvado e deformado pdde, sua vida esvaindo-se,
suas for¢cas quase no fim, sozinho e sem amigofif)equrgiu um homem atacado
pela doenca, desfigurado e com dores constanjegad® por seus antigos amigos,
incapaz de experimentar qualquer coisa além dergguio sofrimento. Quando ele

se foi, apareceu um corpo sem vida, rodeado deogesem luto que se

lamentavam. Finalmente, apareceu um monge tranaiificenunciante cuja mente
estava voltada para a libertacao.

Desde entédo, Siddharta tomou consciéncia do softoneumano, a dor do mundo,
com todas as vicissitudes a que as pessoas esiést@&x Inevitavelmente todo ser humano
envelhece. Todo ser humano adoece. Todos ser huwaanwrrer. Velhice, doenca e morte:
trés simbolos do efémero e do transitério. Nessa®zaas estariam o problema basico da
existéncia humana: nada é estavel na vida, todasisas dependem de outras, tudo muda,
por isso, é sofrido (KUNG, 2004, p. 150). Ao meseimpo, a presenca do asceta foi por ele
interpretada como uma prova da possibilidade daraggo do sofrimento (ARVON, 1963, p.
34-5).

A partir dos quatro encontros ele decidiu buscauperacéo do sofrimento por
intermédio da espiritualidade. Em uma determinawtenele percebeu como poderia sair do
palacio rumo a essa busca. Mandou seu fiel coclsslar seu cavalo branco e partiu
(SMITH; NOVAK, 2003, p. 20).

1.2.2 A partida de Siddhartha

Na noite em que completou 29 anos, Siddharta wigroa nova existéncia. Apos ter-
se despedido em siléncio da sua mulher e do dewu dihquanto estes dormiam, deixou o

palacio acompanhado do fiel cocheiro Chandaka. fidetiram para a floresta. Alcangcando a
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profundeza da floresta, ele se despediu do cocpen® buscar na meditacdo a liberacdo do
sofrimento que a condi¢cdo humana representava (ARRMO63, p. 35).

Durante os seis anos seguintes, Siddhartha tessa@a por trés fases. Na primeira,
fase, escutou dois dos mais importantes mestresiditia época e absorveu a sabedoria dessa
tradicdo. Aprendeu sobmaja yoga, a yoga da meditacdo, mas também sobre a filosofia
hindu. Com o tempo, porém, concluiu que o0s yoguiEs teriam nada mais a lhe ensinar
(SMITH; NOVAK, 2003, p. 21).

Na segunda fase, ele se juntou a um grupo de aseet@entou, por meio de
austeridades, atingir a liberac&o, partindo da epg&o de que seu corpo o estava prendendo.
Nesse segundo momento, reduziu sua alimentacaoteeme e se expds ao tempo e a
privacdes fisicas. No final, ficou tdo fraco quaiagesmaiado, sendo auxiliado com alimento,
fato que teria salvado sua vida (SMITH; NOVAK, 200321).

Tarthang (1994, p. 21) descreve essa etapa dansefuima:

Exteriormente o Bodhisattva adotou a pratica dastesdades, amplamente
respeitada na época como o caminho mais seguragaizacdes espirituais. Dia
apos dia, més apds més, ele expds seu corpo ao, ermhuva e ao sol. Por
semanas seguidas ele mantinha a posicdo de IGtusesenover. Durante anos s6
comeu um grao de arroz, uma semente de gergelimyneas baga por dia,
sustentando-se da energia que extraia de sua g@&alit@om o passar dos anos a
condicdo do Bodhisattva tornou-se dolorosa de se Seu corpo definhava, o
esplendor dourado de sua pele transformara-se enpalidez doentia. Sem brilho
e desgrenhado, parecia uma criatura de outro muodos 0s 0ssos de seu corpo
macilento apareciam através de sua pele enrugada.

A dificil experiéncia deu a Gautama o primeiro stk sua doutrina: o principio do
caminho do meio — entre os extremos do asceticismno,contradicdo ao comodismo.
Segundo Smith e Novak (2003, p. 21), é o conceituida racionalizada, na qual ao corpo €

dado aquilo de que ele precisa para funcionar deemaaperfeita, mas ndo mais que isso.

Recordou-se, entdo, da sua infancia quando passavasforco através dos quatro
estagios da meditacdo e resolveu continuar a sugagrem uma terceira fase, desta forma,
ou seja, sem esforco. Neste sentido, foi com prgizerele aceitou uma oferenda de comida

preparada para ele por uma mog¢a chamada SujatalHARG, 1994, p. 23).

Na época, a conduta de Siddharta ndo foi compréammélos seus cinco discipulos,
que o observando, julgaram que havia desistideds wotos, abandonando-o (TARTHANG,
1994, p. 23).
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1.2.3 O despertar de Siddhartha

Na terceira e ultima fase, Siddharta caminhou pairgterior, para o lugar da arvore
Bodhi (TARTHANG, 1994, p. 23)> Chegando ao local, ele se sentou e prometeu ndo se
levantar enquanto néo tivesse alcangado a ilumin@M¥ITH; NOVAK, 2003, p. 22).

Smith e Novak (2003, p. 22) apresentam os relatbeesa meditagdo que teria levado
Siddharta & iluminacao:

Os registros trazem, como primeiro evento da nait®a cena de tentacdo
semelhante a de Jesus na véspera do seu minisiémdal, percebendo que o

sucesso do seu antagonista era iminente, correload para perturbar sua

concentracdo. Atacou primeiro como Kama, o DeuBekejo, fazendo desfilar trés

mulheres voluptuosas com seu cortejo de tenta€f@ao aquele que viria a ser o
Buda resistiu, a Tentacdo se transformou em Mar&emwhor da Morte. Suas

poderosas hordas assaltaram o aspirante com fgracbevas torrenciais e

meteoros, mas Gautama tinha se esvaziado tanteudeusfinito que as armas néo
encontraram um alvo para acertar e se transformamamétalas de flores quando
entraram no seu campo de concentracao. Quandspeeado, Mara desafiou seu
direito de realizar aquilo que estava fazendo, &aattocou a terra com a ponta
dos dedos da mao direita, ao que a terra respdaddhe dou testemunho’, com

cem rugidos trovejantes. O exército de Mara bateuetirada, e os deuses do céu
desceram das alturas em éxtase, com guirlanda$uengs para velar o vitorioso.

Siddharta, a partir daquele momento, passou a sd@udaa, 0 “desperto”, o
“iluminado”, possuindo respostas para as quatrgymgas primordiais em busca das quais
havia abandonado sua vida de principe: o que érsofto, de onde ele vem, como pode ser
superado e qual o caminho para supera-lo. Tinhaoet®nhecimento que veio a ser
denominado de a3uatro Nobres Verdadeblascia uma nova religido (KUNG, 2004, p. 151).

Tendo respondido suas indagacdes sobre a condigdania, Buda sentiu compaixao
pelos outros seres humanos e por todos os seres, vikecidindo “abrir o portdo da
eternidade” para aqueles que quisessem ouviQuestro Nobres Verdade@GAARDER;
HELLERN; NOTAKER, 2005, p. 59). Buda circulou poi5 4anos em uma area de
aproximadamente 400 quildmetros quadrados, situsdatual fronteira entre o Estado
indiano de Bihar e o Nepal (USARSKI, 2009, p. Z®sde o inicio, os seguidores de Buda se
dividiram em dois grupos, os leigos e 0s mongeda aam com seus proprios deveres
(GAARDER; HELLERN; NOTAKER, 2005, p. 59).

12 Segundo Kiing (2004, p. 151): “Tudo isso acontd@euerca de dois mil e quinhentos anos, no attafles
indiano de Bihar, na cidadezinha de Uruvela. Psr &ssa arvore, que descende da figueira origirdlamada

a arvore da iluminacdo. E a cidade de Uruvela, deéhBaya. E o segundo lugar de recordacéo do budismo
depois do lugar de nascimento de Siddharta, Lufhbini
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Sua rotina diéria era constituida por treinamerde thonges e monjas, criacdo e
supervisdo dasangha (comunidade de praticantes), supervisdo dos assud ordem,
constante pregacao publica e consultas em parti@danselhando os perplexos, encorajando
os fiéis e confortando os aflitos (SMITH; NOVAK, @8 p. 25).

Todo ano havia um ciclo em que ele passava novesy@egando dharma seguido
por um retiro de trés meses com seus monges dwa@astacao das chuvas. Relata-se que seu
ciclo diario também estava padronizado de acordo €sse modelo, de forma que ele ficava
muitas horas com o publico, mas trés vezes aoediatBava para direcionar sua atencao por
intermédio da meditacdo a sua fonte sagrada (SMNBVAK, 2003, p. 25).

Apo6s a iluminacdo, Buda teria buscado primeiramesstes cinco discipulos para
ajuda-los a alcancarem o0 mesmo estagio espiritQalando eles viram o Buda se
aproximando, sua primeira reacéo foi o desdém. ddegliram que n&o Ihe mostrariam sinal
algum de respeito. No entanto, quando o Buda chdgmte deles, o poder de sua realizacao
destruiu tal decisdo. Eles levantaram-se para daudieparando um lugar para ele nas
sombras frescas do parque. Juntos eles entraranmeditacdo nas primeiras horas,
posteriormente, o Buda transmitiu 0 ensinament@€dminho do Meio, aQuatro Nobres
Verdades(o sofrimento e a origem do sofrimento, o fim ddrisnento e o caminho que
conduz ao fim do sofrimentt)e apresentou 8aminho de Oito Passtiso modo de conduta
que resulta na liberacdo damsard™. Os cinco discipulos, um por um, chegaram a ragiia
(TARTHANG, 1994, p. 30).

Apoés seu primeiro discurso, o Buda permaneceu camms viajando através da

Magadha. O rei Bimbisara doousanghaum bosque de bambus na capital Rajagrha, e ali

13 A primeira nobre verdade é o sofrimento. A videgleta de sofrimento. H4 um passado de sofrimentm
futuro de sofrimento. A segunda nobre verdade é&esaborigem do sofrimento, que provém do desejo de
experiéncias sensoriais. A terceira nobre verdastEbée o fim do sofrimento. E possivel por fim afrimento

ao superar o desejo. A quarta nobre verdade é mlbargue conduz ao fim do sofrimento. O desejo pEwTe
quando se segue o caminho do meio descrito no Gandim Oito Passos (WILGES, 1994, p. 33).

* 0 Caminho de Oito Passasdescrito da seguinte forma: 1) Fé pura. A veedad guia do ser humano. 2)
Vontade pura. Ser sempre calmo e nunca fazer damatara alguma. 3) Palavra pura. Nunca mentincau
difamar ninguém e nunca usar linguagem grossei@spara. 4) A¢do pura. Nunca roubar, nunca matanea
fazer nada de que uma pessoa possa mais tarderategfse ou envergonhar-se. 5) Meios de existéNciaca
escolher uma ocupacéo que seja m4, tal como ¢algiio, manejo de coisas roubadas, usura e sengslh@ht
Atencao pura. Procurar sempre o que é bom e afsst@o que é mau. 7) Memoria pura. Ser sempre calndm
permitir pensamentos que estejam dominados petaialeu pela tristeza. 8) Meditacdo pura. Consesgue-
quando todas as outras regras foram seguidas gsagatingiu o nivel da paz perfeita. (WILGES, 1994833-

4).

!> Samsara- Ciclo de renascimentos constantes a que todesres estéo presos como resultado de suas acdes
intencionadaskiarma); o ciclo oscila entre estados infernais e ressimes e carentes de forma (TRAINOR,
2007, p. 239).
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Buda geralmente morava durante o verdo. Muitasopesforam aquele local a procura do
Buda e da suaangha Rapidamente havia mais de mil monges reunidosoemo do Buda.
No sexto ano, Buda retornou a Kapilavastu, cidanleseli nascimento e aceitou que sua
familia e quinhentos conterraneos entrassem psaagha Buda continuou a ensinar por 45
anos (TARTHANG, 1994, p. 31).

Trés locais tiveram uma importancia especial paBuda durante a sua vida. Um
deles locais foi Rajagriha, capital de Magadha, egoada pelo rei Bimbisara e,
posteriormente pelo seu filho Ajatashatru, querformportantes mecenas do Buda e da sua
crescentesangha O segundo local importante foi Sravasti, caitaKosala, governada pelo
rei Prasenajit. Essa cidade se destacava pelaosabzacao privilegiada para difusdo dos
ensinamentos, ja que fazia parte de rota comerCalkerceiro local em que o Buda
permaneceu bastante tempo de sua vida foi a cidad€aisali, capital da confederacéo
republicana Vrjji (SMART; DENNY, 2008, p. 68).

Durante sua vida, o Buda enviou sessenta prateahtminados a difundir seus
ensinamentos dizendo:

“viajem longe, monges, em beneficio de muitos, geleidade de muitos, por

compaixdo pelo mundo, para o bem-estar, beneficfelieidade de deuses e

humanos. N&o deveis ir em duplas. Ensinem, mogi#isarma que € delicioso do
principio ao fim” (TRAINOR, 2007, p. 38).

Aos oitenta anos de idade, o Buda iniciou sua altiiagem a partir de Rajagriha,
passando por Vaisali (SMART; DENNY, 2008, p. 68guRindo seus discipulos ele seguiu
para Kusinagara. Reclinando-se sobre seu ladadieeire duas arvores sala, colocou-se a
disposicdo para as ultimas perguntas daqueles qodeavam e falou pela Ultima vez da
impermanéncia de todas as coisas (TARTHANG, 19932p

Antes de morrer, voltou-se para os seus tristespiis a seu redor e disse: “Talvez
alguns de vOs estejam pensando: As palavras doanssttencem ao passado, ndo temos
mais mestre. Mas nao é assim que deveis ver aascdxiharmaque vos dei deve ser o
vosso mestre depois que eu partir’ (GAARDER; HELDNERNOTAKER, 2005, p. 59).
Rodeado por inimeras pessoas, ele passou atrasésudessivos estagios da meditacao e

partiu para garinirvana sem reencarnac@dARTHANG, 1994, p. 32).

Sobre sua morte relatam Smith e Novak (2003, p. 25)

Depois de um arduo ministério de quarenta e cimms,aquando estava com 80,
por volta de 483 a. C., o Buda morreu de disentgizs ter comido uma refeicao
de carne de javali seca, na casa de Cunda, oréerké&&smo no seu leito de morte,
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sua mente se fixou nos outros. Em meio a dor, eadhe que Cunda podia se
sentir responsavel pela sua morte. Seu Ultimo pefdid entdo, que Cunda fosse
informado que de todas as refeicdes que ele tiaha €flurante sua longa vida,

apenas duas se destacavam por té-lo abencoadontke éacepcional. Uma tinha

sido aquela que |he dera forcas para alcancamangdo e a outra era aquela que
estava abrindo os Ultimos portdes do nirvana pata e

Durante sua vida, o Buda deu ensinamentos queitt@mstodharmae também criou
uma instituicdo social totalmente nova: uma comagtdde renunciantes cujas extensas
regras evoluiram com a nova sociedade da india (WRR, 2007, p. 46). A comunidade
budista passou a se chamarsdagha Buda nao deixou sucessor algum no comando de sua
comunidade. Ele estava convencido de quesanghaestava preparada para se nortear com
base nalharmapor ele ensinado (USARSKI, 2009, p. 23.).

1.2.4 A propagacédo dos ensinamentos budistas eef#tos sociais

Os textos relatam que, por onde Buda andou, oemmrénimeras transformacdes
pessoais e muitas pessoas foram alcancando adgaunDo ponto de vista social, destaca-se
a orientacdo de mendicancia oferecida pelo Budasaos discipulos. Pouca alimentacéo,

apenas para sobrevivéncia, nao ter posses ouigeosar o regime de castas (LOY, 2003).

Neste sentido, os ensinamentos do Buda rompianmjraente com a cultura em que
nascera. Segundo Usarski (2009, p. 221):
N&o ha duvida de que o Buda se colocou criticamemteelacdo a tradicdo dos
Vedas, a fixacdo de um saber revelado e a judifcasuprema do sistema de
castas como expressao da ordem universal inerentesino ¢anatana dharma

Também ndo aceitou a ‘certeza’ dos bramanes dalipassnonopdlio dos ‘bens
religiosos’.

Segundo Weber (1967, p. 235), o budismo descomsideo regime de castas,
acreditando que mesmo dalits ou shudras® seriam capazes de atingir a salvacgéo, conforme
a escolé&SamkhyaAinda assim, o budismo colocava grande imporgédnas boas maneiras e
também na educacdo, na familia, provindo boa mhrteseus participantes de circulos de

status distintos.

Weber (1967, p. 236), explica que o “pequeno biggeéas “pessoas iletradas” nao
encontravam beneficio na soteriologia budista e @dcontravam satisfacdo na idéia de
atingir nirvana por intermédio da rentncia como um “penitenteeeaty arvores”. Para eles,

afastar-se da pobreza faria mais sentido do quecaar o pouco que tinham. Além disso,

6 Os de casta mais baixa ou até mesmo fora do redeneastas (também denominados de “outcast”,
“intocaveis” ou “untouchable”).
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“eles ndo tinham o0s meios para alcancar o objgiols a meditacdo exigia tempo para
alcancar a “gnose” e eles nao tinham tal “temptader”. Ainda assim, Trainor (2007, p. 38)

relata que @anghaatraiu pessoas de todos o0s niveis da sociedade.

Buda também deu conselho aos reis de sua época aoimportancia de sociedades
justas do ponto de vista social, a néo-violénciaivisdo dos recursos naturais de forma
equanime, a extincdo da légica de castas soci@sjolistrando ter um engajamento
sociopolitico com os temas sociais de sua époagieodifere de um budismo centrado
unicamente na busca espiritual (PARKUM; STULTZ, 200. 348-9).

llustra a atuagdo de Buda no mundo, a sua intefieeng conflito ocorrido entre os
Shakyase osKoliyas sobre a divisdo da agua como recurso por cadaasreainados. Ja
havia preparativos militares sendo exercidos palacparte para entrar em guerra. Em
conversa com os reis, Buda perguntou a um delasarff@ vale a agua, grande rei?”. “Muito
pouco, reverendo”, respondeu o rei. “Quanto valsngwerreiros, grande rei”. “Estdo acima
de qualquer preco”, respondeu o rei. Entédo, Busisedi'ndo faz sentido que por um pouco de
agua vocé destrua guerreiros que estdo acima tipuguareco” (SIVARAKSA, 2005, p. 5).

Relata-se que, ao ouvirem 0 ensinamento, os pesséichram em siléncio. Entao,
Buda disse a eles, “Grandes reis, por que vocés agssa maneira? Se eu ndo estivesse
presente hoje, vocés teriam derramado um rio dgusarvocés agiriam da forma mais
destrutiva” (SIVARAKSA, 2005, p. 5).

Dentre as passagens registradas nas escrituraga-sel que Buda, ao dar
ensinamentos nas pequenas cidades e vilarejosngerpassava, aconselhou a “compartilhar
0S recursos materiais com os familiares e amidos§ip ficar endividado”, “levar uma vida
sem culpa” e, principalmente, que “a maior riquéza contentamento’sé@ntutthi paramam
dhanam)LOY, 2003, p. 57)

Segundo Potter ( 1944, p. 159):

Grande parte da seducao de Buda provinha de szadenilemocratica pela gente
comum. Embora, pessoalmente, da nobreza e de gamgmilentos, adotara a vida
dos pobres. Naturalmente os humildes correram-theraontro, como fizeram
mais tarde com Jesus. No entanto ele admoestavabie mue vivia no erro,
colocando o carater acima da riqueza, da posicdnemmo da religido ritualistica.
Doutrina essa demais avancada para o seu tempo.
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Em determinada passagem, relata-se que ele aconsatis lideres politicos que
observassem as Dez Obrigagbes do Rei, incluinderdilnle, moralidade, auto-sacrificio,
integridade, ndo-violéncia e assim por diambgmmapadatthakatha Sutrd)OY, 2003, p.
57-8)

No Lion’s Roar SutrgCakkavatti-Sihanada Sutraguda conta a histéria de um rei
qgue foi aconselhado por um sabio a: “ndo deixarimec prevalecer, se alguém estiver

passando necessidade, dé a ele propriedade” (LODB, P. 56).

Em determinada passagem, o Buda aconselha o end&hs

A prosperidade e a seguranca de uma nacdo ndo deymnder da pobreza e da
inseguranca de outras na¢bes. A paz duradoura mspepidade somente sdo
possiveis quando na¢des se unem com o compronossont de buscar o bem-
estar de todos. Politicas externas e econdmicasndeseguir o caminho da
compaixao para que a paz verdadeira seja possfUdN T-PERRY, 2000, p. 53).

Em outro momento, conforme constaDleammapadaBuda adiou uma pregacao até
que um homem faminto fosse alimentado. Depois,i@plque “a fome é a maior das

aflicdes” e a “saude € a maior das propriedadeBN@ 19964, p. 409)

Os conselhos aos reis também demonstram por um uado preocupacdo social
“deste mundo” proveniente do proprio fundador ddikmo e, em contrapartida, comprova
que os ensinamentos budistas alcancavam gruposlmsenie privilegiados, podendo

influenciar diretamente sobre a sociedade por m@sodecisdes que vinham dos governantes.

1.3 O budismo apods o falecimento do Buda

Durante as mais de quatro décadas em que transseitisl conhecimentos, o Buda
conquistou muitos seguidores e preparou um grupoaleyes pregadores que levaram longe
seus ensinamentos (POTTER, 1944, p. 159). Logo apdsrte do Buda, estes seguidores
organizaram em Rajagriha o primeiro concilio budisbm o objetivo de compilar os
ensinamentos orais transmitidos por ele aos seg#pdios durante sua vida. Magadha, um
dos trés locais onde o Buda havia passado boagedea vida, tornou-se um grande império

gue incorporou todos os reinos ao seu redor (SMAMENNY, 2008, p. 69).

Em 373 a. C. em Vaisali se celebrou o segundo kormidista, 110 anos apos a
morte do Buda. Neste evento ficou evidente a exgséde divergéncias doutrinais, em que
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uma minoria, osthaviradinosse separaram dosahasanghikgos quais tinham uma posicao
mais liberal (SMART; DENNY, 2008, p. 69).

Weber (1967, p. 243) ao relatar sobre este segommiglio, afirma ter o mesmo sido
caracterizado pelo manifesto da grande maioria mosges no sentido de “reduzir a
disciplina monéstica” e estabelecer certos “detalii@ conduta nos monastérios”. Um dos
aspectos tratados foi sobre a possibilidade de asges poderem receber doagbes em
dinheiro, rompendo com a tradiciiinayanaque vedava essa pratica. Nao houve acordo

sobre o tema.

No curso do tempo, formaram-se dois grupos digintue se distribuiram
geograficamente. O budismo antigo de “observactitagdghinayang que prevaleceu no sul

da india e o budismo de “dire¢cdo menos rigidaalfayany “o grande barco”, “a Igreja

universal”, que aceitava leigos e prevaleceu nter@VEBER, 1967, p. 244).

O budismamahayanasignificou uma revolugéo no budismo. Essa esadidirdhava a
importancia da compaixdo e da responsabilidadalso@diante as acbes Hdodisatva uma
pessoa que dedica sua vida a salvar os demaisrtiA g@ssa nova visdo, o publico laico
passou a ter maior acessodd@rmapor meio de escrituras como o Sutra do Lotus (SMART
DENNY, 2008, p. 70).

No ano de 327 a. C., os exércitos de Alexandro Magvadiram o noroeste da india,
criando-se posteriormente um reino helenisticoama zle Gandhara, Purusapura e Taxila. Os
missionarios budistas logo iniciaram suas atividada regido e chegaram inclusive a
conseguir apoio dos governantes locais como Memafid®-130 a. C.). A cultura grega
influenciou o budismo principalmente por intermédia introducdo da arte em forma de
estatuas na india. Ainda hoje existem estatuasudia B de passagens da sua vida decorrentes
desta época (SMART; DENNY, 2008, p. 69).

O budismo, ja no seu inicio, recebeu o apoio ddseas) dos burgueses e de reis,
vindo a se tornar a Unica religido de salvacdo getg menos por um tempo, durante a
Dinastia Maurya, tornou-se a religido oficial dalitn (WEBER, 1967, p. 233-4) e com 0
apoio do rei Asoka, recebeu o primeiro grande isgpubara se tornar uma “religido
internacional do mundo” (WEBER, 1967, p. 241).

A histéria da Dinastia Maurya remonta ao séculalllC., quando o império do rei
Asoka (268-232 a. C.), com capital em Patalipwtlteancou sua maxima extenséo a custa de
muitas vidas (SMART; DENNY, 2008, p. 69). Os refattéio conta de que o rei Asoka teria



32

ficado perturbado com a perda de tantas vidasrejectendo-se ao budismo, ele prometeu
“trabalhar para o bem-estar publico e para queustaes sejam felizes e alcancem o céu”
(WEBER, 1967, p. 238).

A conversdo para o budismo teria ocorrido apés Astdr contato com um

ensinamento do Buda, em que o mesmo afirmara:

A vitoria gera 6dio. A derrota cria sofrimento. @b ndo deseja nem vitdria nem

derrota. Raiva gera raiva. Aquele que mata sergoméwquele que vence sera

derrotado. A vinganga somente pode ser superaalgatdo seu abandono. O sabio
ndo deseja nem vitoria nem derrota (SIVARAKSA, 199281).

Seguindo alharmg Asoka tornou-se uma das figuras mais signifieatidgo budismo.
Durante seu reinado estiveram presentes caratasiste um engajamento social e politico
em um budismo ainda jovem (SMART; DENNY, 2008, p).6Através do seu apoio, 0s
principais centros budistas se ampliaram com nowogastérios. Consta que ele fundou
oitenta mil monastérios e que seu filho levou oidmd para o Ceildo, onde passou a
florescer. Asoka também contribuiu para que o lodislcancasse a Birméania, o Sido e o
Tibete, mas tarde chegando também na China e @o JB@TTER, 1944, p. 159).

Nesse periodo, grande importancia teve a aplicagddharma para regular uma
sociedade com base no bem-estar social e tolergmumulgados em editos plurilingles
gravados em pilares de pedra e em rocas por thudiza(SMART; DENNY, 2008, p. 69).
Ele editou as “leis de piedade”, enumerando-asdaiste forma: “(1) obediéncia aos pais e
aos idosos; (2) liberalidade em relacdo aos amparentes, brahmans e ascetas; (3) respeito

pela vida; (4) evitar mau humor e excessos de qaakipo” (WEBER, 1967, p. 239).

Das suas leis destacava-se a importancia daddeppae a tolerancia, o que estava
baseado na proibicdo budista do uso de violénaateNsentido, o rei Asoka declarava que
todos os individuos eram suas “criancas”. Parar feaeprir suas leis, ele instituiu oficiais

especiais, cuja funcao era de fiscalizacdo (WEBPRY, p. 238).

Além disso, Asoka enviou missdes budistas ao StkadaBactria (atual Afeganistéo),
Siria e Alexandria através das rotas comerciaiedges e maritimas (SMART; DENNY,
2008, p. 69). Segundo Kiing (2004, p. 163) Asokadsponsavel por transformar o budismo

em uma religido do Estado:

Ashoka, que é também o representante da centi@iza; do
nivelamento, é algo assim como um imperador Cotistamudista,
por meio de quem o budismo, dentro e fora da in@iasou a ser uma
religido do Estado, do culto e do povo, com religué crencas em
milagres.
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Em decorréncia disso, o budismo passou tambémmaquracesso que King, (2004,
p. 161) denomina de “mudanca da constelacdo glolixando de ser uma religido
predominantemente de elite da comunidade primipigea passar a ser uma religido das

massas dos paises budistas, com cultos, ritosnedreas evoluidos.

Depois de Asoka, o budismo experimentou uma diiemgéio doutrinal com a
aparicdo de dezoito escolas, entre elas se encamira sarvastivada a sammitiya a
mahishasak& outras escolas localizadas em diversas regiéga@boje chamamos de india
(SMART; DENNY, 2008, p. 70).

O quarto concilio budista ocorreu em 100 d. C.aoizado pelo rei Kaniska (78- 102
d. C) em Cachemir com o objetivo de resolver asréifcas entre as dezoito escolas. O rei e
Seus sucessores se encarregaram da construcaotoe mnastérios e monumentos entre 0s
quais se destaca a grande estupa de Sanchi. Ma $udia, governavam os reis Satavahana,
0s quais também apoiavam o budismo (SMART; DENNXO&, p. 70).

Entre os mestres budistas de destaque, enconiagegjuna (que viveu até o século
Il d. C), sendo o fundador da escothadhyamikado mahayangd SMART; DENNY, 2008, p.

71), que obteve inUmeros seguidores ao longo dms an

No século Ill d. C., Chandragupta | instaurou o énip Gupta, durante o qual, o
budismo viveu uma época préspera na india, caizater pela grande atividade cultural,
artistica e religiosa, em que o budismo obtevecagas autoridades imperiais. Nesse periodo,
foram instaladas grandes universidades budistaatgaieam a estudantes de toda a india e do
resto da Asia. Na Universidade de Nalanda, os is#&anga e Vasubandhu desenvolveram a
escolayogacara mais desenvolvida do que a esamadhyamikado ponto de vista de uma
psicologia budista. Foram também produzidas inUsnesarituras para dotar de autoridade os
novos ensinamentos. Entre os professores de reremoentram-se Dignaga e Dharmakirti,

que aperfeicoaram o sistema logico budista (SMABENNY, 2008, p. 71).

O budismo viveu um declinio na india ao longo dasutos V e VI d.C com a invaséo
dos hunos (BOISSELIER, 1994, p. 127). Os hunosnfohestis ao budismo, destruindo
centros budistas do noroeste da india e debilitamdmpério Gupta, que veio a sucumbir
(SMART; DENNY, 2008, p. 71).

Segundo Weber (1967, p. 233), o declinio budistindia esta relacionado com dois
aspectos principais. Primeiramente, com o fato de q budismo ndo possuia uma

organizacao leiga, o que fazia com que perdessge@gpadualmente para seitas hindus. Em
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segundo lugar, a nao-violéncia do budismo diantefodea externa exercida sobre ele,
principalmente do isla. Fatores, aos quais, Kurf@042 p. 164) acrescenta mais um: “a

decadéncia dos ricos mosteiros budistas, que hagaornado excessivamente poderosos”.

A partir domahayananovas doutrinas surgiram nos séculos VIl e VIICd.entre elas
0 zen no Japao, uma seita baseada na primazia déagd® e o budismo tantrico, de
doutrinas magicas como aquelas existentes no bratma, incluindo ritualismo, yoga e
magica, aceitando simbolismo sexual. O budismorité@ntfoi praticado na Indonésia,

alcancou o Tibete, seus paises vizinhos e a regiddongolia (BOISSELIER, 1994, p. 127).

A Ultima etapa de prosperidade do budismo na imiéou com a dinastia Pala no
ano de 750 d. C., cujos centros destacados foragadiha e Orissa. Durante esta dinastia
foram instaladas as universidades de Somapura st&pdai (SMART; DENNY, 2008, p.
71).

Na medida em que a influéncia dos hunos avancaveraeste, os monges budistas
se retiravam para o centro do subcontinente. Fasamvasdes dos mugulmanos procedentes
do Afeganistdo, entretanto, as responsaveis pelaegtotal extingdo do budismo na india,
incluindo a grande Universidade de Nalanda no anbl®9 d. C, o incéndio da biblioteca e o
assassinato de monges (SMART; DENNY, 2008, p. 71).

Por volta do século XIl, o budismo indiano permameapenas no sul da India.
Entretanto, nesse periodo, o budismo ja havia sendelvido de forma ampla em outros
locais da Asia a partir dos monges enviados pettaBpor Asoka e outros dirigentes budistas
(BOISSELIER, 1994, p. 127), além das rotas margipara Sri Lanka, Birmania, Tailandia,
Camboja e Laos, até Indonésia, “deixando por todaAss meridional magnificas
construcdes” (KUNG, 2004, p. 164). Mais tarde, @ primeiro século depois de Cristo,
passou a expandir-se também por terra através @adadcSeda para a Asia Central e para a
China; em seguida, no século IV, para a Coréiaus 8és reinos e de la, por fim, a partir do

século VI, para o Japdo.

Nesse sentido, no Sri Lanka o budismo ja em 28D @assou a ser disseminado por
intermédio da chegada do missionario budista Mahiffdho do rei Asoka), que levou
monges e escrituras para desenvolver o budism®&iiN&nia, o0 budismo havia iniciado sua
influéncia de forma consolidada a partir do sédlima Indonésia a partir de 600 d. C. No
Vietnam a influéncia budista iniciou em Il d. Cegando a obter statusde religido oficial
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em 939 d. C.. Também, o budismo alcancou e se dalsen em Camboja, Tailandia, Laos,
China, Japéo e Tibete (SMART; DENNY, 2008, p. 72-5)

1.4 Budismo em risco ou budismo em expansao?

Ao longo da historia do budismo, houve periodogjemesta religido obteve apoio de
reis e imperadores, assim como momentos em queedigido foi perseguida e destruida por

invasores. Quais sdo os desafios que encontra Bsjafla em risco ou expansao?

Na Asia contemporanea, o budismo sofre com o alen# a intervencéo sobre os
monges e a vida monastica. Essa situacao ocone@paimente em paises de forte influéncia
budista como Tailandia, Birmania, Vietnam, Corém Morte, Camboja, Japdo e China
(TRAINOR, 2007, p. 226).

Nesses paises, ao longo do século XX, desenvob/eumsprocesso por meio do qual
0S governos restringiram a liberdade religiosa argdi a perseguicéo e o aprisionamento de
mestres budistas e do fechamento de monastémasaelamente, incentivaram a promocao
de valores e estilo de vida ocidentais (SIVARAK3A92)!" Segundo King (1996a, p. 423),

0 budismo estd lutando simplesmente para sobreverar varias partes da Asia,
principalmente na China e no Tibete, mas tambéno@nos locais, onde necessita resistir ao

comunismo, ao colonialismo, a ocidentalizacao goadas.

A modernidade chegou ao Japao ja na era Meiji (1®432) por pressdo do Ocidente.
Essa aculturacdo teve como resultado a indust@z e a urbanizacdo, mas também a
secularizagdo e ocidentalizagédo de todos os selaregla. A paisagem antes constituida por
monges foi alterada, passando a ser compostaguetoda-ceus, transito, veiculos e celulares
(KUNG, 2004, p. 170).

Y Em 1853, o Japédo, foi obrigado a estabelecer refad@plomaticas com o Ocidente a partir da chegada
comodoro Matthew Perry e o Sido (Tailandia) tami@@partir de1855 com a chegada do Sir John Bowring.
Previamente, comerciantes e missionarios ocidetitdiam vindo a costa asiatica, mas sempre respleita
cultura local. Os governantes mantinham o contablsoluto sobre os seus paises. Na metade do séeé(lo
entretanto, o poder do Ocidente se tornou téo Game o avango da ciéncia e da tecnologia que elesrsaram
capazes de impor sua vontade sobre nés. A ‘Diplam@g navio militar’ foi amplamente disseminada. Se
qualquer pais asiatico recusasse suas demandass nmaktares forcariam sua obediéncia. Lidereatasis que
recusaram serem controlados pelo Ocidente logoativeseus paises colonizados. Tanto o Japao quéBifino
habilidosamente garantiram que seus paises tivesdagdes diplomaticas com o Ocidente, mas négarfos
tratados como iguais. (...) O Japdo imediatamesmeou esforcos para alcancar o Ocidente por meio da
imitacdo, competicdo e ocupacao de territorioapgtiros. (SIVARAKSA, 1992, p. 11).
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O budismo na Asia est4 neste momento em grandgopee ser visto pela geragéo
mais jovem como algo antiquado, irrealista, pou@tign. Essa nova configuracdo vale para
0s budistas asiaticos mais jovens, ndo s6 no Triteet, aos tibetanos em diaspora, mongois e
outros budistas de todas as partes (WALLACE, 2000).

Assim, o colonialismo, a ocidentalizacao e a glizlbgko seriam fatores, citados pelos
autores acima, que estdo contribuindo para o budexperimentar essa situacao de risco.
Essa posicao, entretanto, contrasta com a opire@aoutfos autores, para quem, o budismo

esta vivendo um periodo de “ressurgimento”.

Smart e Denny (2008, p. 78) apontam para o “resaergo do budismo”. Para eles,
apesar da opressédo européia, o budismo segue aenligido dominante no Sri Lanka e em
demais paises do sudeste asiatico. A partir de £95960, o budismo passou a ressurgir
também na Indonésia gracas aos esforcos de Jih#eakkhera, assim como o budismo

mahayangraticado pelos imigrantes chineses.

Em Camboja, apesar dos tragicos acontecimentopatzn &e Pol Pot e seu Khmer
Rouge, que desencadearam no assassinato de geatelepgpulacdo monastica, a partir de
1992 os monges cambojanos, que haviam se refugiadoutros paises, retornaram para
Camboja reiniciando o budismo cambojano (POETHEB®Z2Z p. 19).

Em entrevista com Lama Padma Samten (2011), aig ongnciona ele sobre o tema:

Olhando caso a caso, pais a pais vemos situaciedasonde de fato, h4 uma
pressdo sobre a preservacdo do budismo. E alggoatiistorico, global. Ainda

assim, o budismo resistiu e se expandiu ao longdedmpo. Desapareceu em
algumas regides e surgiu ou ressurgiu em outrasimE processo dinamico

dependente dos carmas e méritos e condi¢do cultmekl, politica etc. de cada
regido ao longo do tempo.

No caso da india, a invas&o dos muculmanos proviasiglo Afeganistdo, em 1199,
provocou praticamente a extincdo do budismo, pommni assassinados 0s monges e
gueimadas as bibliotecas e também a Universidatkaldada, conforme visto anteriormente.
Vérios séculos depois, entretanto, o budismo detrmnsapacidade de regeneracdo na india

por intermédio do movimento de conversao de inuméndianos a partir do movimento
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liderado por Ambedkar na década de 1950 (USARSBO92p. 82; SMART; DENNY 2008,
p. 78)*8

O destino do budismo nos paises com regimes cotagnsntretanto, tem sido um
pouco mais dificil. Os primeiros movimentos de uegsnento budista na China ocorridos em
1947 “foram cortados pela raiz”. Mais recentememteChina vem da hostilidade para a
indiferenca e da indiferenga para a tolerancia wdisino no seu territorio. Ja no Tibete, a
presenca do comunismo chinés foi devastador, pogarr de 1960 foram destruidos
inimeros templos e monastérios como forma de dantoonacionalismo tibetano que era
visto como vinculado a religido budista. Da mesoref, entre as décadas de 1930 e 1950 se
eliminou quase completamente o budismo organizadslongdlia. Ainda assim, o budismo
na Mongolia esta ressurgindo (SMART; DENNY 20087§).

Sobre o risco vivido pelo budismo no Oriente, LaRmima Samten (2011) em
entrevista, relatou fatos por ele presenciadosiagarticipacdo no Congresso de Budistas da
Asia, em Taiwan, no ano de 2002 — evento promopelo mestre Shin-In, lider do grupo

“Fokansan” que no Brasil mantém e dirige o tempid_Zi localizado em Cotia, SP.

Relata que:

L& ouvi as queixas dos monges de varios paisessida As reclamagées incluiam
pobreza, falta de escolas budistas, falta de ageicaude, falta de instrucao
espiritual e treinamento, falta de dominio de aulisguas, falta de textos sagrados
de estudo, falta de comida, falta de conexdao dedjem e de oportunidades de
ordenacdo de monjas (especificamente das monjasdequicdo por governos,
perseguicdo por grupos armados de outras religidesando dominio das terras
das familias budistas e os expulsando de seuss)odastruicdo de templos,
estupros de familiares e mutilagBes por pessoasities grupos religiosos e outras
etnias, pressdo de grupos cristdos fundamentald¢asvangélicos, de islamicos.
Achei bem grave a situacdo. Por outro lado, havigoder do mestre Shin-In
apoiando esses monges em cada um e todos essitdto emocionante! Ele
tem recursos e € muito organizado e articulado!bEamcompletamente decidido e
atuante, um verdadeiro Bodisatva herdico e podéroso

No caso do Tibete isso € muito grave especialmpate decidida e continua
decisdo em abalar a cultura tradicional tibetareceRtemente tivemos a reducédo

8 O Dr. Bhimrao Ambedkar (1891-1956) foi um “intoefivque através de projetos sociais cristdos pode
superar o regime de castas e obter formacdo neefieidNo seu retorno, afirmou que o sistema desast
algo negativo que impedia a criagdo de uma soogeflaia e viu no budismo uma tradicdo local asiatie
cultura proxima ao hinduismo, mas que traria iga@édno trato dos “intocaveis”. Ambedkar e muitos geus
seguidores se converteram a escola budistaavadaem 1956 e, desde entdo, vém sendo promovidas
conversfes massivas em Maharashtra, Madhya, Pra¢i@stataka e outros pontos do subcontinente. (Sehar
al, 2003, p. 78; Queen e King, 1996).

9 Lama Padma Samten é o lider budista do Centrostiel@&s Budistas Bodisatva, instituicdo budista @om
maior nimero de espacos de pratica no Brasil edamibjeto da pesquisa de campo desta tese. A istdréi
realizada por e-mail. A resposta chegou no dia federeiro de 2011. O trecho selecionado repregearta da
entrevista.
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da lingua tibetana a uma das lingadgionaisque as escolas oferecem dentro do
Tibete. Agora a totalidade das escolas alfabetigaos alunos, ndo importa sua
etnia, em mandarim e outras linguas etnicamentesas e nao mais em tibetano.
Acrescido a isso, ha o controle politico sobredicacdo dos mestres renascidos e
sobre os dirigentes dos grupos e mosteiros. H&ig@ss ao conteldo dos
ensinamentos e a idade de ingresso ao treinamedistd.

O ressurgimento e superacao dessas dificuldadesessaltados por Smart e Denny
(2008, p. 78) para quem o budismo ndo apenas sebwevdo impacto da colonizacéo
européia e das convulsdes do século XX com difesegtaus de éxito, mas também comecou
a atrair a um numero consideravel de seguidoré&3amente.

Neste ponto, € importante salientar que o budistoécomo uma religido pacifista,
uma religido de “ndo-violéncia”. O proprio Budaidedito que “ndo ha maior felicidade do
que a paz” (SIVARAKSA, 1992, p. 83). Além dissodllarmaapresenta principios como o
da impermanéncia e do desapego, ou seja, entenddudp esta sempre mudando e que, por
isso, ndo se deve ficar apegado nem sequer a snAgaicando esses conhecimentos a
situacdo do budismo no Oriente € possivel compereadmotivo pelo qual o budismo
desloca-se para o Ocidente. O budismo se torngaet®, uma religido ndbmade no momento
em que uma situacao de violéncia se coloca diavdeseus praticantes e mestres, sendo que

alguns terminam por migrar para outros paises.

No Ocidente, o budismo ndo € uma religido tradadioaele ndo representa qualquer
risco. Aqui ndo existe a cultura dos monastériosjstema econdmico ja € dominante ha
muitas décadas, o nivel de implementacdo da cultudireitos humanos, liberdade religiosa
e democracia ja estd mais avangado do que no @riemtlos esses fatores contribuiram para
que o budismo tenha ingressado e florescido noedt#gd demonstrando com isso, a sua

possibilidade ndo apenas de ressurgir, mas tandeee expandir.

Smart e Denny (2008, p. 79) relatam os primeirogtatos do budismo com o
Ocidente, ainda no periodo do colonialismo, quaaddans ocidentais se viram atraidos pelo
budismo. A intensificacdo do fluxo de viajantes @mbas direcdes gerou maior contato com
o0 budismo. Um dos caminhos encontrados pelo budism®cidente se deu a partir da
fundacdo da teosofia em 1875 por parte de Olcdlagatsky. Apesar de ndao ser uma
doutrina budista, a teosofia possibilitou a intrgfitu de idéias budistas no Ocidente. Este
processo gerou a conversdo de pessoas como AllaneBg1873-1923) e Anton Gueth
(1878-1957) ao budismo. Em 1897 foi fundada a gramerganizacéo budista ocidental nos

Estados Unidos e em 1907 foi criada a primeirarorggao budista do Reino Unido.
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Smith e Novak (2003, p. 120) indicam um contataaianterior entre o budismo e o0s
europeus. Relatam que um dos primeiros europeerscantato documentado com o budismo
foi 0 aventureiro Marco Polo, ainda no século XRblo escreveu que “certamente, se ele (0
Buda) tivesse se tornado cristdo pelo batisma@ ®do um grande santo perante Deus”. Um
século depois, o Papa Benedito Xl enviou Jean dvialii & China. Marignolli no retorno
para casa teria passado por Sri Lanka, comparavwtoalvelmente os monges budistas que
encontrou com os franciscanos catolicos. Elogicu sospitalidade e observou que “essas
pessoas levam uma vida extremamente santa’. Em §bé8do o jesuita Francisco Xavier
chegou ao Japdo, estava convencido da necessiga@mtender amplamente a religido
budista. Escreveu ele que era perceptivel tratdesema cultura desenvolvida. Teria dito que
entre 0os povos nao-cristdos descobertos até emé@ohum supera os japoneses”. Xavier
tornou-se amigo de um abade zen, estabelecendoelagao de amizade calorosa e respeito

mutuo.

Atualmente, o budismo no Ocidente possui centro:iasticos organizados por
monges e monjas ocidentais, além de centros badisfi@nizados por ocidentais leigos. Nas
tltimas décadas, tem ocorrido um aumento no nuamerpraticantes budistas no Ocidente.
Por exemplo, em 1950 o Reino Unido possuia apesiasgsupos € centros mais ativos,
engquanto atualmente ha varias centenas, incluisdoanastérios de Amaravatihéravada,
Throssle HoleZer) e Samye Ling (tibetanovajrayang. Em fungdo das mudancas politicas
decorrentes do fim da Guerra Fria, o budismo tambsta se popularizando nos paises da
antiga Europa Oriental (SMART; DENNY 2008, p. 7).

A Alemanha, a Inglaterra, a Franca e a Suica abrigerca de um milh&o de budistas,

25% dos quais sdo europeus convertidos, e maiEcentos grupos e centros budistas.
Entre 1979 e 1991, o numero de grupos budista@nizds triplicou. Sao trezentos e setenta
grupos. Na Franca ha cerca de seiscentos e cirqihtbudistas, sendo que, 25% sé&o
europeus. Nos Estados Unidos, em 1997, estavastregtps mais de mil grupos budistas de
orientacdo meditativa da tradicdo zen. Entre 1989 foram abertos cento e dezessete
centros budistas e entre 1975 e 1984, mais trezentito se somaram aos outros. Entre 1985
e 1997, seiscentos e oito novos centros de mediEg@aram no quadro, mais que dobrando
no numero ja existente. O budismo tibetano apareoslEstados Unidos somente na década
de 1970, porém, entre 1987 e 1997, os grupos \ddosla essa escola dobraram seu niumero
de cento e oitenta para trezentos e sessenta (SMIODMAK, 2003, p. 123-8).
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Assim, € possivel dizer que, diante dos efeitosnddernidade, da colonizacdo, da
globalizagcéo, dentre outros fatores, o budismotiegidoi seriamente testado. Perante as
dificuldades externas, foi o budismo extinto, per sma religido de “extrema tolerancia’?
Assumiu o budismo uma face de agressdo, modificanda@aracteristica de “néao-violéncia”?
Seus adeptos se dedicaram a agressao? Fomentomalguerra santa? Ou, ao que se pode
ver nos dias de hoje, sobreviveu e floresceu noutefie

Ao que tudo indica, julgando-se principalmente pia historia de mais de 2500
anos, o budismo vem conseguindo sobreviver, ressimgn novas faces, assim como, migrar
e expandir, mantendo seu preceito original de “‘nél&ncia” bastante conservado. Estaria
mais inclinado para a expansdo do que para a émtin@ que atrai novos publicos,
ampliando-se o numero de centros e de praticanigistas no Ocidente. Com a ressalva de
alguns episddios, ndo houve utilizacdo de violépaa meio dos budistas, mas todas as
dificuldades contribuiram para o surgimento de mgagamento budista “neste mundo”. Este
tema sera retomado ao longo deste trabalho.

1.5 O budismo na atualidade: um novo budismo? Sim.

Na atualidade, destaca-se no ambito budista a @mde movimentos concentrados
nos praticantes leigos, que estdo desenvolvenduoatordistintas de praticar dharma
(TRAINOR, 2007, p. 214). Dentre as caracteristi@sse “novo budismo” leigo, destacam-se
também a igualdade entre homens e mulheres, aagfilb da meditacdo aplicada a vida
cotidiana e o engajamento social e politico (SMIN@VAK, 2003, p. 136). Queen (1996, p.
7) destaca, ainda, a “racionalizacdo da vida wdai, que envolve a reducdo de rituais

magicos e de devocao.

Segundo Smith e Novak (2003, p. 137):

Dois corolarios se seguem. Primeiro, o novo budisedefiniu as fronteiras da
sangha budista tradicional. Na sua forma maisajgws primeiros dias da missao
do Buda, a sangha incluia apenas monges e momjge.domegou a incluir todas
as pessoas (...). No novo budismo, porém, parecdeseonhecimento comum o
acordo informal, encorajado por influentes professasiaticos, de que a sangha
inclui todas as pessoas que praticam a meditagdistautenham ou ndo buscado
refigio. O segundo corolario é que a constituicasidamente leiga do novo
budismo afroxou e, em alguns casos, praticamesseldeu, os lacos de autoridade
comuns na Asia budista que colocam automaticanusnteonges acima dos leigos,
0s ancides acima dos jovens e os homens acimaudhsres.
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Outro aspecto do novo budismo é a possibilidadeedeonstituido “de acordo com a
necessidade espiritual”, ou seja, € possivel “apkiferentes aspectos de distintas escolas do
budismo” sem a necessidade de seguir uma deteranimadicdo (JONES, 2003, p. 125).
Com essa nova configuracdo, o budismo passa dassercomo uma moda por boa parte da
midia brasileira (USARSKI, 2004), representando Ua#vula de escape” para aquilo que
Terry Eagleton denomina de insatisfacdo e inadégua@sultantes da modernidade
(EAGLETON, 1996). As obras do Dalai Lama virarbest sellerem livrarias das principais
capitais do mundo, ingressando, muitas vezes, mexio de auto-ajuda. O budismo passou a
ser lido e estudado por leigos ocidentais a padetinma visao critica e aplicado aos problemas

contemporaneos.

Nesse sentido, um praticante budista francés, alonmestre vietnamita Thich Nhat

Hanh, diz:
Minha préatica engajada mais importante € com ahasinelacdes familiares, as
quais se beneficiaram tremendamente a partir danagidade e sabedoria que eu

comecei a desenvolver através da pratica de cosiHUNT-PERRY; FINE,
2000, p. 57).

Ao se manifestar assim, o praticante acima denmestiar seguindo os preceitos de
Thich Nhat Hanh sobre a importancia da “comunicag@mviolenta” no contexto familiar e
das relacdes. Nas suas orientacbes aos alunos@asie mestre vietnamita salienta que a
comunicacao ndo-violenta é um elemento central paransformacgéo cultural das raizes da
violéncia (HUNT-PERRY; FINE, 2000, p. 58).

Como decorréncia da expansao do budismo para eQeid@ compreensivel que ele
tenha de fato assumido uma nova face descrita tanmdméno “budismo global portatil”
(JONES, 2003, p. 119), pois se encontra fora doespaco tradicional, tendo um novo
desafio: sobreviver no Ocidente, provando-se @tihpa vida das pessoas em paises onde o
nivel de ceticismo em relacdo as religides é e@Y8MART; DENNY, 2008).

Os mestres budistas orientais estdo vindo para idefite, muitas vezes, como
verdadeiros refugiados politicos. Instalam-se reisgs ocidentais para desenvolverem suas
atividades praticamente do zero, ou seja, precesaaptar seus ensinamentos e praticas ao
estilo de vida de alunos que ndo sdo monges copotertlusivo para pratica espiritual, mas

sim leigos com tempo parcial e uma vida repletasdeesse.
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Sobre essa adaptagcdo, o mestre zen budista japmgmma Roshi (2011) traz as

seguintes consideragodes:

Tradicionalmente, no budismo, a vida monastica aestttuia na sanga, aquele
grupo de pessoas que abandonavam o mundo, progunaemter 0s preceitos,
praticavam como o Buda Sakiamuni tinha ensinadau® @poiadas por devotos da
sociedade leiga em geral. Em nossos dias, eskedsstiida ainda existe em paises
do sudeste da Asia como a Birmania, Tailandia é.&tka, cuja historia ainda da
margem a essa abordagem. Mas em outros paisesgssaldradicdo ndo existe,
impbe-se a necessidade de buscar outras solu¢cdedapdio, as pessoas formam
sociedades mantenedoras e pagam uma taxa conaigamanutencdo, como se
faz também no sudeste da Asia. Em principio, seri@smo caso do Brasil. O que
0 Lama procura praticar aqui no CEBB e o que seypeopraticar no Via Zen
seriam basicamente tentativas neste sentido. Masea de um ideal elevado por
um pequeno nimero de pessoas, 0 entusiasmo, a phExdpoiar esse tipo de vida
€ uma aspiracdo mais ou menos constante da pipriicdo humana. Nao creio
gue uma simples circunstancia histérica possa l@wartingdo esse estilo de vida.
No entanto, por ele ser uma pessoa pratica e gdetdalar do ponto de vista
concreto, acho mais importante tentar construiees®vos modelos da sanga e
buscar alternativas do que especular sobre a flmksidle do futuro. Assim, dentro
de trés ou quatro anos, de acordo com que o CEB®Va Zen conseguirem se
desenvolver, talvez se vejam solucdes para cormaredisse ideal nessa sociedade
do século XXI.

Sobre a adaptacédo do budismo as circunstanciasisoad local e tempo em que se
encontra é interessante, na esteira de Durkheif®}1Rlentificar a for¢ca do fato social sobre
o individuo que tende a se adaptar aos fatoresnesteDurkheim (1999) explica que o fato
social € um costume exterior ao individuo, exigtemas instituicbes e que possui efeito
coercitivo sobre o individuo, obrigando-o, por epéoma utilizar uma determinada lingua em

um determinado pais, uma determinada moeda, umrdeselo comportamento social.

Aplicando-se o pensamento de Durkheim ao caso dusy@s e mestres budistas
provenientes do Oriente e que chegam ao Ocidesnepst 0 fato de que necessitardo da
habilidade de adaptar os ensinamentos budistas aa nowa realidade. As idéias desse
pensador se coadunam com 0 que seria a uma noveestegio do budismo: um budismo
praticado por leigos e aplicado a vida social fdes monastérios. Em contrapartida, as
geracdes seguintes, ou seja, os filhos dos budistastais que vieram para o Ocidente
também poderéo ser influenciados pelo ambientealsarique novamente pode afetar sua

interpretacéo sobredaharma.

Berger e Luckmann (1998, p. 46) explicam que au@rftia da sociedade sobre o

individuo inicia-se na infancia quando as criangas desde ja adaptadas a vida escolar,

entram em contato com a midia e demais meios pepoducdo dos sentidos
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institucionalizados. Podem, entretanto, também iadqovos sentidos ao longo das suas
vidas a partir da insercdo em novos ambitos gungies por meio do processo de adaptacao.

No caso do budismo proveniente do Oriente, compese que tenha de se adaptar a
nova realidade externa, a nova cultura em quelseace, ao fazer isso, é compreensivel que
esteja promovendo uma nova manifestacdo budista ravo budismo ou nova face de um
mesmo budismo. H& uma busca pela aplicacdo da arédedilenar as novas realidades
sociais por meio de uma interpretacdo realizadangoneros mestres e monges com atuacao

no Ocidente.

Assim, temos que no Ocidente, o budismo assume ¢arfacteristica de engajamento
social, pois aqui ele ndo é uma tradicdo, ou s&jda esta pronto, tudo exige organizacao e
atuacao para que se concretize (JONES, 2003). disths, para organizarem eventos, retiros,
receberem mestres, organizar locais para meditat@ppassam a atuar de forma engajada e
em estilo budista, cujas caracteristicas envolveapla&dcacdo dodharmana intensa vida
cotidiana dos paises ocidentais.

Antes das transformacOes radicais causadas peksdavchinesa de 1949, as
mudancas na sociedade tibetana eram bem mais l@dotgsie no Ocidente moderno. La
tinham uma tradicdo espiritual que gerara um nunségaificativo de contemplativos e
eruditos realizados, portanto ndo havia necessidi@dénovar dramaticamente. Segundo
Wallace (2000), nessa situagao, era interessafdtizan a preservacdo da tradicdo, ndo a
inovacdo. Mas nesse momento, afirma o autor quentexto social muda tdo dramatica e
rapidamente para os tibetanos que vivem na Asia sencionar o budismo aqui no
Ocidente, que é preciso haver mais equilibrio dosamtre a preservacdo e a adaptacao
inteligente. Segundo Wallace (2000), este € um ¢gpapa dialogo préximo e respeitoso entre

tibetanos e ocidentais.

Também contribui para a criagdo de um novo budisfaio de que os alunos mais
avancados dos religiosos budistas orientais tang#mornam lideres religiosos, porém séo
ocidentais e leigos, ou seja, carregam consigo famaacao paralela ou concorrente, por
exemplo, de cristianismo, protestantismo, cultucadental, além da formacédo escolar e
académica tipicas do Ocidente. Tais formacdes enfliam a forma como esses novos
budistas virdo a praticar o budismo, contribuindoapo surgimento de novas formas de

budismo.



44

No caso de Thich Nhat Hanh (monge vietnamita) afiggna Franca, por exemplo,
este novo budismo se manifestou por intermédiostienalo ao servigo social, doacdo de
trabalho e responsabilidade social, utilizacdordaditacdo em acéo”, ou seja, métodos para
ter atencdo plena durante as atividades cotid@RAINOR, 2007, p. 216).

Outros mestres se dedicaram de forma engajadaserpae a tradicdo budista da
forma mais original possivel, procurando incentisaus alunos ocidentais a se adaptarem a
cultura oriental. Foi 0 que se percebeu, por exemas visitas de campo ao templo de Trés
Coroas, RS, onde as praticas, o templo e as tesliet tudo espelham a tradicdo cultural
tibetana. Ainda assim, os praticantes sdo em bo@m&igos, a alimentacdo € preparada por
brasileiros e os pratos servidos sdo mais tipicoBrasil do que do Tibet. Assim, mesmo
onde o budismo é preservado ao maximo na suadmgdi@ uma abertura e uma tendéncia de

gradual adaptacao a realidade local.

Ao mesmo tempo, a nova face do budismo, o budisngajado, entra em contato
com o budismo tradicional praticado no Oriente,gerando o budismo tradicional e,
principalmente, instrumentalizando-o com mecanisipas preservacao e promocao do
budismo frente a um ambiente em que os interesseseticado e do Estado ja ndo andam
mais de maos dadas com os ensinamentos budistd&$]Q003). Sdo exemplos, o TBMSG
(na india) e o Sarvodaya (no Sri Lanka), além deimento de Sulak Sivaraksa na Tailandia
e do Dalai Lama e seu apoio aos refugiados tibst@itdNG, 19964, p. 402).

Segundo Queen (2000, p. 1), vive-se um novo budismonova manifestacdo do
budismo, que agrega as caracteristicasinlmyanae domahayanaa uma acéo organizada em

um mundo em tempos de degenerescéncia (decad@nomntb de vista social e espiritual).

1.6. A questao weberiana diante da literatura contaporanea

Hoje, praticamente noventa anos apdés Weber, oslsgos da religido ainda
consideram que o budismo esta essencialmente lpasaaddusca pela iluminacdo e ndao no
servico aos outros (QUEEN, 1996, p. 17). Neste idento budismo €& geralmente
caracterizado por ter uma ética social menos iateega sotereologia estd baseada no
caminho para a iluminacaoirvanaou “gnose”. Na sua concepcéo tradicional € “urtigié®

de status anti-politico”, em que a “salvacéo é torpassoal do individuo” (WEBER, 1967).
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Segundo Bardwell Smith (1973):

O principal objetivo do budismo ndo é uma orderavedtou uma sociedade justa,
mas a descoberta da verdadeira liberdade (ou degpaor cada pessoa. Nunca foi
afirmado que as condi¢cfes da sociedade ndo saotantes ou ndo tenham relacéo
com este objetivo mais importante, mas é cruci@rgar a distingdo entre o que é
primario e que nao é. Para os budistas, perdedisiacéo significa transformar a
sua tradicdo em algo descontinuo com sua essérigiaab e histérica. Nem
mesmo a vocacdo de bodisatva é a de um reformaabial,smas sim de um
catalisador para transformacdes pessoais densodiedade.

Neste sentido, Izumi (2010, p. 43) ao tratar dalas budistas contemporaneas
explica que a filosofia de uma das principais escdludistas, a Escola da Terra Pura, € 0
tariki (outro poder) ou completa internalizacdo do Buddadane renuncia ao esforgco pessoal.
Para essa escola budista, a salvagdo somente acpamrir da compaixdo de Amida. Além
disso, a Escola da Terra Pura tende a enfatizaalodeste mundo e o sofrimento da vida
humana como meios para promover a busca por urda eapiritual para os problemas da
experiéncia humana. Em contrapartida, a tradicd&stmla da Terra Pura encontra-se em
total contraste com a tradicdo zen de praticaiasgira qual enfatiza a busca individual pela
natureza de Buda dentro de si proprio por meimttaspeccéo e da meditacaojioiki (auto-

poder) para atingir a iluminacao.

lzumi (2010, p. 43) explica que tradicionalmentbudlismo n&o se baseia na crenca,

mas sim, na busca da verdade, ele enfatiza a cometé o intelecto e a emogéo, ndo ha um

objetivo social a ser alcancado, mas sim, uma bespaitual. Sobre este tema, Moryiama

Roshi (2011), entrevistado, traz as seguintes deregodes:
Tradicionalmente, no budismo, a vida monastica sestiuia na
sanga, aquele grupo de pessoas que abandonavam ndo,mu
procuravam manter os preceitos, praticavam comadaBakiamuni
tinha ensinado e eram apoiadas por devotos dadsmigeleiga em
geral. Em nossos dias, esse estilo de vida aindéeeam paises do
sudeste da Asia como a Birménia, Tailandia e Snkhacuja historia

ainda da margem a essa abordagem. Mas em outses pande essa
tradicdo ndo existe, impde-se a necessidade darbmsictas solugoes.

No mesmo sentido, afirma Gombrich que o Buda n&ge deer visto como um
reformista social, pois a sua preocupacao erarafdamar individuos e a de possibilitar que
0S mesmos abandonassem a sociedade para sempre a da reformar o mundo
(GOMBRICH, 1988, p. 30). Loy explica que o budistnadicionalmente se concentra na
liberacdo individual através da superacdo da cpbigadesejo e da ilusdo da mente (LOY,
2003).
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As posicdes acima estdo em harmonia com a visa@oitdesor Weber, demonstrando
gue boa parte dos autores ainda hoje compartillmma sociélogo alemao o entendimento
de que o budismo tradicional esta essencialmemigaci® na busca darvana (gnose). Ha,
em contrapartida, autores que apresentam alénséa wieberiana de budismo, uma visao de

~ 0

atuacdo “neste mundo”, bastante diversa da conceped“renuncia contemplativa do

mundo”.

A principal obra classica que traz esse segunduoegl®d € aquela escrita por Rahula
em 1946. Nela sustenta o autor que o budismo sessfgee atuante do ponto de vista social.
Para tanto, coleciona trechos de sutras em queda Ba pregar nas vilas, deu conselhos
sociais a populagéo e ao encontrar os reis, at@wsebs mesmos a buscar o bem-estar social
de todos (RAHULA, 1974).

Walpola Rahula (1974) enfatiza sua posicdo com méaifase quando escreve que

O budismo surgiu na india como uma forca espiritwadtra as injusticas sociais,

contra degradantes ritos supersticiosos, cerim@miaacrificios, ele denunciou a

tirania do sistema de castas e defendeu a iguattlatmdos os homens, emancipou
a mulher e deu-lhe completa liberdade espiritual.

Para Jones (1979, p. 85-8) a partir das evidémwasdiscursos do Buda, transcritos
nos sutras do Digha Nikaya, fica claro que os primsebudistas foram muito preocupados
com a criagdo de condi¢bes sociais favoraveis Bivaindividual dos valores budistas. Um
exemplo disso é uma espécie de “Welfare State”a(lestde Bem-Estar) criado pelo
imperador budista Asoka (274-236 a.C.).

Dentre as manifestacdes do Buda sobre a vida sdoiaés (1979, p. 85-8) destaca a
seguinte passagem:
Aquele que tem entendimento e sabedoria ndo pengaejudicar a si mesmo ou
ao outro, nem em prejudicar ambos ao mesmo temopéhsa no seu proprio

bem-estar, no bem-estar dos outros, no bem-estambes, e no bem-estar de todo
0 mundo. Dessa forma mostra uma compreenséo e namasgsabedoria.

Segundo Sulak Sivaraksa (1992, p. 71), desde gsotedn Buda héo existido muitos
budistas que estiveram diretamente envolvidos canca&dade. Houve também mestres de
meditacdo que, apesar de ndo estarem envolvidos aosociedade, deram grandes
contribuicbes para a comunidade. Ele salienta gum@&stres beneficiam por intermédio do

seu exemplo “como provas de que a santidade évpbasiste mundo”.

Jenkins (2000), aprofunda a tematica ao explicar qu
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Por causa do restrito material de pesquisa, p&timente em comparagédo com a
Asia Oriental, € muito dificil dizer no tocanteridia como ou em que extenséo, o
budismo indiano na pratica era socialmente engafadetanto, nés sabemos que
nos ambientes historicamente mais claros da Chidapéo, que as atividades
budistas incluiram construcdo de estradas e poptegtos publicos, revolucéo

social, defesa militar, orfanatos, hotelaria, fogé@m médica, construcdo de
hospitais, servico médico gratuito, fornecimentontlicamentos, intervencéo em
conflitos, moderacdo de cédigos penais, prograneassdisténcia para idosos e
pobres, incluindo estoques para periodos de fodicaldade”

Com outro enfoque, Ken Jones (2003) enfatiza qu&tica nos monastérios também
possui engajamento, pois 0s monges e 0 monas&rimantidos a partir de doacao efetuada
por budistas leigos e da mendicancia dos mongesmexto de uma vida em vilarejos. Esse
estilo de vida, segundo o autor, gera um natunallibgo e harmonia entre monges e leigos
nas comunidades tradicionais budistas por meio mEcdo de meéritos mutuos; em

contrapartida, manteria a harmonia social.

Na mesma linha, Lama Padma Samten (Z818m anélise social da histéria do

budismo, salienta passagens que demonstram o eragdgasocial budista.

Me parece que a relagdo entre os mosteiros e adagps sempre foi muito
intima e variada. Isso ocorreu e ocorre em cadaquaie o Budismo se manifestou.
Por exemplo, o lider da expulsdo dos mongéis daneCidi um monge que
abandonou sua condicdo com a motivagdo de alivimofdmento do povo
subjugado e se tornou um militar. Também ha o d&taue os Dalai Lamas que
dirigiram o estado tibetano por séculos sdo mowrgespletamente ordenados da
linhagem Gelug. A linhagem Sakya historicament@igida por lamas leigos (ndo
monges) que por longo tempo se alternaram comolifsntieais no Tibet; Sua
Santidade Sakya Trizin € um exemplo disso. Temaosbém o exemplo do
Imperador Asoka que expandiu o budismo na indiambEan do imperador
Songsen Ganpo que introduziu o Budismo no TibetedaAo imperador Trison
Deutsen, praticante e aluno de Guru Rimpoche gioel @ primeiro mosteiro
budista no Tibete. H4A muitos relatos da presencaidistros budistas em cortes
variadas, também de reis e imperadores budistasrdiatos mais modernos e
mesmo polémicos, se fala do engajamento budistaapoio as agdes do
militarismo japonés durante a segunda guerra munti&uda San foi um militar
durante a guerra e 0 mesmo com Narazaki Roshi gqudeun ordenacao leiga no
Sotozen japonés.

Para o lider do budismo engajado no Sri Lanka, akaitne, “interpretar o budismo
como um sistema de rendncia do mundo é um errgjurgi ele, esta visao teve inicio
durante o periodo colonial, quando os poderes dde@® quiseram subverter a cultura e

marginalizar os monges (KING, 1996a, p. 408).

Além dos elementos mencionados acima, convém rrelirgoropria historia do Buda,
o fato de que ele conciliava ao longo do seu diaengajamento social ao prover suas falas

para a populacdo, organizasanghae enviar monges para divulgar seus ensinamentos. A

2 Entrevista realizada por e-mail. Resposta obtiddia 4 de fevereiro de 2011.
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mesmo tempo, relata-se que o Buda retirava parteedodia para uma pratica espiritual
stricto senspaquela descrita por Weber (1967) como “do outtmao”, 0 contato com a

natureza suprema por intermédio da meditacao.

Assim, ha elementos para defender que a dimengdidtied do “outro mundo”
existente na concepgdo weberiana de budismo émebtdsto longo da historia do budismo
desde os tempos do Buda, e continua sendo susiguédus principais autores sobre o tema

como uma das caracteristicas principais do budismo.

Olhando a vida dos monastérios, € compreensivelegtege seja a primeira € mais
marcante caracteristica do budismo descrita por eWeprincipalmente quando Weber
analisou o budismo na comparagdo com outras refgiGue possuem um nivel de
engajamento social bastante amplo. Ao mesmo tegpmssivel identificar na histéria do
budismo caracteristicas de engajamento social gicoplque se tornam cada vez mais
salientes no budismo na medida em que o mesmo &cade por fendmenos sociais como

colonizacéo, globalizacao e ocidentalizacéo.

Segundo King (2004, p. 178), a meditacdo continsgracentral, mas mesmo o
budismo confronta-se com o problema da relacae emiditacdo e acdo. Assim, na catastrofe
de um terremoto, por exemplo, como agiriam os asi’lsPara King (2004) alguns grupos
budistas estariam mais preparados do que outre8mpo engajamento social budista “no

7

mundo” é algo presente nos tempos atuais.

Em outras palavras, paralelamente ao mundo dacaréspiritual formal meditativa
(“outro mundo”), encontra-se 0 engajamento socipbktico do budismo ao longo da sua
histéria, desde os tempos do seu fundador, o Baatssando por Asoka, chegando aos dias
atuais por intermédio dos mestres e Dalai LamasinfAsé possivel afirmar que, desde o
inicio, o budismo concilia espiritualidade e ac&omundo, porém, esse processo tem sido

intensificado a partir de 1950.

O engajamento social ocorrido apés 1950, segunay K1996a, p. 418) possui
caracteristicas marcantes da globalizacdo, da legiaoe de um multiculturalismo na
organizacdo do engajamento. Ha caracteristicasallogd com a ciéncia, com a medicina,
por exemplo. Além disso, no atual estagio de engajdo, o budismo se manifesta por

intermédio de instituicbes budistas que sdo pegsoiacas estruturadas para, por meio de
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projetos sociais, intervirem no meio social, criantbndicdes adequadas para a pratica

espiritual, busca doirvana“gnose”.

O modelo de budismo baseado predominantementedaamanastica e introspectiva
conforme descrito por Weber, ainda existe. Pa gsipo, a I6égica de Weber possui maior
validade. Ha hoje, entretanto, uma outra formauwdismno, em que a pratica espiritual vem a
auxiliar o engajamento social e o engajamento keeiaeflete para auxiliar na promogéo de
condicOes para a pratica espiritual e para a popalade forma geral por meio de projetos

sociais e formacao de redes sociais.

A formacdo de novos grupos budistas constituidas Igigos e ndo apenas por
monges, com énfase na atividade engajada soci@mprdticada de forma organizada,
utilizando tecnologia de informacéo e operandoodimé globalizada, néao foi visualizada por
Weber. Esse fenbmeno, chamado de budismo engajatadismo aplicado, € posterior ao

periodo de vida do autor alemao e serd analisadguar.



2 O BUDISMO ENGAJADO

O termobudismo engajadeem sendo cunhado internacionalmente para desggnar
intensificacdo do engajamento social e politicobddismo, ocorrido a partir da década de
1950, quando, em funcdo de uma série de fatore® amrtérmino da Segunda Guerra
Mundial, a modernidade e a globalizacdo econ6nhicaye uma ampliacdo da influéncia da
cultura ocidental no mundo. Esse contexto exigia onganizacdo dos budistas asiaticos para
atuarem no meio social e politico, a fim de protegea religido budista e seus praticantes
(KING, 19964, p. 401).

O budismo engajado, segundo King (2006, p. 638né& forma de budismo ativista
do ponto de vista social e politico. Floresceu €mog paises ao longo do século XX e no
inicio do século XXI. Ele ndo possui uma origemagum ponto central, desenvolvendo-se
separadamente em cada pais em resposta as caigs, ®ondmicas e as questdes politicas
enfrentadas pela populagdo. Apesar de suas origéitiplas, o budismo engajado vem
manifestando repetidas vezes o0 mesmo padréo anisiste valores, incluindo: (1) énfase na
preciosidade da vida humana, compaixdo, engajamsnt@l e nao-violéncia; (2) uma
abordagem moldada nos principios tradicionais dabsimo de interdependéncia, causalidade,
e ndo-identidade ou no-setfnatman e (3) praticas budistas de autotransformaca® ctano

a meditacao.

No Ocidente, o budismo engajado é conhecido pernrédio dos seus lideres mais
importantes como o Dalai Lama do Tibete, Thich NHahh do Vietnam e a recentemente
libertada de prisdo domiciliar, Aung San Suu KyiBlanania, mas existem muitos outros
importantes lideres, entre 0s quais cabem mencina@r Ariyaratne, que fundou e dirige a
Sarvodaya Shramadana, uma imensa organizacdo paa@a a o desenvolvimento na Sri
Lanka e a maior ONG da Asia; o Veneravel Maha Gharsda, lider do Budismo no
Camboja (KING, 2006) e, no Brasil, 0 Lama Padmat8anque dirige o CEBB e orienta os

projetos sociais que foram objeto da pesquisa paa

O termobudismo engajadd foi introduzido pela primeira vez pelo monge vigtita

Thich Nhat Hanh, para se referir ao comprometimeiatsua ordem com uma base budista

L Hoje, Nhat Hanh vem preferindo utilizar o termautismo aplicado” dpplied buddhisin dando énfase &
aplicacdo dodharma do Buda na vida cotidiana dos seus alunos ocidentdtilizava o termo “budismo
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para a agéo social durante a Guerra do ViethamABRKSA, 1988). A questdo para Hanh
foi colocada na medida em que civis feridos e mEs®mjas casas tinham sido destruidas
pelos bombardeios norte-americanos apareciam em te@plo para pedirem ajuda
humanitaria. Os monges da ordem de Hanh questimAasasobre o que deveriam fazer, ou
seja, ajudar as pessoas feridas ou realizar aragditativa. Hanh, entdo, manifestou-se no
sentido de que seus monges fizessem ambas as.cbiaah transformou o auxilio
humanitario em parte integrante da pratica esplirittando ao budismo por ele orientado o
nome debudismo engajad¢SIMMER-BROWN, 2000, p. 73).

King (1996b, p. 321) explica que o sofrimento masstausado pela Guerra do
Vietnam convenceu muitos monges budistas vietnangitleigos de que era necessario um
engajamento politico e social no seu pais, nem @etaunismo (norte) nem pelo capitalismo

(sul), mas em prol da vida humana precf3sa.

O budismo engajado, assim, representa uma “mudasgabolizando uma maior
entrada do budismo “no mundo”. Essa nova configiodem como elementos a emergéncia
de um lider que fornece um carater de transformagiiomodelo para emulacdo e se torna
um simbolo; uma mudanca de papéis, especialmentasdeticismo gnostico para um
engajamento social e politico conciliado com a disd® espiritual. Finalmente, uma
“racionalizacdo da vida religiosa” com reducdo ditgais “magicos” e ampliagdo do
desenvolvimento por meio do estudo e da “vida es&i (QUEEN, 1996, p. 7).

A filosofia do budismo engajado esta centrada meaesao dos principios classicos e
centrais da filosofia e ética budistas para noviascdles, tais como discussbes sobre
democracia e direitos humanos, liberalismo, comausiho, desigualdade social,
desenvolvimento econdmico e relacdes entre o rmesul. Assim, o budismo engajado
caracteriza-se por estar ndo apenas aberto agaliéon outras escolas de pensamento, mas
também, pela busca de dialogo e entendimento caas escolas. Esse fato fica visivel
mediante a andlise da agenda anual de atividagaekestras de mestres budistas como Dalai
Lama, Thich Nhat Hanh, Sulak Sivaraksa, Lama PaSamaten, Alan Wallace e outros.

engajado” (engaged buddhism) no contexto da atusgéial e politica durante a Guerra do Vietham (HHAN
2010).

2 O0s ensinamentos budistas enfatizam a importaecimahter em mente que a vida humana é precioszjau
de que é necessario aproveitar a condicdo humaaamesenvolvimento espiritual, pois no mundo ahimpor
exemplo, ndo é possivel a pratica espiritual consionauxiliar para superacdo de obstaculos na bdaca
felicidade. Sobre o tema, ver: LAMA, Dal@.Simple PathLondon: Lionking, 1996.
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O aspecto central da justificativa budista para ¢cdoasocial € a nocdo de
interdependéncia (HANH, 1997), a forma como todesfemdmenos s&o intrinsecamente
interconectados e afetam uns aos outros. Paradistdmiengajados, isso se traduz em uma
preocupacao com a responsabilidade social. A campé®, por exemplo, de que o futuro do
budismo, e da prépria humanidade, depende da s#werde obstaculos presentes no
pensamento contemporaneo centrados no individualisrmo consumo de mas3aA
sociedade de risco poderia poér fim a prépria emgééhumana e, logo, a existéncia da prépria
tradicdo budista. O engajamento tem como pano nigofa utopia de propor novos valores

para uma nova era e a salvacao espiritual da hdacefi’

Segundo Kenneth Kraft, portanto, o engajamentostaicidao deve ser buscado apenas
do ponto de vista sociopolitico: "Uma reforma quéuscada apenas do ponto de vista
sociopolitico conseguird na melhor das hipétesewt®r algumas solucdes temporarias e, na
pior das hipéteses, perpetuara o proprio mal queamEe a curar” (KRAFT, 1992, p. 12). Na
tradicdo budista, o mal social decorre dos vendaosiente: raiva, inveja, orgulho, desejo e
apego, quando esses sentimentos sao promovidogliados de forma generalizada no meio
social. Qualquer atuacdo social que nao enfrenteenenos da mente, ou seja, o trabalho
“interno”, portanto, sera tida como perda de terp@odera até mesmo servir para perpetuar

o mal representado pelo “apego” ao materialismoo;grar exemplo, a questdo ambiental.

No Japdao, por exemplo, o desenvolvimento econOfeigmu muitas pessoas a pensar
que o material apenas nao é suficiente e que@aelcontinua a ser um fator de esperanca.
“Budistas engajados” é como passam a serem dendosiredes e todos os budistas no mundo
gue se apresentam como ativistas sociais criticostearios a violéncia, a guerra, a opressao,

a corrupcao e ao individualismo (KUNG, 2004, p.)178

Na visdo budista, a promoc¢ao social que vise incioi nimero crescente de pessoas
no mundo do consumo, no individualismo € vista a@ssalvas em funcdo da questdo
ambiental. Para o budismo engajado, por isso, &amisocial ndo esta direcionada ao

enriguecimento material da populagdo, mas sim ayaadecimento espiritual, capaz de

% Sobre o tema, ver: GIDDENS, AnthorSociologia.S&o Paulo: Arteplex, 2005.

24 Ainda que pela participacéo e proximidade comrawudade budista, possa ter chegado a esta coaatasa
pesquisa, convém destacar que nao foi encontraditematura ou na fala direta de lideres budistas a
apresentacéo de forma direta da utopia descrite pasagrafo. Ela decorre de interpretacao realipada fins

do presente estudo, jA que ha aparente tendéntia @ budistas de evitar previsbes sobre o futue
poderiam gerar expectativas. Expectativas e dessjos elementos a serem evitados de acordo com o
ensinamento budista. Sobre o tema, é possiveluatamento por intermédio da seguinte obra: LAMAlaDa

A Simple PathLondon: Lionking, 1996.
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promover a felicidade e o estilo de vida harmdérdtom 0 meio ambiente. Segundo Dalai
Lama (1996), trata-se de promover “aquilo que quandis se da, mais se tem”, tal como

bondade, amorosidade e compaixao.

Essa caracteristica do budismo engajado podeastatonia com o pensamento de
sociélogos como Anthony Giddens, Ulrich Beck e Atar, que dedicam obras a temas como
sociedade de risco, modernidade reflexiva e impatbiental, defendendo a necessidade de
uma consciéncia ambiental coletiva capaz de alesgpadrbes de consumo e promover o

desenvolvimento sustentavel.

David Loy (2007), na mesma linha, descreve o engajdo budista por meio de trés
pilares. Primeiramente, salienta a importancia iddiqga espiritual. Para ele, sem a pratica
espiritual ndo ha chance de se remover os venestBicionalizados (desejo, apego, raiva,
inveja e orgulho). Segundo, o comprometimento eomdo-violéncia e, terceiro, o despertar
conjunto, ou seja, a compreenséo da interdeperal@acvida das pessoas e a nogéo de que,
ao atuar pela melhoria da qualidade de vida de determinada populacdo, gerar-se-ao

efeitos benéficos para a vida de todos.

Para Cabezon (1996) o budismo engajado redne aspe&tmico/nirvanico que se
complementam. Carmico no sentido de que as ac@esssuirtuosas geram mérito e ajudam
na purificacdo mental do praticante. Nirvanico remtglo de que a pratica espiritual
tradicional de compaix&o e sabedoria criam a base g bondade moral de uma agéo e a sua

eficacia.

Em contrapartida, o Lama Padma Samten (2006), durc&Cele Estudos Budistas
Bodisatva (CEBB), fundamenta o engajamento budist@ EBB em cinco etapas. A primeira
etapa é a do acolhimento. Nesta etapa, procuracsber a todos (ou n6s mesmos) da
maneira e no ponto espiritual em que estiveremm 08 interesses que manifestarem,

permitindo, com isso, um “nascimento positi¥cdos outros (e a Nnés mesmos).

A segunda etapa é denominada de audicao intemrectedzando-se pela capacidade
de reflexdo e manifestacdo de bom senso e sabenlogiativa, a partir de referenciais

proprios. A terceira € a audicdo de grupo, ou sejeapacidade de refletir e de manifestar

% O “nascimento positivo” significa ver no outrogesi mesmo) principalmente 0s seus aspectos pEssiiter
compaixao frente aos aspectos negativos do ouseue
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bom senso de modo coletivo. A formulacéo de sofjnagetos) praticos em comum, a partir
da perspectiva de felicidade e de liberagdo dansefito.

A quarta etapa é a dos valores positivos, ou sejercepcao de que apenas com
valores positivos é possivel conseguir realmergtkzeg os sonhos coletivos. A quinta etapa €
a dos projetos e metas praticas de grupo, ouasejasca e a realizacdo dos sonhos coletivos e
0 entendimento de que para iSso precisamos viveregl® como uma mandala budista
(SAMTEN, 2006).

Em todos os conceitos de budismo engajado, pes=igele ha a presenca forte dos
ensinamentos do Buda, adaptados para o contextal sdgal. Conforme visto, o Buda
ministrou cerca de 84 mil ensinamentos, 0s quassgm a ser reinterpretados pelos budistas
na atualidade e aplicados em seus projetos sodiaisse processo, diferentes mestres e
praticantes budistas vao selecionar diferentesnam&ntos do Buda para fundamentarem
seus projetos sociais. Soma-se a isso, o fato el@gjiniciativas budistas sédo empregadas em
paises dessemelhantes com dispares culturas, cadesidsar sua aplicacdo e ver em que se

assemelham ou diferenciam.

No caso do Brasil, Darcy Ribeiro (1983, p. 143)»na obraQs Brasileiros descreve
0 pais como um laboratorio humano de criatividadeasicalidade e miscigenacdo. O ultimo
descrito também por Gilberto Freyre (2002, p. 88)@asa grande e senzal®ara Darcy
Ribeiro, o povo brasileiro € um povo informal, cdificuldade de lidar com formalidades e
disciplina. Mas, também, é aquele “dos jogos esped vivos da malandragem e do
carnaval”’, que pode “vadiar sem ser criminoso” ssim fazendo, experimenta “a sublime
marginalidade que tem hora para comecar e term(dXMATTA, 1986, p. 9). Veremos

mais adiante como o budismo engajado se manifestaeio a cultura brasileira.

Segundo Darcy Ribeito (1983, p. 127):

Cultura é a heranca social de uma comunidade hymam@sentada
pelo seu acervo co-participado de modos padronizdd@daptacéo a
natureza para o provimento da subsisténcia, deawarinstituicdes
reguladoras das relacdes sociais e de corpos @e, shb valores e
crencas com que seus membros explicam sua expari@xprimem
sua criatividade artistica e a motivam para a a&8sim concebida, a
cultura é uma ordem particular de fendmenos que wen
caracteristico sua natureza de réplica conceituml rellidade,
transmissivel simbolicamente de geracédo a geragafprma de uma
tradicdo que prové modos de existéncia, formas rdanizacdo e
meios de expressdo a uma comunidade humana.
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Convém desde ja pontuar que na pesquisa de caaippo$sivel identificar a
importancia de aceitar o outro como ele chega,allesglo 0s seus aspectos positivos
(nascimento positivo), 0 que representou um imptetaneio para facilitar a adaptacdo do
brasileiro a cultura do budismo tibetano que éeteptie rituais. Além disso, a utilizacdo de
um acervo de costumes e tradigOes brasileiras datebol, capoeira e musicalidade nas
acoes sociais budistas facilita a insercao da Btidssta junto aos setores populares.

2.1 Budismo engajado na Asia

Em se tratando de uma nova forma de manifestac@ndismo, o budismo engajado
passa a se apresentar de forma generalizada &@misiam como no Ocidente, por isso, para
fins da presente pesquisa, foram selecionadas akyunstituicdes da Asia, tendo como
critério a intensidade do seu carater engajaddagoode serem aquelas que sdo amplamente

utilizadas como exemplo na literatura sobre o tema.

As primeiras manifestacbes do budismo engajadorememn na india a partir dos
trabalhos do TBMSG (Trailokya Bauddha Mahasanghezka Gana) enraizado nas ideias
de Ambedkar e Shangarakshita, no Sri Lanka comrasalhos de Ariyaratne e seus
seguidores por intermédio de uma instituicdo denada de Sarvodaya e no Vietnam a partir
da Igreja Budista Unificada de Thich Nhat Hanh (@BE 2000a, p. 4-5). Mais tarde,

também o Soka Gakkai assume posicéo de destaque.

O elemento motivador desses primeiros movimentas oforisco vivido pelas
populacdes dos referidos paises devido a fatores tepressao politica, guerra, preconceito
ou perseguicao religiosa. Esses acontecimentoscimsws fizeram com que os lideres
budistas decidissem intervir por meio de acfes modm para reduzir o sofrimento das
pessoas afetadas e, ao mesmo tempo, criarem cesdpgia preservacdo e pratica do

budismo em meio as dificeis condi¢des sociais (QUED00a, p. 4-5).

As trés primeiras instituicbes de budismo engajéwo india, no Sri Lanka e no
Vietnam), mencionadas acima, tinham em comum o datajue os seus lideres budistas
possuiam formacao académica superior no Ocidemtibedkar, por exemplo, possuia titulos
de doutorado das universidades de Columbia e LenHssa titulagdo corrobora a tese de que

a formacao budista deles sofria influéncia de esoocidentais como direitos humanos,
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ciéncia, cristianismo e assisténcia social (QUEEDg6a, p. 7-8), fatores que influenciaram

essa nova face do budismo.

Em contrapartida, a importancia dos lideres parangajamento budista fica
evidenciada. O carisma dos lideres, ponto apresenp@r Weber, é também um dos
elementos centrais que possivelmente ajudam arpaesa religido budista. No estudo de
caso, por exemplo, ficou bastante evidenciadagafdo vinculo existente entre os praticantes
budistas brasileiros e o seu mestre budista. Hadevacdo e proximidade muito grande no

budismo entre o mestre e os discipulos (ou profesatunos).

Lideres que, de acordo com a tradicdo budistangdtam um nivel de realizacdo
espiritual capaz de influenciar as outras pesddderes com as caracteristicas que Weber
denominava de carisma, ou seja, aqueles que possquoderes sobrenaturais (GERTH,;
MILLS, 1982).

Segundo Gerth e Mills (1982, p. 70):

O carisma, significando literalmente ‘dom de graga'usado por Weber para
caracterizar o lider auto-indicado, seguido pelss gstdo em desgraca e seguem-
no por acreditarem ser ele extraordinariamenteddot@s fundadores das religibes
mundiais e os profetas, bem como os herdis mifitarpoliticos, sdo os arquétipos
do lider carismético.

De acordo com Wallace (2000), o papel dos lidetestas com elevada realizacao
espiritual é central para o budismo, pois elesifitantn para as novas geracdes que 0s
ensinamentos efetivamente funcionam. Dentre oselid®ueen (1996a, p. 7) destaca o Dalai
Lama, que exerceu atividades espirituais ao megmpd em que atuou como Chefe de
Estado no Tibete e no exilio na india, e Ambedkag foi ministro de Estado na india ao

mesmo tempo em que conduzia espiritualmente umariaimdiana.

Também, Thich Nhat Hanh enquadra-se neste roldgee budistas. As principais
acbes do movimento da sua Igreja Budista Unificlmtam a criacdo de uma escola de
assisténcia social, a promocédo da reconstrucdoilde &tacadas, o resgate de pessoas
atingidas, tratamento médico, criagdo de coopemtde trabalho, promocgéo de cursos de
agricultura para comunidades afastadas, protecgmeskoas perseguidas por desobediéncia
civil, palestras nos E.U.A., onde segundo Hanlefsmontrava a raiz do problema”. Trabalhos
de escritores, compositores, poetas e artistasacmd a Guerra foram utilizados para inspirar

e educar as pessoas no nivel popular. Musicasac@stra Guerra se tornaram populares e
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efetivas na educacgéo. Abstinéncia alimentasting) foi utilizada por grandes e pequenos
grupos para aumentar a consciéncia e compaixaopalggzdo. Altares familiares foram

colocados nas ruas no caminho de tanques quemampvam (KING, 1996b, p. 335-7).

Antes da Guerra do Vietham, o budismo nesse paispeticado sobretudo nos
templos e monastérios, sendo que 0os monges budistag unicamente para sua pratica
espiritual por meio de meditacdo e rituais religiogndsticos como descrito por Weber
(1967). Os riscos sociais vividos pelos budistatnamitas durante a guerra, entretanto,
forcaram o surgimento de um budismo engajado seciambém politicamente (SIMMER-
BROWN, 2000, p. 73).

Durante os anos de 1985, 1987 e 1989, Hanh condsefinos de meditacdo nos
Estados Unidos. Orientou praticas gnosticas comdefsdes do engajamento social e
politico”, mecanismos para alcancar niveis elevatgonsciéncia sobre os maleficios da
guerra. Conduziu retiros para ex-combatentes aargrsc que sofriam de sérios problemas
psicolégicos pelo remorso frente aos atos por @esetidos no Vietnam. Dizia que os ex-
combatentes estavam absorvendo a culpa de uma magfee sua pratica espiritual
representava uma luz no fim do tanel (SIMMER-BROVEZROO, p. 76).

No Sri Lanka, a instituicdo budista Sarvodaya Slgana, que significa “o despertar
e 0 bem-estar de todos” possui mais de 50 anosadigdo em engajamento social, sendo
reconhecida pela comunidade civil por suas inUmeoadribuicbes sociais. O trabalho da
instituicdo alcanca hoje quatro milhdes de pessmagigurando-se como 0 maior movimento
de budismo engajado no mundo contemporaneo. E ciolahiambém como a maior ONG da
Asia (JONES, 2003, p. 185). Foi fundada em 1958 pel lider Ariyaratne, um professor
universitario que abandonou a Faculdade de Nalpadadirigir o Sarvodaya, dedicando-se

integralmente a espiritualidade e a acdo no muB@INQD, 1996, p. 134).

O Sarvodaya se baseia em preceitos budistas @uwslicom fundamentos da
doutrina de Mahatma Gandhi. Assim, propde a dodedoabalhoghramadanapelo bem da
comunidade, a ndo-violéncia e o foco na vida cotatinicomo ordem religiosa e econdmica.
Sob o prisma filosofico, o Sarvodaya apresentautesr dasQuatro Nobres Verdades
ministrada pelo proprio Buda, dando a ela uma metegdo especial. 13ofrimentoé
interpretado como existe um bairro ou uma comumdaah risco. 2.2 Esssofrimentoda

comunidade decorre de causas. 3.2 As causas d¥steesto podem cessar, ou seja, 0
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sofrimento do bairro ou comunidade pode ser elidong.2 Existe um caminho, método para
que cesse o0 sofrimento do bairro, que o métodshidamadana(doagcdo de trabalho da
comunidade para a comunidade) (BOND, 1996, p. 324-9

Por se localizar em um pais com muitas deficiéngdéasstrutura social, 0 Sarvodaya
se caracterizou como uma instituicdo com ampla dedstuacéo social, o que inclui apoio de
instituicbes de fomento estrangeiras, promovendtiutesa material e técnicas de
empowermenfempoderamento) de liderancas em varios bairrpslames (BOND, 1996, p.
122-3).

Além disso, o Sarvodaya promove cursos profissipaates e linhas de crédito para
microempreendimentos de economia solidaria, sendo ap créditos sdo aprovados por
mulheres que sao tidas como liderancas nas suasnaades. Os recursos revertem para
manutencdo das familias e das pequenas vilas. ilAs ®onstruidas e apoiadas pela
instituicdo Sarvodaya sdo multi-religiosas, ou ,se@0 necessariamente compostas apenas
por budistas. As identidades culturais e a divaggdsao respeitadas e nutridas. Aplicam-se
para a construcao das vilas, técnicas de ecobilssando-se minimizar o impacto ambiental
e favorecer a sustentabilidade (BOND, 1996, p.&2BONES, 2003, p. 185-6).

Os projetos incluem construgédo e recuperacéo dedest trabalho de irrigacéo,
administragdo de escolas infantis, manutencdo denl@s comunitérias, apoio para
cooperativas e trabalho artesanal (JONES, 20038®). A reconstrugdo de casas afetadas
pelo tsunami e a promocdo de apoio humanitario duatesta catastrofe natural, foram
motivo de destaque em inumeros periodicos, eisagaeganizacdo teve condicdes de estar

engajada antes mesmo dos 6érgaos estatais e interaiac

O Sarvodaya também organiza e promove retiros eas gnopulares, caminhadas para
promocao de consciéncia coletiva, atendimento médifornecimento de medicacdo. Suas
atividades séo realizadas em parceria com orgagmgmentais e com apoio de doacédo de

budistas e organiza¢gfes de fomento estrangeiraSBM996, p. 134-8).

Apesar de ter buscado sempre a neutralidade pgliicSarvodaya nem sempre
conseguiu atingir esse objetivo. Suas acdes sdoiam tdo eficazes que Ariyaratne, o lider
da instituicdo, tornou-se muito popular. Como regld, o governo passou a realizar

manobras para controla-lo e silencia-lo. Assim,sapele ter historicamente trabalhado de
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forma cooperativa com 0s governos, recentementer@saima posicao abertamente critica

em relagdo ao governo (KING, 1996a, p. 421).

Na india, o TBMSG Trailokya Bauddha Mahasanghae caracteriza por ser uma
instituicdo de budistas convertidos do hinduismmsAituicdo esta inspirada na interpretacao
do dharmaconferida pelo seu lider Dr. Ambedkar (1891-19%@), “intocavel” oudalit que
obteve mestrado e doutorado pela Universidade tlar@®e em Nova York, tornando-se um
ministro indiano que promoveu a conversao de mai$@) mil indianos “intocaveis” ao
budismo. A manifestacdo do TBMSG se deu no semt@ensinar os novos budistas a viver
de acordo com dharmado Buda e reconhecer que todos os seres tém eezmtivre de
Buda. Para tanto, o TBMSG criou uma estrutura sbaidista para a nova sanga e investiu na
educacdo dos novos budistas e na sua nova insaméal independentemente de
preconceitos de casta. Além disso, promoveu inusnewcsos para os jovens budistas e criou
muitas escolas e 47 creches pela india (dados @#®,1mbém com apoio de instituicbes de
fomento internacionais (QUEEN, 1996b, p. 47-50).

Ao promover inclusdo social, a proposta de Ambed#@acriticada por budistas que
afirmam nao ser esse o objetivo do budismo engaRal@ Ambedkar, entretanto, incluir os
“ex-intocaveis” no sistema econdmico significavarpover a justica social (SPONBERG,
1996).

No Japdo, a instituicdo budista Soka Gakkai criou partido politico budista, o
Komeito, que inicialmente fazia parte do Soka Gakdkepois se tornou independente, porém
seguindo as diretrizes budistas. O partido posism pela questdo ambiental e pela
dignidade da pessoa humana. J& foi criticado powdgado a favor do envio de tropas
japonesas para operagdes de Paz da ONU e porttealianca militar com os E.U.A. na
década de 1980. O partido, porém, responde asasriistificando que no dificil mundo da
politica, para que o Komeito consiga causar imp@csitivo em alguns temas, tem que

cooperar com outros partidos em outros temas (METRAL996, p. 388).

2.2 Encontros e desencontros do budismo com a salzide ocidental

O budismo sempre teve a capacidade de ser umaoetigssionaria por causa da sua
adaptabilidade e flexibilidade frente as mais digsrculturas, fato que decorre da sua énfase

na impermanéncia e na vacuidade (LOY, 2003, p.Af)cada local onde o budismo original
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indiano chegou, foi absorvendo caracteristicasultare e da religiosidade local, assumindo

uma peculiaridade especifica.

Ao chegar a China, por exemplo, o budismahayana (proveniente da India)
absorveu caracteristicas do taoismo chinés, damgienoao Chan/Zen. Ao chegar ao Tibete,
o budismo acolheu caracteristicas do Bon, religetova do Tibet, dando origem ao budismo
tantrico vajrayana (LOY, 2003, p. 16). Ao chegar ao Ocidente, o bodisnaturalmente
colheu caracteristicas do judaismo e do cristiamisgesumindo, dentre outros elementos, um

engajamento social (LOY, 2003, p. 16).

Em contrapartida, alguns mestres trazem consigo tragicdo de engajamento
budista, que entra em direto contato com a traddgi®ervico social aqui existente e se
amplia. Nesse sentido, por exemplo, muitos dosoalwle Thich Nhat Hanh no Ocidente ja
tinham experiéncia em atuacdo social em areas @@noco social e outras. O mestre
vietnamita, entretanto, agregou aos conhecimerdsssdus alunos a noc¢éo budista da n&o-
dualidade. Ensinou a eles que no trabalho soctabedleve assumir o lado dos pobres contra
os ricos como forma de buscar justica social. “il©asrtambém sofrem”, explicou Hanh. A
visdo dualista apenas amplia o sofrimento, por, ipsop6s que o trabalho tivesse como

principais “armas”, o amor e a compreensado (HUNRRE; FINE, 2000, p. 40-1).

O mestre tibetano, Chagdud Tulku Rinpoche, funddddemplo budista da cidade de
Trés Coroas, ao chegar ao Brasil e iniciar a cogdtr do templo de Trés Coroas, trouxe a
experiéncia de décadas de gestdo de templos mudistdibet e nos E.U.A. (RINPOCHE,
2005), avancando rapidamente na implementacdo rdpldee na promocdo do budismo
tibetano no Brasil. Conquistou inimeros seguidatenire eles, o Lama Padma Samten, hoje
lider budista do CEBB.

A cultura ocidental, na qual o budismo ingresstg esarcada pelo individualismo,
narcisismo e consumismo (LASCH, 1985, p. 24). Négeede sociedade, ha mais acesso as
tradicbes espirituais do mundo do que qualqueredade ja teve na histéria registrada. O
resultado desse contexto € a falta de continuidadpraticante budista ocidental, o que se
deve em parte a falta de paciéncia. Como membrosinte sociedade consumista, 0s
ocidentais almejam resultados rapidos; caractesistonsiderada eficiente neste tipo de
sociedade. Assim, se alguém obtém ensinamentostasiddeseja ver resultados em um fim

de semana, ou em ao menos uma semana (WALLACE).2000
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Segundo Wallace (2000):

O problema disto € que alguns lamas com quem &aleiezes consideram 0s
ocidentais, com algumas boas exceg¢fes, impacientpsyficiais e inconstantes.
Na sociedade tibetana, a inconstancia é considenadados piores vicios,
enquanto a confiabilidade, a lealdade e a perseg@rado muito estimadas.
Devido a isso, alguns dos melhores lamas estamegéo se recusando a vir ao
Ocidente, porque acreditam que estariam gastantftomseu tempo ensinando
tibetanos na Asia, ou simplesmente entrando eno retineditando. Alguns est&o
sentindo, dada a brevidade e preciosidade da vidzaha, que doar tempo a
pessoas tédo inconstantes e com téo pouca fé értordesperdicio.

Ha também a dificuldade decorrente do fato de quikosimestres orientais que vém
para Ocidente, ndo adaptam o budismo a culturd, lacaivilizagdo local. Ministram o
dharmaaos ocidentais da mesma forma como o fariam na$einas asiaticos, ignorando as

diferencas culturais.

Alan Wallace (2000) ilustra esta situacdo da sdguorma:

Lembro de um caso do fim dos anos 70, alguns gsaladeas vieram a este pais
e deram ensinamentos avancados. Um grupo de oamislerd platéia, jovens de
ambos os sexos, ficaram muito entusiasmados peEs kshas que estavam dando
ensinamentos em conjunto. Varios deles decidiramatoordenacdo monastica
ali mesmo naquele momento. E foram ordenados naidmcaVarios deles
tomaram a ordenacao sem qualquer contexto, seneinmstbade, nenhum tutor
gue lhes ensinasse os votos e os ajudasse a as@ndiplicar os votos na vida
cotidiana. Acredito que a grande maioria, se nadodonaquele grupo,
eventualmente retornaram seus votos. Ndo haviextonpara que aplicassem
aquilo. Sairam dali com pouquissimo entendimento pdsso que haviam
tomando.

Vivemos numa sociedade profundamente n&do-mondstiodo-contemplativa.
Adotar estas profundas e esotéricas praticas cplatwas e o estilo monastico
de vida sem um contexto adequado é altamente pnabt. Nao estou certo de
gue este ponto tenha sido suficientemente abordadmuitos lamas que estédo
basicamente vivendo na Asia e ocasionalmente fazen& no Ocidente por
algumas semanas. Pressentem que ja que o queoEstrendo € tradicional, o
gue esteja sendo recebido o seja numa forma toadiciMas em muitos casos
nao é assim.

Nesse sentido, poucos sd0 0S mestres que trazemresewtacdo das visOes,
meditacdo, e forma de vida budistas para um diatmgo as visGes cientificas, religiosas,
filosoficas, e os valores e estilo de vida ocidentanfim, no Ocidente ha uma civilizagéo, ha
uma cultura proépria, logo, ndo seria razoavel dumir o0 budismo no Ocidente sem dialogar
com a cultura local (WALLACE, 2000).

Wallace (2000) ressalta que ja existem projetoande uma ampliacdo de diadlogos

entre o Ocidente e o Oriente.
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B.H.: Com relacdo a um dialogo Ocidente-Oriente que go@sssar por cima
destes vaos que vocé mencionou, os seminarios biddLife, nos quais S.S. o
Dalai Lama e alguns outros lamas se engajaram ammeates cientistas e
filosofos ocidentais, seriam uma boa trilha pardilostanos aprenderem sobre a
mente e 0 contexto cultural ocidentais? [nota: sestanferéncias acontecem
regularmente quase todos o0s anos desde 1987.]

A.W.: Sim, elas sdo! Nestas conferéncias, nas quaioteavilégio de servir de
tradutor, nos reunimos com alguns dos melhorestisias e eruditos que o
Ocidente tem a oferecer. Ler os relatérios destenrdgros € uma forma dos
tibetanos aprenderem sobre alguns dos aspectos suiss intelectualmente
desafiadores, interessantes, e informativos, ndoest® a respeito da mente
ocidental, mas das descobertas da mente ocid®watas conferéncias surgiu a
iniciativa de iniciar educagéo cientifica nos muete budistas no sul da india, o
que agora estd acontecendo. Ler sobre estas auiterdambém é uma excelente
oportunidade ndo somente para os ocidentais apmmdalgo sobre alguns dos
aspectos mais sutis e profundos do budismo tibetaas também para os lamas
tibetanos e outros tibetanos aprenderem sobre esja@eacontecendo no Ocidente.

Sobre o tema das razfes que levam um ocidentalcairse praticante budista, varios
autores apresentam suas conclusdes. Partindo-gerdbpara o especifico, Hervieu-Léger
(2000, p. 164) afirma que as incertezas estrut@wais sentimentos de inseguranca trazidos
pela modernidade parecem conduzir uma determinadeelp da populagdo mundial em
busca de novas religiosidades. Steil (2001, p. &@dhta o conflito entre emocao e razdo que
perpassa a experiéncia moderna no Ocidente e @neiadle se buscar uma nova relacao por
intermédio de um “processo de recuperacdo dosdssnttomo linguagem significativa”,

dando lugar a uma relagédo em que “razao e coragiomajuntos”.

Wetzel (2002, p. 278) aponta trés aspectos fund@isesue aproximam os ocidentais
do budismo. Primeiramente, o interesse pelos aspdibbsoficos ou existenciais, seguido
pela preocupacdo com os problemas cotidianos edbiaade de tranquilizar a mente por
meio da meditagdo. Finalmente, o interesse sobgia, voltado para os temas da liberacao
dos ciclos de sofrimento carmico.

Shoji (2002), em contrapartida, aponta dois motigascipais que aproximam 0S
brasileiros do budismo; o primeiro, que se categoricomo budismo intelectualizado,
composto por participantes que procuram o apedeiemto intelectual e espiritual e tem
interesse cultural pelo exético. O segundo, o lmidide resultado, em que o interesse decorre
da influéncia das religides populares brasileiise sdo motivadas principalmente por
problemas de ordem prética (saude, financas eiégmla Soares (2006, p. 13) aponta para a
diminuicao das religides oficiais sob certos aspeatais institucionalizados, enquanto novas

religides surgem para “protestar contra a ditadiaraacionalismo e do materialismo”, sendo
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0 budismo uma alternativa diante da preocupacdal @om o tema da felicidade e do
sofrimento, “um dos principais motores para a cosd@ ao budismo” (2006, p. 23).

Alves (2006, p. 62) aponta o modismo e a complekdddo budismo como atrativos
para as classes mais intelectualizadas. O modismoeacontro de culturas ficam bem
ilustrados na fala de Moryiama Roshi (2011).

No comego da década de 1960, Shunryo Suzuki esxisuglo Templo Sokoyji,
da colbénia japonesa da cidade de San FranciscoEstaslos Unidos. O Zen
estava na moda e comecaram a aparecer muitos igp&endo fazer zazen.
Mas, diante daqueles americanos de cabelos corspriddorentos, tomando
drogas, os imigrantes japoneses sentiam que odeyupl eles haviam construido
estava sendo profanado. A diretoria chamou ShuBnguki para uma reunido e
Ihe deu um ultimato: “Pare com isso ou serd dedp&diShunryo Suzuki
respondeu: “Eu vim para os Estados Unidos transnati budismo aos
americanos. Se vocés ndo nos querem aqui, eu gaiofear com eles”. Assim,
Shunryo Suzuki saiu para fundar outro templo, ne Zenter, e eu vim assumir

o lugar de Shunryo Suzuki no Sokoji. Como costurirerd peguei a batata
guente de Shunryo Suzuki.

Cabe destacar, ainda, a titulo de contribuicdoesebte tema, outro tipo de perfil de
praticante budista ou motivo que leva uma pessdaamente a buscar o budismo, conforme
observado no estudo de campo. Trata-se de pesgi@agersonalidade as leva a uma busca
espiritual. Pessoas que passaram por inUmeras@xgias religiosas e espirituais ao longo de
suas vidas antes de encontrar o budismo; que v@&mmeddonga busca sobre o significado da
vida, sobre a verdade; que possuem indagacoteslietagpes parecidas com aquelas que teve

Siddharta, conforme descrito no primeiro capitulo.

Neste sentido, no estudo de caso no CEBB, foi atatkt que muitas pessoas que
praticam budismo ndo veem sentido na busca de lreconento social e enriquecimento
material. Sao individuos que acreditam no cresdimespiritual € que encontraram na pratica

budista niveis de consciéncia e felicidade maisagles, conforme relatam.

Ha possibilidade, ainda, de um outro tipo de petéil pessoa que se aproxima do
budismo no Ocidente. Sao aqueles que tém dificeld@dadaptacdo no atual contexto social
e que encontram na comunidade budista um ambiad&es#io acolhiddS.

Assim, o budismo foi recepcionado no Ocidente pi@rehtes tipos de pessoas e por
motivos diversos. Ao chegar aqui, deparou-se coma usociedade marcada pelo

individualismo, narcisismo e consumismo (LASCH, 898. 24), caracteristicas que, segundo

% Sobre as dificuldades de adaptacao e seus efeoE£AGLETON (1996).
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Capra (1982) expandiram uma crise de identidadergbrada entre a populacdo. Trata-se de
um tipo de cultura que, segundo Lasch (1985, pfd3)rganizada a partir do consumo de
massa, encorajando o narcisismo, uma disposicaemde mundo como um espelho, mais
especificamente como a projecdo dos préprios desejmedos, tornando o individuo mais

fraco e dependent¥.

A midia explora a ideia de que as pessoas neaessitar sempre se atualizando,
vinculando-se a objetos de vanguarda da tecnolatiamoda, da estética. Ter 0 novo
significa estar bem-sucedido economicamente, 0 Bawm simbolo de status de juventude e
de sucesso (EAGLETON, 1996, p. 199-200). As emprgsartanto, procuram agregar valor
as suas marcas, demonstrando sinais de mudangxsitelilade que sejam condizentes com
as identidades que os consumidores pretendem asddais e mais as corporacdes fazem
alteracOes internas, “dando pinta de empresa do@@miinda que estivessem funcionando

perfeitamente bem na época da estabilidade (SENNEOR).

As grandes industrias hoje vivem em um contexto (g tudo estd sempre em
mutacdo, a0 mesmo tempo em que nada efetivamernta, mu seja, sempre ha algo novo —
novo funcionario, produto novo — mas a cultura deone do consumo nunca se modificam
(VATTIMO, 1996, p. IX).

Todos esses processos tendem a aumentar a exigébcegao ser, tendem a fazé-lo
sentir-se inadequado. Essa inadequagdo muitas gezeerpetua pela impossibilidade de
alcancar os elevados padrdes exigidos pela so@edadtemporanea. As religides, no
entanto, estdo abertas ao acolhimento desse pudpieopassa a se inserir em um novo
ambiente cultural, possivelmente manifestandogégerno modelo tradicional de sociedade e
as pessoas que nele estdo inseridas. Nesse comstaiita representada a religido como uma
contracultura. Esse aspecto, inserido no budisngajado, poderia representar um dos

maiores desafios para os projetos sociais budistasedida em que a rejeicdo obedece a uma

" Segundo Lasch, a cultura do consumo emerge nos\End década de 1920, mas foi a partir da divigio
trabalho em manual e intelectual (design e execuds@igoroducdo) e suas subdivisbes na estrutura das
corporacdes que ocorreu a expropriagdo do conhetintécnico que antes podia ser exercido completsme
por apenas uma pessoa. Agora, ele passa para asdasigrandes corporacdes e € administrado em seus
diversos setores. Mais adiante, 0 marketing passeer utilizado pelas corporaces para criar deasadé
consumo em massa, 0 que é realizado a partir dor@amento do narcisismo, que Lasch descreve coma “
disposi¢do de ver o mundo como um espelho, comoprojacdo dos proprios medos e desejos”. Assinmaha
sociedade ocidental uma preocupacdo com a autlatdii com a diferenciacdo e com a individualizagée,se
revertem em consumo de massa (1984, p. 28-33).
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visdo dualista, que de acordo com o préprio budidewe ser evitada, sendo substituida pelo
acolhimento.

Jones (1992) destaca, em contrapartida, que oidlodiNsmo atende bem aos anseios
do mercado, pois cada um tem que ter muitos objéssoais, ndo ha um incentivo ao
compartilhamento dos bens de forma coletiva e ajndtua, sentimento que esta associado
também ao senso de perda de relevancia sociakeagfio. Esse contexto pode levar o
individuo a buscar a espiritualidade como Ultimpeesnca para encontrar significado e
seguranca. Uma busca individualista de espiritadkdcom expectativas de “fast food”,
entretanto, € algo que também pode representaesaiid para 0 engajamento social budista,
ja que a instabilidade ndo é uma caracteristicaragasante para a pratica budista
(WALLACE, 2000).

Em outras palavras, a sociedade contemporanegrisantes ocidentais, possuem
caracteristicas bastante distintas daquelas etdstama realidade de mundo existente no
tempo do Buda Shakyamuni, ou seja, cerca de 2509 aras. Naqguela época, vivia-se um
periodo caracterizado por um ambiente de buscataapihoje, no Ocidente, vive-se em um

mundo caracterizado pela busca material.

O resultado do encontro dessas duas culturas perdensito interessante para a
humanidade e para as futuras geracdes. Segundo(Radw, p. 179):

Uma tal ‘transcendéncia’ haveria de exigir: ndo nageciéncia, mas também
sabedoria, para impedir os abusos da pesquisdfic@nndo apenas tecnologia,
mas também energia espiritual, para manter soliaterds riscos imprevisiveis de
uma tecnologia de alta eficiéncia; ndo apenas trid{isnas também ecologia, que
numa era de globalizacdo possa fazer frente a uor@mia sempre em expansao;
ndo apenas democracia, mas também uma ética, ueagmz de enfrentar os

macicos interesses de pessoas e grupos que detpoder: em um mundo
globalizado, uma ética global, um ethos comum daamidade, uma ética mundial.

Neste sentido, propéem os budistas engajados qraelpamente a Declaracao
Universal dos Direitos Humanos, que seja criada eelaracdo Universal dos Deveres
Humanos (KUNG, 2004, p. 178).

2.3 Caracteristicas e peculiaridades do budismo eajgdo ocidental

No Ocidente, principalmente nos E.U.A. e na Eur@mdental (mas também no
Brasil), a interacdo entre o budismo com sua miléredicdo meditativa e a civilizacédo

ocidental estd em pleno andamento e cada vezrse nmais intrigante saber como cada uma
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influenciara a outra. O que se pode esperar, pempho, de uma pesquisa cientifica que
concilie o estudo da mente de um monge meditante &decnologia da ciéncia biolégica
materialistica (OLENDZKI, 2000, p. 308)? Que efeijpossui a meditacdo sobre a saude
humana? Pode ser utilizada para tratamento do HAd®e ser utilizada para ampliar os

resultados escolares de criangas?

Segundo Hunt-Perry e Lyn Fine (2000, p. 51) é pessientificar diferentes formas
de manifestacdo preponderantes do budismo engaga@ridente. Uma delas é a pratica do
budismo na vida cotidiana com engajamento no artdsotial e na familia. Esta seria hoje a
principal forma de manifestacdo do budismo engagdre os alunos do mestre Thich Nhat
Hanh no Ocidente.

O budista ocidental é predominantemente leigo, emaltt os vinculos familiares,
porém, possuindo tempo para pratica espiritual em aentro budista. No CEBB, a
observacéo de campo permitiu concluir que a gramaleria dos praticantes pertence a classe
média, possui formacdo de nivel superior e pratitaidismo de forma regular nos centros
budistas existentes no pais. Sua rotina de présipaitual poderia ser comparada aquela de
uma pessoa que possui uma rotina de pratica fisice ida regular a uma academia. Nas
conversas informais, esses praticantes budistastapobeneficios nas suas relacées com
familiares e amigos como decorréncia da praticasbaido que é tido como natural para os
budistas mais antigos.

Outra forma de manifestacdo se da através daagiz da meditacdo para fins
medicinais de tratamento e recuperacdo da saudem &®mo, para preparacdo de alto
desempenho de equipes esportivas profissionaisé emasmo de profissionais liberais.
Destacam-se nesse campo, o Instituto Cambridgeetbtd¢do e Psicoterapia que integra o
treinamento de consciéncia a pratica clinica e micad de Reducdo de Estresse da
Universidade de Massachusetts (OLENDZKI, 2000,07-8).

No caso do CEBB, percebe-se que a meditacdo byshsta a ser procurada como
meio para ampliar a qualidade de vida ou recuperstde. Ao longo do estudo de caso, a
instituicdo recebeu pessoas com problemas de sauelebuscaram na meditacdo e na
tranquilidade melhores condi¢cdes de recuperacadresoque buscaram meios para reduzir o

estresse, ampliando a qualidade de vida.
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Uma terceira manifestacao engajada ocorre no ardaitmnscientizacao coletiva por
intermédio de agbes como retiros em antigos cedga@®ncentracdo nazista ou memoriais de
guerra, visando atrair atencao para os horroregidaa e a necessidade do ndo engajamento
em lutas armadas nos tempos atuais (HUNT-PERRYEFRQ00, p. 56)

Para cada uma das formas de manifestacédo do buéisgagado no Ocidente foram
selecionados alguns exemplos ilustrativos no Beagn outros paises ocidentais, 0os quais

sao apresentados abaixo.

Em exilio no Ocidente, Thich Nhat Hanh se preocugmurenovar 0s ensinamentos
tradicionais budistas e as formas de pratica paedigessem um engajamento nas sociedades
contemporaneas. Para tanto, fundou a institu@dter of Interbeingincentivando a pratica
em meio ao ambiente familiar e na sociedade (HURRIRY; FINE, 2000, p. 51), meditacéo
caminhando, elaboracdo deathas (pequenos versos para praticas na vida cotidiana),
meditacdes guiadas e meditacdes-abraco. Em 1988, de trezentas sangas da tradicao de
Thich Nhat Hanh estavam estabelecidas em muitésspdo mundo ocidental.

Entre 1980 e 1990, Thich Nhat Hanh deu muita éndaseportancia da sanga e a
pratica da construcdo de sangas no Ocidente. Rgra sanga € a comunidade base, onde
amigos espirituais vivem, promovendo uma cultura densciéncia, compaixao e
entendimento (HUNT-PERRY:; FINE, 2000, p. 54).

Membros daOrder of Interbeinge demais pessoas inspiradas nos ensinamentos e
praticas de Thich Nhat Hanh desenvolveram difegefdemas de praticas sociais budistas.
Organizaram um concerto em Paris para arrecadatofupara os orfaos do Vietnam,
fundaram o jornal Reconciliagdo Internacional, entutras formas de manifestacao.
Promoveram educacao infantii com arte (desenhasrotee musicas) direcionada a Paz,
incluindo atividades infantis nos horarios dosrostie em interagdo com a programacao
adulta (apresentacdes das criancas para os aditds)T-PERRY; FINE, 2000).

Outro ponto ressaltado por Hanh € a importanciesti consciente no ambiente de
trabalho. Dentre os alunos de Hanh, surgem caspesimas que implementam técnicas de
meditacdo em empresas, em hospitais, em escritéries consultérios (HUNT-PERRY;
FINE, 2000).
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Em nenhuma outra area a interacdo entre o budismaiglizacdo ocidental é tao

presente como na area das ciéncias da saude.

Em abril de 2006, por exemplo, quando da vinda @saiDLama para o Brasil, 0
publico lotou o Palacio de Convencdes do Anhembando neorocientistas, bidlogos e
médicos da Universidade Federal de Sédo Paulo digogao longo de um dia inteiro com o
Dalai Lama a respeito de “Ciéncia e Espiritualidadda ocasidao, Dalai Lama questionou o
fato dos avancos cientificos ndo estarem acompashdd um real desenvolvimento de

valores humanos, tais como, altruismo, solidariegdadompaixado (MORAES, 2008).

Com o apoio do Dalai Lama, o Dr. Richard Davidsoraboratério de neurociéncia
da Universidade de Wisconsin, por exemplo, por rdeiequipamentos de imagens cerebrais,
conseguiu estudar os efeitos da meditacdo parasendelvimento da compaixdo, da
equanimidade e da atencdo em monges. De acordm aoemtista, a meditacédo reforca os
circuitos neurolégicos que acalmam uma parte debcérque funciona como um gatilho para
0 medo e a raiva. Segundo ele, essa descobertadevgossibilidade de termos como criar
um tipo de amortecedor entre os impulsos violedtmsérebro e as nossas acdes (LAMA,
2005, p. 8-9).

O Dr. Davidson testou ainda um abade dos mosteipoBalai Lama na india por
meio de eletroencefaldégrafos para medir as ondesbreeés. De acordo com o cientista, o
abade teve o mais alto grau de atividade dos cemeoebrais associados com emocoes
positivas jA medido em seu laboratério (LAMA, 20058-9).

Aplicando as pesquisas em pessoas leigas, que fdraipalhos altamente
estressantes em meio a vida cotidiana no Ocideride, Davidson percebeu que as partes do
cérebro que ajudam a formar emocdes positivasdinawais e mais ativas com o passar das
oito semanas desde que iniciaram atividades detagé@di Em contrapartida, Dr. Paul
Ekman, da Universidade da Califérnia, em Séao Fsanciafirmou que sons altos e estridentes
(como um tiro de revélver) ndo puderam causar ssht® em um monge budista que foi
testado (LAMA, 2005, p. 8-9).

Na mesma linha, o professor Alan Wallace (20053§-8), do Instituto Santa
Barbara de Estudos sobre a Consciéncia, dirigntajuente com uma equipe de psicologos
da Universidade da Califérnia em Sao Franciscoptograma com professores de escolas da

rede publica americana, através do qual algunggsofes voluntarios exerceram atividades
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de meditacdo e de cultivo de virtudes em horaritraebasse durante oito semanas.
Posteriormente, responderam a perguntas sobre expeaéncia. Nos relatos, destacou-se a
manifestacédo de superacdo de dificuldades naesapm os alunos, aumento da paciéncia
e aumento de afetividade mesmo no ambito familiaramte o periodo do projeto.
Atualmente, estd sendo realizada uma pesquisa solp@ssibilidade de implementar tal
programa no curriculo de instituicbes americamasyindo alunos e professores.

Nos E.U.A. essa insercdo de técnicas meditativae ser ilustrada também por
intermédio da clinica de reducéo de estresse deetsmlade de Massachusetts. Entrevistados,
0S participantes trouxeram 0s seguintes comentdffizz e calma em meio ao caos e
confusao”, “melhor presente que eu ja recebi”, tfumaentos reais para uma vida saudavel”,

“me admira que nao seja ensinado universalmenteEMDZKI, 1996, p. 314-7).

A meditacdo nos E.U.A. atualmente é utilizada estituicdes como Chicago Bulls,
Yale Law School, Diretoria da Monsanto, no ensinédim, Cambridge Rindge, junto a
pacientes terminais e alunos de graduacdo da UWideele de Massachusets (OLENDZKI,
1996, p. 307).

No ano de 1978, um grupo de ativistas sociais basles norte-americanos fundaram a
associacdo Buddhist Peace Fellowship (BPF) e oFsamcisco Zen Center. Os principais
fundadores foram Nelson Foster, Robert Aitken, Ganyder e Joana Macy, tendo como
objetivo integrar suas varias atividades religiosasn 0 seu compromisso pelas reformas
sociais (IZUMI, 2010, p. 42).

Os dirigentes da BPF eram oriundos do moviment@idigla década de 1960 e
estavam agora dispostos a por em pratica seuesaieligiosos em meio a uma agao social.
Para tanto, na década de 1980, organizaram o poimetiro de Thich Nhat Hanh nos E.U.A.,
no qual, receberam orientacdes em budismo engajpdatir das experiéncias coletadas pelo
proprio Thich Nhat Hanh em décadas de trabalhakbadista (IZUMI, 2010, p. 42).

Partindo dessa origem, € possivel entender porogubudistas norte-americanos
convertidos sdo os mais engajados nos movimento#isp@es e sociais, promovendo
atividades de relacdes publicas e trabalho missmriam contrapartida, os budistas orientais,
que partiram da Asia antes da difusdo do budisnyajado 14, ainda hoje estdo menos

inclinados ao engajamento em causas sociais ole@egxlideranca em eventos publicos
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porgue sua cultura os desencoraja a falar em paélrincipalmente a relatar suas proprias
conquistas e experiéncias (IZUMI, 2010, p. 43).

O budismo engajado do Buddhist Peace Fellowshipacese também pela sua
atuacdo engajada em temas de direitos humanosiees nde os budistas sdo privados do
direito ao culto religioso. Neste sentido, desdeicio, 0 BPF esteve engajado na promogao
de direitos humanos dos povos de Bangladesh, dmarie e do Camboja, participando
ativamente de questbes de guerra, desarmamentoas aucleares. Temas sobre os quais, o
BPF ainda hoje possui engajamento (SIMMER-BROWN®2@. 84).

Atualmente, o BPF possui cerca de 4.000 membrosjuass, atuam de formas
diversas para protecdo e promog¢do do budismo nadenuem dezembro de 2010, por
exemplo, o BPF solicitou a todos os seus membresredigissem e enviassem cartas de
apoio aos monges Thich Quang e Thich Huyen Quéhgyels da Igreja Budista Unificada do

Vietnd, que se encontram presos desde 1979.

2.4 O desenvolvimento de uma ética budista: manifieg6es mais importantes

Parte do engajamento social budista é a proprizagdo de um diagndéstico budista
da situacdo social contemporanea e a proposicaefeeenciais ou fundamentos para uma
vida social condizente com a pratica budista eddscfelicidade, ou seja, uma “Etica Social
Budista” produzida pelos lideres budistas orieraaignalisarem a sociedade contemporanea

e também por lideres budistas ocidentais.

Ela assume importante relevo na presente teseedaaiem que 0s projetos sociais
budistas possuem como pano de fundo o diagndsteeetca social budista, tendo como
perspectiva ndo a insercdo social do ponto de mistizrial, mas sim, o estabelecimento de
condicbes emocionais condizentes com uma qualidadéda que tem como referencial a

felicidade humana.

Segundo (KING, 2005), ndo se pode dizer que osstaglengajados trabalharam uma
filosofia ética sistematica, mas sim que certasagdé reivindicacbes sdo a base das
recomendacgOes e acdes, embora nem todos eles ggjmados por todos os budistas
engajados ou em todas instituices budistas qusaiposprojetos sociais.

8 Informac6es obtidas a partir do siteBladdhist Peace Fellowship
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Para King (2005) os budistas engajados também usam perspectiva de
desenvolvimento, reconhecendo que, assim como abkvidnos se desenvolvem
espiritualmente, também o seu entendimento éticalesenvolve. Essa perspectiva de
desenvolvimento implica que a ética budista est# haseada em principios do que em
regras. A ética do engajamento budista é tida doatigtica, em que o intelecto e a emocgao
nao sao pensados como estando em contradicdo umocoatro quando da tomada de
determinada deciséo ética, mas sim, sao tidos estamdo bem integrados um com o outro.
A postura néo adversarial é fundamental para a btidista engajada. E um principio budista
basico, o entendimento de que o eu e o outro sé&aé@pendentes, e ndo separados um do

outro.

A ética budista € intensamente pragmatica, focamldbandade e compaixdo em
desenvolvimento, e desconfiada das reivindicac@eglisputas de poder. Finalmente, os
principios da ética budista estdo em conformiddtetadcom odharmabudista, embora o

imperativo agir é provavelmente mais forte e maisistente no budismo engajado
do que no budismo tradicional (KING, 2005).

A teoria social budista representa também uma faleneonhecimento que decorre do
encontro das culturas oriental e ocidental a pdatichegada de mestres orientais no Ocidente
e a partir da chegada da cultura ocidental na Ad@mrepresenta um olhar para a sociedade
contemporanea a partir dos ensinamentos do Budey&hani, ou seja, uma atualizagéo da
visdo budista com aplicacdo das descobertas quela &oteve com seu trabalho de analise
da natureza e da natureza da mente e dos seysuthscé demais praticantes ao longo dos

anaos.

Segundo Klaus Klostermaier (1991, p. 1), de todss sistemas religiosos
tradicionais, o budismo é aquele que é mencionamlo npuitos autores como 0 mais
compativel com o pensamento da ciéncia moderndorgn dos seus 2500 anos, 0 budismo
desenvolveu um nimero muito amplo de escolas endelseu uma extensa teoria sobre a
natureza da natureza, aplicando conceitos abramenprofundos a sua analise. O budismo
antigo ndo conhecia a compartimentalizacdo do aamiesto, tdo tipica do Ocidente
moderno, por isso, tradicionalmente a sua visdoalareza passa pela fisica e psicologia,

ética e religido.
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Soma-se a isso, a partir do interesse académic@ splbudismo, a contribuicao
tedrica trazida por professores e pesquisadores sotema do budismo engajado que fazem

uma leitura atualizada dtharmaensinado pelo Buda e pelos mestres posteriores a e

Por conseguinte, a teoria social budista naturaieneapresenta uma forma de
conhecimento diversa da cientifica, que, ao seudadh, pode ser incluida no rol de
conhecimentos capazes de contribuir para a coadstirde uma epistemologia baseada na

ecologia de saberes.

Na presente pesquisa, procura-se, entretanto, pesmon didlogo da ética social
budista com algumas teorias sociais de autoregmmuraneos da sociologia e que ndo sao
budistas. Busca-se, a partir desta interlocucéaticsersemelhancas e diferencas tedricas.

2.4.1 A teoria da Responsabilidade Universal daDama

Ao diagnosticar a sociedade contemporanea, Dalaalexpde a concepcao daquilo
gue denomina de Responsabilidade Universal. SegDatkn Lama (1992, p. 3), “todos os
seres humanos querem ser felizes e se afastafranesdo”. O tema da felicidade, para Dalai
Lama, ganha dimens&o social a partir da concepeadque a felicidade de uma pessoa
depende da felicidade alheia, ou seja, de boagdedanterpessoais e sociais. Sendo assim,
cada um tem a responsabilidade pela felicidadeticaleDalai Lama, por isso, ressalta:
“quanto mais dependermos dos outros, maior segsgonnteresse em assegurar o bem-estar

deles”.

Nesse sentido, Dalai Lama (1992, p. 3) aponta paraecessidade de um
desenvolvimento humano altruista, por meio do dlealida um de nés terd de aprender a
trabalhar ndo apenas para si, sua familia ou pais em beneficio de toda a humanidade”.

Essa nocao de responsabilidade universal, seguani@ [Padma Samten (2005, p.

15-16), decorre da compreensao inicial de que toda®res sao interdependentes:

Por exemplo, a roupa que usamos nao foi feita sy a comida que comemos néo
foi plantada por nés. Mesmo que tenha sido planpmdands, ela foi gerada por
outros seres, capazes de fazer coisas que nésard@mds, como, por exemplo, a
fotossintese. Nao somos capazes de retirar n@sietd solo, do ar, de sintetizar
proteinas, armazenar energia na forma de carbémo para produzir o alimento.

NGs ndo sabemos como fazer isso.
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Entretanto, segundo Dalai Lama (2006, p. 15), comrbmnizagdo crescente da
sociedade moderna, as pessoas deixam de contaccamass outras para obter ajuda e apoio;
no lugar disso, passam a valer-se de maquinasserd&os remunerados. A vida pessoal
passa a ser organizada de tal forma que a depeadimta de outrem seja a menor possivel,
assim, a ambicdo dos individuos € ter sua promg&a,cseu proprio carro, seu proprio
computador para serem o mais independentes quespud@s dos outros.

Disto decorre, segundo Dalai Lama (2006), percebgnmimeros fenbmenos, tais
como, a solidao de individuos que vivem em gramdésles, apesar de estarem cercadas por
inUmeras outras pessoas, 0s idosos que frequerties@nacompanhados apenas pelos seus

bichos de estimacao, as criangas que vivem nasasiasendigos, etc.
Segundo Sua Santidade Dalai Lama (2006):

A sociedade industrial moderna as vezes da a isfwesle ser uma imensa
maquina autopropulsionada. Em vez de os seres lusn&tionarem a maquina,
cada individuo torna-se um pequeno componenteniifisignte sem outra opcéo a
ndo ser mover-se quando a maquina se move. O gaegga situacao € a retdrica
contemporénea de crescimento e desenvolvimento 6\tgon, que reforga
intensamente a tendéncia das pessoas para a dirigzete e a inveja.

Comentando o pensamento de Dalai Lama, Lama Sdg@6d, p. 36) explica que
o referencial ndo € a felicidade ou o equilibri® geessoas ou das nacdes, ou mesmo a
sustentabilidade, mas sim, a especializacao alienbieste processo, cada um cuida de uma
parte em um grande processo.

Na sociedade industrial, entretanto, surge o faogqde algumas pessoas serdo
contratadas e outras ndo. E, passadas algumasadéeatfio mesmo pessoas escolarizadas,
podem n&o encontrar espaco no mercado de trabafho ocorre contemporaneamente no
Brasil e também na Europa (SAMTEN, 2004, p. 42).

Segundo Dalai Lama (1976, p. 17):

A geragdo atual estd vivendo neste mundo sob grpreisdo, em um sistema
muito complicado em meio a muita confusdo. Todo doufiala sobre paz, justica,
igualdade, mas na pratica é muito dificil. Isto Bjgorque o individuo € mau, mas
porque o ambiente global, as pressdes, as circwia$i sdo tdo fortes, tdo
influentes.

Assim, justamente nos paises onde este processmatst desenvolvido, as pessoas

parecem estar menos satisfeitas e menos felizessesppando problemas como depressao,
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inseguranca e ansiedade em niveis mais altos donggigaises em que existem menos
recursos materiais (LAMA, 2006, p. 13).

Nos paises de grande desenvolvimento materialndegbalai Lama (2006, p. 13),
as pessoas estao de tal forma envolvidas comaddédquirir mais riqueza, que néo deixam
espaco para outras possibilidades em suas vidas.

Obcecados, deixam até de sonhar com a felicidadeaguiquezas supostamente
deveriam trazer”. Assim, relata o lider budistaargre um paradoxo o fato de que

existe com tanta freqiiéncia sofrimento interioic@égico e emocional, em meio a
rigueza material.

Segundo Dalai Lama (1992, p. 6):

Somente se desenvolvermos um sentimento de comopaixfue podera surgir o
verdadeiro senso de responsabilidade. Somente umbimsato espontédneo de
empatia pelos outros podera realmente motivar-raggreem beneficio deles.

A nocado de responsabilidade universal, entdo, espaito ao desenvolvimento da

“compreensao inicial de que todos nés somos seteslependentes” (Samten, 2005, p. 15).

No tocante a importancia de dependermos uns da®spud que no budismo é
chamado de interdependéncia, convém destacar ampent de Immanuel Kant que parece
estar neste ponto em harmonia com o de Dalai L&a@a Kant (2000, p. 39), o fim natural
de todos os homens é a realizacdo de sua proficaldde, por isso, ndo bastaria agir de
modo a ndo prejudicar alguém; isso seria uma maxmaemente negativa. Para Kant é
importante uma manifestacéo positiva. Assim, prapde tratar a humanidade como um fim
em si implica o dever de favorecer, tanto quantesippel, o fim de outrem, pois, segundo
Kant (2000, p. 39), sendo o sujeito um fim em ssme, € preciso que os fins de outrem

sejam por mim considerados também como meus.

Essa idéia de Kant estd em comunhdo com a idéiatelelependéncia de Dalai
Lama, para quem a vida em sociedade implica enaajudutro a alcancar a sua felicidade e
evitar o sofrimento. Isso implica, na concepc¢aoidiagd em estabelecer relagbes humanas

positivas.

Dalai Lama, por outro lado, critica a busca de odng externos que segundo ele
esta centrada na concepcao errdbnea de que os hasssam vao garantir independéncia em
relagdo aos outros e que assim se alcancariecaléele através do conforto. Sobre este tema,

convém buscar uma interlocugdo com o pensamernitagaNeber.
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A busca externa de felicidade estd conectada asupmm e, por isso, liga-se
diretamente a necessidade de ganhar mais sob o gentista econdmico. Segundo Weber
(2003, p. 28), esse objetivo de obtencao insagi@eehbinado com o rigido evitar de todo o
gozo espontaneo da vida é um caminho destituidguekuer acréscimo eudaimoniélau
seja, ndo se direciona ao caminho da verdadeicidfede, sendo, ademais, incompativel com

a valorizacao do outro.

No modelo capitalista e com a dimensdo ampla ddafiiacdo econdmica,
entretanto, os seres humanos, nos mais diversssspaiesde a sua concepcao, parecem ser
orientados a adotar como prioridade a visdo hetdoodesbusca de prazer e estimulos externos
que possui intima compatibilidade e adaptacdo canodelo econémico do enriguecimento
materialper seda globalizacdo econdmica, exercido de forma cotst@ROMM, 1971, p.

47; MULLER, 2002, p. 576).

Esse objetivo de enriquecimento matepiat seé introjetado no pensamento desde a
infancia por intermédio dos meios de comunicac@ofatnilia, da escola, das instituicoes
estatais, entre outros. Essa idiossincrasia setingpgosteriormente, por intermédio do
trabalho, caracterizando-se por posicionar o @igcondmico dacumular e acumular cada
vez maiscomo fundamento para a tomada de decisbes nos dmassos ambitos
(EAGLETON, 1996).

Neste modelo, segundo Eagleton (1996, p. 199)dgittuos sdo incentivados a ver
o mundo como um grande mercado do qual eles sdonssimidores e a sua inser¢ao social

passa a estar atrelada ao processo de producasiercm

Boaventura de Souza Santos (1995, p. 255) desesse fendbmeno da seguinte

forma:

A aspiracdo de autonomia, criatividade e reflexadiel € transmutada em
privatismo, dessocializacdo e narcisismo, 0s quaispplados a vertigem
produtivista, servem para integrar, como nunca,ingviduos na compulséo
consumista. Tal integracado, longe de significar wedéncia materialista, é vivida
como um novo idealismo, um idealismo objectistico.

29 A expressao “eudaimonismo” diz respeito & felidelgue se alcanca através da espiritualidade. &@ésde
Aquino propde o estabelecimento de prioridadesicamido como mais alta prioridade conhecer Deusienas
encontrar a eudaimonia (felicidade interna). Sabtema, ver: WALLACE, Alan. “O Cientista Contemlax’.
Revista Bodisatvan. 14, outono, 2006, p. 17.
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lllich (1973) adiciona que neste modelo de sociedad individuos sdo educados
para canalizar a busca da felicidade por meio daird®o que é apontado pelo sistema, ou
seja, o do hedonismid pela busca de estimulos e prazeres externos ropestivam o

enriguecimento material e o consumo.

Além de Kant e Weber, Richard Sennet (1999, pdé8jaca que, mesmo 0s confortos
materiais introduzidos na nossa cultura a partprdeesso de industrializagédo com o objetivo
de gerar praticidade e independéncia dos seresnusn&n relacdo uns aos outros (dai,
termos computadores pessoais, veiculos pessoaishas s6 para nossa familia, etc.) ndo
estdo nem sequer alcancando sua promessa. Segemuet £1999), o medo do desemprego
ronda a vida das pessoas, o mercado de trabalbotemse em frequente mutacéo, exigindo
cada vez mais redes de relacionamento, ou sejaseetite dependéncia em relacdo a outras

pessoas.

Quando Dalai Lama (2006) fala sobre o fato de muiiholividuos se tornarem até
mesmo dispensaveis no mercado de trabalho no sistalna, é possivel relacionar esta
tematica com o pensamento de Robert Castel. Segss#oautor (2004, p. 238-9), a partir
dos efeitos da globalizacdo econdmica sobre adageassalariada, ha reducdo no preco da

forca de trabalho e flexibilizacdo da legislag@b#ihista no tocante as protegdes sociais.

Em contrapartida, segundo Gilberto Dupas (19995%6), a globalizacdo e a
inovacgao tecnoldgica reduzem a capacidade de madolsrEstados e dos sindicatos, eis que
ampliam a possibilidade de mobilizacdo do capital parte do setor privado para outras
regides do globo, alterando a localizacdo da cgoleidutiva em tempos de pressao sindical

ou do Estado.

O resultado desta conjuntura é o surgimento de eategoria de pessoas que Castel
(2004, p. 255) denomina como sobrantes, ou se&j@, pessoas que foram invalidadas pela
nova conjuntura econdémica e social dos ultimos @6sa “Séao individuos que estédo
completamente atomizados, rejeitados de circuit@sles poderiam atribuir uma utilidade

social”.

2.4.2 As teorias de Sulak Sivaraksa, Buddhadassnelknes

%0 A palavra “hedonismo” tem origem etimolégica negwhedoné que significa prazer. No dicionario Houaiss
seu significado é “dedicacdo ao prazer como egdélwida”. Houaiss: Dicionario de Lingua Portugudsia. de
Janeiro: Objetiva, 2001.
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Sulak Sivaraksa e Buddhadasa sé&o budistas engajasosiesenvolvem projetos
sociais budistas na Tailandia e no Sri Lanka rdés@enente, enquanto Ken Jones é um autor
inglés que escreve sobre o tema budismo engaja@donleém atua na rede britanica de

budistas engajados.

A abordagem da ética social budista realizada gggsautores se difere parcialmente
daquela realizada por Dalai Lama, apresentando cémfasse outros aspectos presentes no

dharmabudista.

Segundo Sivaraksa (2005, p. 102), a premissa limoidudismo moderno é a de que
o0 bem-estar global deve iniciar com o0 bem-estasqasde que os problemas de larga escala
estdo enraizados em simples equivocos conceituaiaros, que no budismo sdo chamados

deavidya(ou ignorancia, auséncia de sabedoria).

Propde o exemplo de Buda a ser acolhido, baseanda-simplicidade e humildade.
Segundo Sivaraksa (2005, p. 38), uma vez que ssjdmmildes, nds coexistimos com 0
outro como iguais, em contrapartida, a crenca gergridade, por qualquer razdo, € uma

parede que bloqueia relagcdes humanas e sociagefam significativas e compassivas.

Sivaraksa enfatiza a importancia do retorno a wdanunitaria, porém com a
compreensao maior do fenébmeno global. Mencionaemelo do Rei Mongkut da Tailandia,
cuja forca ndo vinha apenas da sua compreensde soDcidente, mas do seu retorno as
raizes da cultura tailandesa, que esta de aconao osoensinamentos originais do Buda.
Mongkut manteve a tradicdo budista, agregando lésng a tecnologia a servico dbarma
(KING, 19964, p. 426).

Sivaraksa (2005) afirma que o retorno as raizesuttara tailandesa diz respeito a
vida em comunidades pequenas, onde as pessoasidepemas das outras e se ajudam
mutuamente. Salienta também a importancia de wwerestilo de vida que proporcione
tempo para a pratica budista. Nesses pontos, apemo de Sivaraksa se assemelha bastante

ao pensamento do Dalai Lama.

Sivaraksa (2005, p. 77) propde que nas comunidsejas adotadas moedas correntes
proprias e sistemas de cooperacdo por intermédpadaipacdo de um grande numero de

residentes. Segundo ele, essa nova configuracdal syada a transformar as relacdes
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econdmicas por meio da consciéncia do consumidopgesa a enxergar o ciclo de producéo,

dando maior valor social a tudo o que adquire.

Ainda assim, Sivaraksa (2005) afirma que, mesmo sasiedades orientais
contemporaneas, alguns lideres budistas estdo seadompidos pelos atrativos da
modernidade, o que esta causando uma erosdo doesvdtadicionais e reduzindo a
qualidade de vida da populagéo. Ele afirma querfap@ meditacdo, que traz reflex&o critica,
humildade e simplicidade, nédo é suficiente parapse as forcas do capitalismo”. Propde, por
isso, “a sabedoria que vem do estudo” de textasiclds do budismo como @siatro Nobres

Verdades dalLei do Surgimento Dependente

Neste sentido, enfatiza a importancia de que omangntos budistas cheguem aos
membros das elites que possuem poder na “classelisap transnacional’. Segundo
Sivaraksa (2005, p. 39), se as elites forem tratadmo amigas e nao inimigas, sera possivel
embarcar conjuntamente em mudancas que vao despedaciedade. Isso possibilitaria
romper com a logica da economia global, que seg&inkraksa (2005, p. 41), é abastecida

pela ganancia.

Segundo Buddhadasa, o egoismo inerente ao capitaéisreforcado por intermédio
de sua disposicao a um pensamento centrado emsteonm “eu” e “meu” e uma tendéncia
de transformar relagdes interdependentes em campstou antagonistas (KING, 1996a, p.
411).

Para Jones (1989), o individualismo atende benaassios do mercado, pois cada um
tem que ter muitos objetos pessoais, ndo ha ummtimoeao compartilhamento dos bens de
forma coletiva e ajuda mutua, o que esta assot@tdbém ao senso de perda de relevancia
social e alienagéo.

Ao mesmo tempo, segundo Jones (1979, p. 85-88)ciadade capitalista industrial
criou condicfes extremas de impermanéncia e luteoaan modo de criacdo de insatisfacao
e frustracdo. Para ele, seria dificil imaginar umndem social em que o budismo é mais
relevante e necessario, pois nessas condi¢cdesca bgoista, o conflito competitivo, e a luta
por status se tornam grandes virtudes sociais,agmouna verdade, eles promovem aquilo

gue no budismo é denominado como as raizes dongwfto: cobica, raiva/odio e deluséo.
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Sobre a concepcédo de comunidade, encontramos emmaBa(?003, p. 19) um
contraponto interessante. Segundo o autor:

Pessoas que sonham com a comunidade na esperaegaotérar a seguranca de
longo prazo que tdo dolorosa falta Ihes faz em sti@glades cotidianas, e de
libertar-se da enfadonha tarefa de escolhas sempvas e arriscadas, serdo
desapontadas. A paz de espirito, se alcangareéndsetipo ‘até segunda ordem’.
Mais do que uma ilha de ‘entendimento natural’,umn ‘circulo aconchegante’
onde se pode depor as armas e parar de lutar, encade realmente existente se
parece com uma fortaleza sitiada, continuamente bhoeada por inimigos
(muitas vezes invisiveis) de fora e freqientemast®lada pela discdrdia interna;
trincheiras e baluartes sdo os lugares onde ospgueuram o aconchego, a

simplicidade e a tranquilidade comunitarias terée passar a maior parte de seu
tempo.

O pensamento de Bauman aponta para o fato de cgreavean comunidades, a paz de
espirito ndo esta garantida, o que representa teregsante contraponto a énfase dada por

Dalai Lama e Sivaraska sobre a importancia daemgequenas comunidades.

Ainda assim, convém retomar o fato de que SivarakBalai Lama enfatizam que a
vida em comunidade deve possuir interdependénaiagef@, 0 senso de reciprocidade nos
atos. Por trds dessa concepcdo, encontra-se a mlecd@balogo constante seja com as
comunidades externas, seja no plano interno. E5,gae essa comunicagdo ocorra a partir do
referencial de responsabilidade global, ou sejabusra pela felicidade alheia e relacdes
humanas positivas. Talvez, essa ideia represerdedasimaiores utopias sociais existentes na

ética social budista.

No tocante a afirmacéo de Jones, de que o corgektal atual € especialmente dificil
para a vida social, o que faz com que o budismmrs® um meio alternativo importante,
encontra-se interlocucdo novamente em Bauman (20082) para quem as cidades se
transformaram em depositos de problemas causatiglpbalizacdo, o que faz com que as
pessoas busquem formas alternativas de viver. Bauréa diz que o budismo seria uma

alternativa a dificil vida social das cidades, ases aponta para essa possibilidade.

2.4.3 A Teoria dos Trés Venenos Institucionalizat®®avid Loy

Para Loy (2003), a sociedade capitalista incentivgpreenchimento do vazio
existencial por intermédio de consumo e narcisismgye mantém em constante crescimento

0 sistema econdmico.
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David Loy (2007), analisando o papel das institegzéinodernas na sociedade sob
uma perspectiva budista, afirma que o problemaeéaguinstituicdes tendem a assumir uma
vida propria com um novo tipo de ego coletivo. EBtd0, sugere analisar o funcionamento
de uma grande corporacdo. Segundo o autor, mesma quesidente de uma empresa
multinacional queira assumir uma posi¢do socialmezgponsavel, ele ou ela estdo limitados
pelas expectativas dos acionistas. Se os lucresifameacados pela sensibilidade a questédo
ambiental, por exemplo, é provavel que o presidpetea o seu emprego. Assim, sugere que
as grandes corporacdes sao novas formas de impeadeacoletiva com poderes sobre a
sociedade, que sdo muito boas em se preservar@psias e aumentar o seu poder, distantes
das motivacdes pessoais dos individuos que a servem

O autor segue desenvolvendo a ideia de que as saspneodernas promovem 0S
trés venenos budistas: ganancia (cobica), avameza/gntade) e deluséo (ilusdo). Afirma que
0 sistema econdmico institucionaliza a ganancianilitarismo institucionaliza o desejo
inadequado e a midia institucionaliza a delusaprdblema, afirma Loy (2007) ndo € apenas
gue os trés venenos operem coletivamente, maslegpiassumam uma vida propria por meio
das instituicdes. Para ele, é fundamental percebeefeitos desses trés venenos para a

sociedade.

Segundo Loy (2007), os trés venenos da mente teessawdharma cobica, avareza
(mé vontade) e deluséo (ignorancia ou ilusdo dateherstdo hoje mais fortes do que nos
tempos do Buda, pois estdo enraizados nas insksigociais, sendo promovidos e
multiplicados por intermédio do marketing para gérapor meio dessa fraqueza humana, o

funcionamento de um sistema que esta destruindei@ ambiente.

David Loy (2003) afirma que os ensinamentos buslisigresentam uma forma de
superacao dos trés venenos e que se esta fornaglfoada nas instituicbes e mesmo nas

culturas, isso podera trazer efeitos muito bengfpara a vida social.

Sobre o tema do papel das empresas sobre a vidd, 9oeter Berger e Thomas
Luckmann em sua obmdodernidade, pluralismo e Crise de Sent{d998, p. 43), explicam
que essas instituicbes administram verdadeirossitegdhistoricos de sentido, transmitindo
aos individuos conhecimentos que modelam suas 8Q0&8s e que 0sS pressionam a agir de

uma forma e nao de outra.
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Tal concepcgéo se coaduna com o entendimento depawg, quem, as corporacdes
promovem por intermédio do marketing o desejo talepela aquisicdo de mais bens de
consumo e a ideia de que a pessoa vale o que passuiafirma que essa mentalidade
representa a promoc¢ao organizada e financeiranseistentada de algo que no budismo se
chama de os trés venenos da mente (cobica, avadasao) que, de acordo cordi@rma

budista, tem grande potencial para causar prejpa@sa vida social.

Esse mecanismo utilizado pelas instituicbes, seg@aager e Luckman (1998, p. 43),
da-se por intermédio de uma constante interac&adestrutura com o individuo de forma a
influenciar subjetivamente os juizos de valor desspas. Assim, segundo Berger e Luckman
(1983, p. 73-4), 0S mesmos processos sociais geendeam a constituicdo do organismo
produzem o “eu” em sua forma particular, culturalteerelativa. N&do € preciso dizer,
portanto, que o organismo e, ainda mais, 0 “eu” p@dem ser devidamente compreendidos

fora do particular contexto social em que foranmiados.

Assim, em uma sociedade que cultive os trés venewdividuos naturalmente
estardo avidos pela competicdo e busca pela a@ojsigntrariamente ao preceito budista de

compaixao, bondade e amorosidade.

Para Berger e Luckman (1983, p. 77), toda atividad®eana esta sujeita ao habito,
assim qualquer acéo frequentemente repetida termaetdada em um padréo, que pode em
seguida ser reproduzido com economia de esforcoeeégaprendido pelo executante e de

certa forma por aqueles que observam.

Loy, por isso, destaca a importancia de se promseeialmente os valores budistas
seja nas instituicbes existentes como 6rgaos Bsstatmpresas, seja por meio de instituicoes

budistas capazes de promover os valores budistasnda organizada e eficaz.

Berger e Luckmann (1998, p. 46) explicam que o gssa de formacdo de sentidos
inicia na infancia quando as criancas sao desdm entluenciadas pelas suas comunidades,
escolas, midia e demais meios para reproducaoettisias institucionalizados, mas podem
também adquirir novos sentidos ao longo das sudasva partir da insercdo em novos

ambitos e instituicdes através do processo de ackpt

Assim, trazendo essa nocgao para o estudo de cgessivel perceber, por exemplo,

que no CEBB ja houve a preocupac¢éo por parte ddisthe com a criacdo de uma escola
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budista, a qual foi fundada em 2008 e desde entdcidna de acordo com 0s preceitos
budistas. Tal instituicAo podera ter eficacia remdmissdo de sentidos budistas aos seus

alunos, introduzindo um meio alternativo de peasada.

Segundo Berger e Luckman (1998, p. 49), essa imflaédecorrente do sistema de
signos linguistico manifestado pelo marketing dessstituicbes, nas suas relacbes sociais,
termina por estruturar culturas em comunidadescquepartilham tais sentidos, afastando de
si aquelas que ndo compartilham do mesmo ideasgsinA uma sociedade como a norte-
americana, fortemente influenciada pela culturaalsumo, ndo compartilhara dos sentidos
vividos, por exemplo, pela populacdo budista deupegs comunidades do Nepal, da
Indonésia ou do Sri Lanka, onde os sentidos coitldbs estdo mais direcionados as

praticas espirituais locais, onde vaidade e orgs#imaspectos que devem ser evitados.

As corporacdes empresariais e multinacionais, n#ss smais diversas areas,
utilizando-se de seu potencial econdmico e do pgderrepresenta a midia, podem construir
eficientemente os sentidos linguisticos que deteariib uma ac¢ao dos individuos voltada seja

para 0 consumo, seja para os valores altruistas.

2.4.4 A Teoria da Cultura da Paz do Lama Padmaesamt

Lama Padma Samten (2004) afirma que os seres hsmsgmapre tiveram a
capacidade de trazer beneficios aos outros setdessa forma obterem recursos para uma
existéncia verdadeira com insercdo no mundo. Seg&@aunten, dentro de uma economia
muito simples ndo havia propriamente desempregs,tpdos faziam algo que tinha sentido
para a sociedade. Com o surgimento de uma ecordmreacala, entretanto, algumas pessoas
sao contratadas e outras ndao. Surge entdo o fajopedmesmo pessoas escolarizadas, podem

nao encontrar espaco no mercado de trabalho.

Segundo Samten (2004), portanto, é prioritario @&np capacidade de olhar
adiante e caminhar como sociedade para uma diregé&ofavoravel. Nao se trata, todavia, do
gue ou quanto produzir, € um processo muito matd da que simplesmente obter

crescimento econdmico.

Para Samten (2004), a escola e 0 processo edugacmmo um todo transmitem
uma visdo limitada na qual ndo vemos alternativai més mesmos. Dessa concepcao

errbnea, surge o desemprego, consequentementseasocial. Segundo Samten (2004), a
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crise social ndo se resolvera dentro da macroesitupois sob a Otica de uma visédo
econdmica conservadora, ndo ha linguagem nem espagtal para incluir nem sequer as

culturas sustentaveis dos chamados povos dadesayativos.

Segundo Samten (2004), se ha a pretensdo de qoenanga de escala tem de
absorver essas pessoas, considera-se o crescigEmtomico como Unica alternativa. E,
segundo Samten, é isso 0 que 0s governos de ta&ldsstados fazem na atualidade.
Argumenta, porém, que esse método ndo funcionanmesmo na Europa e nos E.U.A., onde
ha pessoas desempregadas e subempregadas, alproldesas ambientais, criminais e do

terrorismo.

Segundo Samten (2004), no budismo ndo se falaignopnte em economia, em
dinheiro, mas em méritos e carmas. Para um bommesdo econdbmico é preciso gerar
méritos. Ele explica que mérito é a capacidaderdduzir algo que seja de interesse para 0s
outros. Assim, quando uma pessoa é capaz de fammascreconhecidamente boas, esse
individuo se torna indispensavel dentro da estauem que opera. Se 0 que essa pessoa

produz for indispensavel, a estrutura ira susteEngconomicamente.

A ideia do que € positivo para a sociedade, emi@tastaria equivocada, por isso,
existe engano em relacdo aquilo que efetivamertte pferecer felicidade e seguranca. Nesse
ponto, a espiritualidade possui papel de relevore ¢ tempo deve se tornar completamente
indispensavel (SAMTEN, 2004).

Segundo Samten (2004), ainda hoje se vende o $entlal de que talvez dentro de
um apartamento maior ou de uma casa com um granegoindividuo sera feliz. Com isso,
segundo Samten, exacerba-se a individualidade @-ssda participacdo de processos
coletivos pelos quais as pessoas poderiam se ajpdiramente a reduzir a necessidade

econdmica individual sem perder a qualidade de vida

Samten (2004) propde que, em vez de maximizar ogeras da economia, deveria
ser supervalorizada a satisfacdo em um sentido pnafisndo, com reducdo dos numeros da
economia. Segundo Samten, h4 vantagens em redses édices, tais como, a reducdo do
impacto ambiental e da criminalidade. A tendén@saasassociar a simplicidade com a
felicidade, e assim melhorar a saude, a lucidezahemequilibrio, 0 acesso a informacéo e a
previdéncia. Seria ampliada a capacidade de ammialsas mais diversas necessidades e
seriam beneficiados 0s processos em que as pastyagissem positivamente.
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Para essa reversao de valores, segundo Samten),(Z)Owecessario uma base
estrutural. Segundo Samten (2004), no socialiss®ga base seria a educagdo, enquanto no
budismo, seria a realizacdo espiritual. Segundot&Sarf2004), € necessario estar apto a

perceber uma forma de vida mais simples como umizagam.

A ética budista do Lama Padma Samten encontra gbaressonancia com a
modernidade reflexiva de Ulrich Beck, Franz Brliseka teoria da sociedade de risco de
Anthony Giddens.

De acordo com a teoria da sociedade de risco (BERIRDENS; LASH, 1997, p.

15), vivemos em uma sociedade em que, a partirlazalizacdo, deslocou-se o poder do
Estado para a sociedade industrial. Posteriormesgigundo Briseke (1999, p. 96-7), a
producdo excessiva decorrente do processo indug#rau inUmeros riscos para o meio
ambiente e para a qualidade de vida das pessa@mdtenos para o que denomina de
“sociedade de risco”. Finalmente, passou-se paetapa que denomina de “modernizagéo
reflexiva”, em que a partir dos desconfortos desdes da sociedade de risco passa-se a
questionar o paradigma do proprio progresso ecawmiecnoldgico (BRUSEKE, 1999, p.
111).

Segundo Beck (1997a, p. 20-22), quando se tratanffentar as consequéncias de
uma catastrofe nuclear, ndo ha mais a possibilidaddguém nao ser participante. Quando as
pessoas ficam sabendo que 0s ovos que consomems) dsdmanhas contém substancias
toxicas que causam cancer (como na Inglaterrajcamfsabendo que diariamente se reduz
uma parte imensa das suas florestas (como na Al&r&no Brasil), as pessoas comecam a
mudar sua forma de pensar e passam a se preo@IParscriscos ambientais. Inicia-se um

processo de conscientizacdo de que vivemos em ivitizacao fragil.

Segundo Beck (1998, p. 237), por isso, a épocd eflee assumir a funcéo do seu
contrario: a superacéo da tradicdo e do domininatiareza. A modernizacdo nesse sentido
nao se voltou para o seu propAids,mas volta-se contra si mesma. Ela é reflexiva dupio
sentido, uma vez por causa desse movim&eaue persiste na autoaplicagdo dos seus
proprios principios e suas proprias logicas; eqamsa dessa reflexao critica e cientifica que
procura hoje, e pela primeira vez em grande escaiap seu objeto a propria modernidade.
O conceito da modernizagéo reflexiva abrange tammdernizagdo refletida como também a
modernizacdo da prépria modernizacdo (BRUSEKEG{Y)9
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Dai afirmar Beck (1997a, p. 12) que a modernizag#iexiva significa a possibilidade
de uma (auto) destruicéo criativa para toda umaagpzela da sociedade industrial. O sujeito

dessa destruicdo néo é a revolucao, ndo ¢é am@sea vitdria da modernizacao ocidental.

Esta-se passando por uma modificacdo genéticoraulpor intermédio de um
processo extraordinariamente complexo e ambivalenjes resultados ninguém pode prever
e antecipar, um processo pelo qual a Modernidadefsgada a abertura, & ado¢do de uma
visdo cosmopolita, a autocritica e talvez até meanamtorrenovacao, inclusive no ambito
institucional (BECK, 2003, p. 27).

Esse guestionamento do paradigma do progresso ramm&sta bem presente na
ética budista do Lama Padma Samten, em que prajsirjente um rompimento com o
paradigma da modernidade e a aplicacdo de uma #des&ociedade em rede (mandala). De
acordo com a concepcdo da modernidade reflexivajnteh crescente preocupag¢do com o
paradigma do consumo de massa que impacta o mdierse 0 que pode gerar um
crescente nimero de pessoas que passam a busgammegios impactantes do ponto de vista
ambiental. Ainda que a vida comunitaria e a singidide sejam atualmente pouco
promovidas na sociedade, a corrente da modernréfidgiva parece apontar nesse sentido, 0

gue condiz com a ética budista.

Ulrich Beck, em contrapartida, rejeita a ideia @s-podernismo. Segundo ele, em
lugar de vivermos em um mundo que estd além do modestamos nos deslocando para
uma fase que ele chama de segunda modernidadguAdse modernidade refere-se ao fato
de que as instituicbes modernas estao se torndoldaig ao passo que a vida cotidiana esta
se libertando da influéncia da tradicdo e do costuf velha sociedade industrial esta
desaparecendo e sendo substituida pela “sociedadscd”. O risco torna-se central, pois
produz inameros efeitos sociais (GIDDENS, 200%38).

Para Beck (1998, p. 11), até hoje todo o sofrimetatla a miséria, toda a violéncia
gue alguns seres humanos causavam aos outrosuse@aesob a categoria do “outro”. 0s
judeus, os negros, as mulheres, os refugiadoscopslitos dissidentes, os comunistas, etc.
Tudo isso, segundo Beck, ja ndo existe desde ChyrnGhegou ao final a categoria de
“outros”, o final de todas nossas possibilidadeslide@anciamento tao sofisticadas; um final

que se tornou palpavel com a contaminacao atdémica.
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Essa concepcao nao-dualista de Beck, da ausénciatidy do inimigo, passa a dar
lugar ao pensamento coletivo, dos direitos ambemlifusos e intergeracionais (que sao de
todos e ndo apenas desta geracdo), do pensamdégtivocosoltado do bem coletivo. Essa
corrente de pensamento possui compatibilidade catica social budista apresentada por
Lama Padma Samten ao sustentar a ideia de quidoodestida simples promove o bem estar

coletivo e ambiental.

Em contrapartida, Samten apresenta a no¢cao de taasedgundo a qual a sociedade
€ vista como uma rede de pessoas a quem se querAdemandala, segundo Samten, forma-
se a partir do estabelecimento de relacbes pasitioen todas as pessoas. Por intermédio da
concepgao de mandala, as pessoas nao sao vistascocdoutro”’, mas sim, como parte
importante de um todo na rede social. A pessoata womo potencial colaborador, como

amigo e ndo como potencial competidor ou inimigo.

2.4.5 O Caminho do Meio, as Quatro Nobres Verdadeslobre Caminho Octuplo
apresentados pelo Buda

Interessante, ainda, neste ponto, relacionar ocipi;m do Caminho do Meio
apresentado pelo Buda por intermédio Q@agmtro Nobres Verdades doNobre Caminho
Octuplo e a concepcdo socioldgica de Max Weber sobre eabis acumulagdo de capital

tipica do modelo capitalista.

Para o Buda, €aminho do Meise atinge ao evitar os extremos, destacando-se, no
ambito social, sua proposta de simplicidade e despento de desejos sensoriais, como
meio de alcancar a felicidade suprema (WILGES, 19§983). Esse pensamente encontra
certa semelhanca com a concepgédo apresentada per ¥eEtica Protestante e Espirito do
Capitalismo Segundo Weber (2003, p. 28), a acumulacdo deéat@uma caracteristica do
modelo capitalista, em que, a obtencdo de cadamatz dinheiro, combinada com o rigido
evitar de todo o gozo espontaneo da vida, é, adentudo, completamente destituida de
qualquer acréscimo eudemonista ou mesmo hedopw@taé pensado tdo puramente como
uma finalidade em si que, do ponto de vista dacitidde” ou “utilidade” do individuo,
parece totalmente transcendental e absolutameatéomal: vive-se em funcédo do negocio e

nao o inverso.

Para Weber (2003, p. 32), esse comportamento méduéal ao ser humano, pelo
contrario, “0 homem ndo deseja por natureza garda@la vez mais dinheiro, mas
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simplesmente viver como estava acostumado e ganmeacessario para este fim”. Para que o
capitalismo funcionasse, durante muito tempo sed#ou que se fazia necessario criar uma
situacao de dependéncia, subordinacédo, em que rumursaN0 necessitaria do emprego para

sua sobrevivéncia e, por isso, passaria a supstarganhar pouco e trabalhar muito.

O excesso de trabalho em busca de enriquecimeatapmtexto budista, € visto
como algo extremado que destoa do principio do Glaonilo Meio.

Tais premissas budistas, em contrapartida, na pg#éoe da ética protestante
apresentada por Weber, destoariam da visdo dosspantes, em que a riqueza € vista como
prosperidade, um sinal de proximidade e béncéoeds DNVEBER, 2003).

A concepcdo do viver sem excessos aparece tamhkéeosnsocidlogos vinculados a
teoria da modernidade reflexiva que sustentam qeecgedade esta refletindo sobre os
impactos da modernidade sobre 0 meio ambiente. k€8s postura tem contribuido para a
crescente consciéncia dos limites do crescimed#importancia de se pensar no legado que
ficard para as geracdes futuras (BECK, 1998; ALT¥RT 1999).



3 O BUDISMO NO BRASIL

A nova face do budismo, o novo budismo, conform&ovino final do primeiro
capitulo, caracteriza-se por ser um movimento catap@redominantemente por leigos,
engajados social e politicamente no mundo (TRAIN@&)7; SMITH; NOVAK, 2003, p.
136), liderados por intelectuais carismaticos (QNEHE996, p. 7), exibindo paridade de
género e com utilizagcdo da meditacdo aplicada emlsigmmas da vida cotidiana (SMITH,;
NOVAK, 2003; HANH, 2008).

Este tipo de budismo é relativamente recente neilBiiradicionalmente, o budismo
praticado no pais possuia a caracteristica deestiri® dos imigrantes asiaticos, o chamado
“budismo de imigracdo” (USARSKI, 2002). Sua énfasta nas praticas gnosticas e rituais
tradicionais, além de estar centrado em uma “idadé étnica” (GONZAGA; APOLLONI,
2008, p. 86).

No chamado “budismo de imigracdo”, as comunidades garticipam das praticas
budistas sdo formadas basicamente pelos proprigsamtes e por seus filhos mais velhos.
Segundo Gonzaga e Apolloni (2008, p. 86), neste, aabudismo “assume um compromisso
com uma identidade étnica calcada em valores tvazéd cultivados pelos imigrantes, em
especial relacionados aos antepassados, em ddtinten uma abertura a sociedade

majoritaria”.

O budismo de imigrantes se caracteriza pela t@uaticoncepcdo de que monges e
monjas tém sido a vanguarda da tradicdo. A meditgudr exemplo, é incumbéncia quase
exclusiva dos monges. Aos leigos, cabe a preocuopagé alcancar o mérito, em que 0
acumulo de carma positivo leva a um renascimentbongor meio da conduta ética e da
observancia do ritual (SMITH; NOVAK, 2003, p. 136).

Este budismo de imigrantes, segundo Usarski (206 em declinio no pais, o que
pode ser visto pelos dados do IBGE. Os censos @tk d @le 2000 revelaram um declinio de
236.408 para 214.873 budistas brasileiros. Issdese principalmente ao fato de que “um
namero cada vez mais alto de membros de familiasideantes abandonou o budismo e se
converteu ao cristianismo” (USARSKI, 2004, p. 311).
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O “budismo de imigracdo”, assim, mantém as tradic@glenares gnoésticas e
ritualistas como descrito por Weber (1967), senmreapia preocupacdo em adapta-las ao novo
ambiente cultural, o que pode estar relacionado oodeclinio no numero “oficial” de

budistas no Brasil.

Estaria o budismo em risco no pais por este motoZ%staria ele, a exemplo do
ocorrido no restante do mundo, ressurgindo com niova face? Que face seria esta? Estar-
se-ia diante de um budismo “verde-amarelo” ou oidmad € uma religido que nao

conseguiria ser praticada por brasileiros, mas steygor imigrantes asiaticos?

Sustenta-se que o declinio, apresentado pelos nédm#o IBGE, demonstra
unicamente que o “budismo dos imigrantes” centextarituais e praticas milenares esta em
declinio no Brasil, mas que esses dados nao alteagaal dimenséo do budismo no pais. Os
dados tendem a deixar de fora participantes petees ao que poderiamos denominar de
“nova face do budismo no Brasil”, grupo composto praticantes leigos que nem sempre se
identificam como budistas “oficialmente”, mas qieaan engajadamente, promovendo acgoes

e influéncias “no mundo”.

Neste sentido, a presenca pequena percentualnseggendo Steil, Genz e Alves
(2006, p. 5) ndo impede o significativo impacto loadismo sobre o campo brasileiro.
Segundo Soares (2006, p. 16), isso se deve aodéatque a valorizagdo do budismo é
reconhecidamente feita por pessoas que pertencensegmentos socioecondémicos mais
altos, o que se mantém presente desde os tempsddo conforme verificado no primeiro

capitulo.

3.1 A chegada e o desenvolvimento do budismo no Bila

Frank Usarski (2002) apresenta um panorama do bhodm® Brasil, desde a chegada
dos primeiros imigrantes asiaticos, no inicio dou®g XIX. O “budismo étnico” ou “budismo
de imigracdo” remonta a chegada de centenas degape no navio Kasato-maro que aportou
em Santos, SP, em 18 de junho de 1908. SegundskU$2004), entre os 781 passageiros
estava o sacerdote Genju Ibaragui, representaniah@dmem budista Nichiren que em 1936
fundaria um “nucleo de culto” para seguidores darsligido.
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Somaram-se ao budismo Nichiren japonés, outrasdieis budistas decorrentes da
tradicdo familiar dos imigrantes asiaticos que tgsam no territério nacional: chineses e
coreanos. Entretanto, segundo Usarski (2002), tasidades brasileiras insistiam para que os
imigrantes “se abstivessem em publico de qualqgtreidade religiosa, para ndo provocar a

animosidade da vasta maioria catélica no Brasil”.

Para Usarski (2004), o ambiente anfitrido de urs gaimaioria absoluta de catdlicos,
exigia dos imigrantes asiaticos um processo ddwagbho com concessoes e flexibilizacdo
das tradicGes budistas. Ja no fim dos anos de b9Bdismo japonés comecgou a sentir uma
tendéncia de ndo prosseguimento de determinadasssgps formais vinculadas a prética
doméstica da sua religido tradicional, o que pesiuo ponto de vista estatistico. Usarski
(2004), explica que um numero crescente de mendadamilias de imigrantes abandonou o

budismo e converteu-se ao cristianismo.

Segundo a Monja Coen Sensei, de 61 anos, hojat fla Comunidade Zen Budista
Zendo Brasil, com sede em S&o Paulo: “Os primemosges budistas que vieram do Japao
para o Brasil ndo conseguiram vistos de religi@sestraram como agricultores. Havia uma

grande barreira para pessoas que nao fossem t(FERNANDES, 2009).

Apesar das dificuldades, no ano de 1936 foi fundagmimeira instituicdo budista
brasileira. Seu fundador, Genju Ibaragui veio nineiro navio japonés que aportou em
Santos, SP, chegada que ocorreu durante o turbyleripdo da Segunda Guerra Mundial. A
posterior derrota do Japéao na Guerra mudou a naadal dos imigrantes, que passaram a ver
o Brasil como residéncia permanente. Na décad®%@, Yarios templos foram erguidos com
0 apoio das organiza¢cbes matrizes do Japao e, B&) i fundada a Federacdo das Seitas
Budistas no Brasil que reuniu as varias escolaseatéo isoladas para sustentarem-se
mutuamente (USARSKI, 2002).

No ano de 1962 foi criado o primeiro templo budidtnés, o Mo Ti, localizado na
cidade de Sao Paulo, o qual, durante 30 anos, peo@a como Unica instituicdo do budismo
chinés no Brasil (FERNANDES, 2009). A col6nia clsiagenumericamente era a segunda

maior comunidade asiatica no Brasil depois dosrjapes (USARSKI, 2004).

Shoji (2004) constata que, a partir de 1960, odmdipassou a ser difundido no pais
também por intelectuais que se converteram. Segeadmndes (2009), trata-se do budismo

acolhido pelos intelectuais. Trazidos pelos verdosmovimentohippie que suscitou o
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fascinio pelas tradi¢cdes orientais, os ensinametedsuzuki chegaram ao Brasil no final dos
anos 1960 e inicio dos anos 1970, impressionandmtekectuais. Dentre os brasileiros
participantes deste movimento, destacam-se a hojganCoen, entdo uma jornalista do
diario paulistanalornal da Tarde A monja Coen é uma das liderancas budistas eirasil
que desenvolve um trabalho que pode ser configuranhm manifestacdo de uma “nova face
do budismo no Brasil”.

Em 1970, surgiu a segunda geracdo de budistasleim@si marcada por uma
diversidade de adeptos e pela dispersdao geogrgiieadecorreu principalmente do carater
internacional e globalizaddrés categorias de budismo se destacam no Brasd & o zen-
budismo, o Soka Gakkai e o budismo tibetano. Muitos que se interessam pelo budismo
nesse momento estavam associados ao movimentdidecs@oshippies(USARSKI, 2002)

e encontram no budismo uma manifestacao atualdadantracultura (ZIZEK, 2001, p. 12)

Wilson Paranhos (1994) apresenta detalhada desaa@&ue Shoji descreve como o
budismo de intelectuais. Relata que, em 1955, lpardBorges deu inicio a uma série de
palestras de cunho cultural sobre o budismo corioa@embaixada da india no Brasil. Em
1967, com apoio da Sociedade Teosodfica do Rio deirdae do professor Murilo Nunes de

Azevedo, surgiu a Sociedade Budista do Brasil.

Outro ponto de entrada foram os ensinamentos lagdigtnsmitidos ao Ocidente pelo
Dalai Lama na forma escrita ao longo de mais deaB6s. No inicio, a linguagem
especializada dos ensinamentos budistas estavdzastwana fala de Dalai Lama.
Posteriormente, ele passou a adaptar sua linguagenitura ocidental, deixando muitas
vezes de se referir ao budismo diretamente e ao®sebudistas. Passou a se reportar aos
valores universais que independem de religido coampaixdo, bondade e equanimidade
(GENZ, 2006, p. 121). Mais tarde, formulou uma @pyéo de responsabilidade universal
que parte da premissa de que “o desenvolvimensocdadade humana se baseia inteiramente
na ajuda que as pessoas dao umas as outras” (LARBE, p. 6). As obras do Dalai Lama
foram amplamente comercializadas no pais, poderdaansideradas comioest sellers
(GONCALVES, 2005; GENZ, 2006, p. 12ljepresentando uma forma de ingresso do
budismo na sociedade brasileira, a qual nem semgmesenta conversdo religiosa, mas

implica em influéncia social.
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Gongalves (2005) apresenta panorama histérico disioo brasileiro, dividindo-o em
trés formas distintas, as quais estao presentda aivs dias de hoje. A primeira € composta
pela linhagentheravadaou hinayana(pequeno veiculo), caracterizada pela énfase rea vid
monastica e na estrita observancia de regras eifmgcalém da recitacdo de mantras. Esta
linhagem possui trés grupos principais no paiso@efade Budista do Brasil (fundada em
1955), o Centro de Estudos Budistas Nalanda (fumdad 1989) e a Casa do Dharma
(presidida pelo antropdlogo Dr. Arthur Shaker).

Em segundo lugar, Goncgalves (2005) aponta a prasdaclinhagemmahayana
(grande veiculo), caracterizada pela maior preselecieigos e pela énfase na conduta de
boddhisatvaou seja, no incentivo para que 0s praticantegiboam para que outras pessoas
consigam superar 0s seus obstaculos, alcancahgtaiaacdo. Anahayandoi introduzido a

partir de escolas japonesas, chinesas e coreanas.

Dentre as missfes japonesas, destacam-se as eszenlgamo Soto) e a escola
contemplativa, o J6do e o Shin (ramos Honpa e Dtalim delas, amichirentambém possui
influéncia no pais (GONCALVES, 2005).

As escolas budistas chinesas, coreanas e vietsamiteegaram ao Brasil
posteriormente. Dentre elas, a de maior destaguEcéGuang Shan, com sede em Taiwan, a
qual se estruturou de forma bastante saliente &) passuindo também a caracteristica de
engajamento social. No Brasil, sua sede se locahiz&otia, SP, no chamado Templo Zu Lai
(maior templo budista da América Latina), fundado2002 (GONCALVES, 2005).

Ja a presenca do budismo coreano no Brasil € espeea pelo Templo Jingak em
Sé&o Paulo, e o budismo vietnamita pela congregdgamudista engajado Thich Nhat Hanh,
que iniciou em 1990 suas atividades no territdacional (GONCALVES, 2005).

A terceira corrente de budismo no Brasil, apreskngaor Gongalves (2005), é o
budismo vajrayana (veiculo do diamante), destacando-se pela comgdieeprofunda da
natureza da realidade que traz certa aparénciadiieismo e magia. Provém principalmente
do Tibete. Destacam-se no pais o Centro de Dharen&live Tsog e o Templo Budista
Chagdud Gonpa de Trés Coroas, RS (GONCALVES, 2@fis,iniciou suas atividades em
1993.
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Com algumas poucas exceg¢des, como € o caso dod &uglista Chagdud Gonpa de
Trés Coroas e da Comunidade Zen Zendo Brasil, opaenf criados para atender ao publico
brasileiro, os demais centros budistas descritosaapertencem ao grande grupo denominado

de “budismo étnico” ou “budismo de imigracao”.

Ha, ainda, movimentos e instituicbes budistas gée, pertencendo ao budismo de
imigracao, sdo classificadas como “novas religiges” misturarem o budismo a teosofia ou
tradi¢cOes ocultistas, “new age”, criando algo nBONCALVES, 2005).

A “nova face do budismo no Brasil”, entretanto, s&enquadraria em nenhuma das
classificagcbes de Goncalves (2005), caracterizaegdasso sim, pelo engajamento social,
participacéo leiga, paridade de género, liderantgectual, aplicagcdo da meditacdo na vida
cotidiana (TRAINOR, 2007; SMITH, NOVAK, 2003).

Neste ponto, encontra-se o CEBB, uma instituicdmldda por um budista engajado
brasileiro que n&o possui conexdo direta ou derdidpeia com matrizes na Asia nem com
imigrantes asiaticos no Brasil. Assim, ndo se titde budismo de imigragdo. Ao mesmo
tempo, diferencia-se pelo engajamento social e pgéltngo com a ciéncia. Propde uma
abordagem transdisciplinar do budismo, contendopom@ntes denahayanacomo a énfase
na meditacdo aplicada a vida cotidiana, no papddadiolhisatvee na participacdo de leigos
(de forma igualitéaria em termos de género) @ajcayanacomo rituais tibetanos, recitacoes e

uma certa dose de misticismo e magia.

Sobre a transdisciplinariedade do budismo do CElBBAIves (2006, p. 59)

Atualmente, no CEBB-RS, a orientacdo dos ensinassecbaduna
influéncias do Soto-Zen (com foco na meditacdmsitssa e na nédo
discursividade da transmissdo dos ensinamentos) ebutlismo

tantrico tibetano.

Somam-se a esses elementos, a interlocucdo codm@acpor intermédio de eventos
que propdem o dialogo do budismo com as areas meeconento e 0 engajamento social e

politico nas rela¢cdes com a sociedade e com o géldico.

O CEBB foi fundado em 1986, pelo entdo professdigiea da Universidade Federal
do Rio Grande do Sul (UFRGS), Alfredo Aveline, edbjeto do estudo de caso contido no

altimo capitulo deste estudo.
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3.2 A nova face do budismo no Brasil

No Brasil, a nova face do budismo se manifestouddarentes ambitos, cabendo
neste subitem apontar apenas os principais.

A vertente do Templo Zu Lai, introduziu no Brasigos marcantes da cultura do
budismo zen de Taiwan, como a meditacdo (gnose), de forma ratleg com um dos

elementos da nova face do budismo: o engajameantal.so

Neste sentido, o Templo Zu Lai, inicialmente lidkrapela Monja Sinceridade,
desenvolve em Cotia, SP, uma intensa atividadstassial e educativa junto a populacéo
carente. Dentre essas acfes, encontram-se a mgiwtd®n uma escola primaria e secundaria
(Colégio Siddhartha) e a primeira universidade &tadda América do Sul, destinada a
formagao de monges e instrutores budistas leig@NGALVES, 2005).

O Templo Zu Lai une ingredientes como a organizagdo disciplina orientais, o
engajamento social e a adaptacdo a cultura brasilEsse viés pode ser percebido por
intermédio do Projeto Filhos de Buda voltado ac®fs com idades entre 8 e 18 anos da
cidade de Cotia, SP. O objetivo do projeto é o claf’ uma estrutura competente para
combater os graves problemas sociais brasileirosiante a “formacdo da crianca e do
adolescente em situacao de risco”. Para tantonfotdizados os principios da arte-educacao
com a introducdo da ginastica ritmica. Atualmeatprojeto conta também com atuacéo nas

areas de salde e bem-estar sdtial.

Outra manifestacdo da nova face do budismo no IBpasie ser identificada pelas
atuacOes da Monja Coen Sensei. Trata-se de umati@gileira que atua de forma engajada
sob o ponto de vista social e politico. Ela dirg€omunidade Zen Budista Zendo Brasil
fundada por ela no ano de 2001. Foi a primeira eruéhprimeira pessoa de origem nao
japonesa a assumir a presidéncia da Federacaeitas Budistas do Brasil em 1997 .

A monja Coen promove as chamadas “Caminhadas enfjue pessoas leigas e néo-
budistas podem praticar meditagdo enquanto caminhanparque, conciliando a vida

cotidiana com o elemento gndstico (USARSKI, 2004mbém organiza apoio social para

31 Informac6es obtidas pelo site do Templo Zu Lai.
%2 Informac6es obtidas pelo site da Monja Coen.
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budistas em situacdo de risco em outros paisesimémte dirige 0 apoio as vitimas dos
terremotos e tsunami ocorridos no Japao com ameéadde fundos e envio dos donativos
para as pessoas necessitadas. Participa de a#isidattadas a educacao e atividades inter-

religiosas.

Demonstra, assim, as seguintes caracteristicag\daface do budismo no Brasil: 0
engajamento social, a lideranca intelectual (exglhsta), a participagdo de leigos (inclusive
nao-budistas) e a paridade de género no seu ghgpaer brasileira, também rompeu com a

caracteristica de “budismo de imigracao”, apreseltaim “budismo verde-amarelo”.

7

O terceiro caso a ser apresentado € o do CEBB rCal® Estudos Budistas
Bodisatva). Destaca-se pelo engajamento socialliicpo dialogo com a ciéncia e com o
setor privado, a massiva presenca leiga, a paridadgénero, a lideranca intelectual e a
meditacdo aplicada a vida cotidiana. Estas cafatiters serdo desenvolvidas e
exemplificadas ao longo do estudo de caso no Ultapitulo. Além das caracteristicas do
novo budismo, o CEBB possui ainda caracteristieasuitura brasileira, tendo sido fundado
por um brasileiro, utiliza elementos culturais dgsis nos seus projetos sociais e nao possuli
vinculagdo a uma matriz asiatica, afastando-se rdadg classificacdo de “budismo de

imigracao”.

O caso do CEBB torna-se especialmente diferenciasima, pois se trata de um
budismo no Brasil que néo esta em declinio, maseimexpansao. Tendo iniciado em 1986
com uma sala na cidade de Porto Alegre, hoje aamtaum Templo e uma comunidade na
zona rural de Viamao, promovendo projetos sociaengajamento politico, além de um

cronograma de atividades que atende 22 espacostimgem diferentes cidades brasileiras.

Nos encontros anuais do CEBB, reunem-se budistasldiros de todas as partes do
pais para discutir os ensinamentos budistas, analisandamento dos projetos sociais e

realizar praticas espirituais.

Em contrapartida, existe, ainda, a Rede BrasiggraBudistas Engajados, que reldne
praticantes de diversas sangas com a motivacaoassmp de realizar uma agcado no mundo
por intermédio dos principios budistas em benefi@dodos os seres. A Rede possui como

caracteristica peculiar um olhar global para asasdes de risco em que se encontram as
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populac¢des budistas como no caso do Tibete e daéBia contemporaneamente, além de um
olhar local para os problemas sociais brasileftos.

Enquadra-se como nova face do budismo pelo seuaemgato social e politico,
destacando-se pela preocupacado internacional eppeleipacdo de budistas de diversas

linhagens.

3.3 Budismo no Brasil: risco ou expansao?

Assim, ao mesmo tempo em que os dados demonstramealimio no niamero de
praticantes budistas no pais, percebe-se a pagmgad do budismo entre leigos, os quais

nem sempre se convertem, mas participam intensardastatividades.

Neste sentido, o Centro de Estudos Budistas Bedisatstituicdo budista brasileira,
experimentou uma expansdo bastante acentuada mextmosocial brasileiro ao longo do
periodo em que o budismo de imigracdo esteve etinmero Brasil. Eventos comoRelics
Tour 2008, organizado pelo CEBB atrairam a participalgionais de quatro mil pessoas em
diferentes cidades do pais, dentre elas, a presneaatoridades como a entdo governadora
do Estado, deputados, prefeito e representantestdo privado. Fato que da respaldo a tese
de que o budismo, ainda que tenha um nimero mewposssivo de participantes, podera ter
influéncia no ambito social e politico, desenvollerse de forma sustentavel no pais, ainda
que continue valida a assertiva de que provavekneabca venha a ser um “fenébmeno de
massa”’ (USARSKI, 2002).

Esses acontecimentos parecem apontar também parecepcdo de que o budismo
possui a capacidade de ressurgir. Assim, a0 mesmgotem que o “budismo de imigracao”
encontra-se em aparente risco no pais, a novadtaceligido ganha vida entre leigos, o que
possibilita defender que dificilmente a praticabdmismo sera extinta no territério nacional.
Aqui também encontramos elementos para sustenwrogbudismo é uma religido de
adaptacdo aos paises anfitribes, principalmente igemtificarem-se budistas brasileiros
dirigindo centros budistas com seguidores nacioff@damos aqui elementos para sustentar

um “budismo verde-amarelo”; mas estaria ele emlfdie¢ ou “em expansao”?

% Informac6es obtidas pelo site Bade Brasileira de Budistas Engajados
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Os dados formais do IBGE tendem a deixar de foranumero de praticantes do
budismo que n&o se denominam formalmente comqUW&ARSKI, 2004). Uma razao para
isso € o fato de que, dentre as caracteristicdsidismo, uma delas érd@o-identidadgno
selfouanatmarn. O praticante budista ndo deve ser arraigaddexgidades ogelf pois esse
apego, de acordo com dharma, € uma das raizes do sofrimento. Assim, denommmar-s
formalmente budista poderia ser interpretado pgured budistas como algo vinculado ao
orgulho, por exemplo, um dos venenos da menteedapicom que evitem tal denominacao

em contextos formais (LOY, 2003).

Além disso, de acordo com a tradicdo budista, digare se torna budista no
momento em que toma reflgio nas Trés Joéias, oy sejdBuda, nodharmae na sanga
(KUNG, 2004). H4 um nimero n&o identificado de passjue sdo simpatizantes das técnicas
e filosofia budistas, que participam das caminhaéaspor exemplo, mas que nao tomaram
reflgio, logo ndo sdo “formalmente budistas”. Tisgade uma categoria denominada de
client cult em que a atividade gndéstica ndo leva a pessomaanversao formal do ponto de
vista religioso, servindo mais como uma forma dapia (USARSKI, 2004, p. 306).

Outro aspecto que sustenta a concepcdo de que ismmydenquanto fenémeno
religioso, é capaz de produzir influéncia no pais;ontra-se na andlise das ultimas duas
visitas do lider tibetano Dalai Lama ao Brasil. @ mais recente estada no pais, em abril de
2006, Dalai Lama foi recebido como uma celebridatirnacional por um grande namero de
pessoas que lotaram o Palacio das Convencdes dambmiem Sao Paulo, SP. Sua imagem
foi manchete nos principais jornais, seu publicongosto por autoridades, celebridades e

académicos.

Na ocasido, Dalai Lama ministrou ensinamentos mopl@ Zu Lai que contaram com
a presenca de varias linhagens e liderancas bsidististentes no Brasil, ministrou um
seminario sobre ciéncia e espiritualidade junteesgpisadores da Universidade Federal de
S&o Paulo, participou de um encontro inter-religioa Catedral da Sé e proferiu uma palestra
publica no Ginasio do Ibirapuera com o seguintéait‘A compaix&o é um podef*

Sua participacdo no pais em 2006 obteve maior diizer numero de participantes
do que nas duas visitas anteriores, demonstraratesgente interesse do publico brasileiro

pela sua figura e pelo budismo.

3 Informac6es obtidas no site do Dalai Lama.
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O budismo ingressa no pais também por intermédmuttes meios ndo mensuraveis
pelo IBGE, mas igualmente demonstrando sua inflaéno ambito nacional. Segundo
Fernandes (2009), “o Buda esta na moda no BrdmBtando uma simples analise nas lojas

de decoracao, nos shoppings centers, nas bancagstas ou nos cenarios da Rede Globo.

Na novelaBeleza Puradezenas de pequenos budas dourados, esculpidbaienr
relevo estampavam a parede principal de uma clideastética, enquanto uma grande
tangkd” tibetana decorava a parede central. Mais tardepwela Caminho das indiags
salientou tracos marcantes da cultura e das refigiddianas. No programa matinal Mais
Vocé, da mesma emissora, esculturas do Buda adarranbiente. Na vinda do Dalai Lama
em 2006 ao Brasil, os jornais noticiavam que o $mdiera moda no Brasil e que era seguido
por celebridades como Claudia Raia, Edson Celu@dete Lara, Lucélia Santos, Ney
Matogrosso e Cristiane Torloni (FERNANDES, 2009).

Segundo a decoradora Andréa Falchi, “todo o Oriest& na moda e o Buda funciona
como seu representante oficial”, assim, “quandeanchdor ou cendgrafo coloca o Buda num
ambiente, ndo estd necessariamente preocupado dado oeligioso. E que a imagem do
Buda humaniza o espaco”. A demanda por um “canibe® casa também aumentou muito.
“Nesse cantinho, que pode ser um espaco no quatsala ou na varanda, sempre tem a
imagem do Buda. O cliente pode néo saber bem dsegjtrata, mas tenta se aprofundar, tenta
conhecer aquilo” (FERNANDES, 2009).

Em 2007, a monja Coen foi entrevistada por J6 Soarem 2010, o Lama Padma
Samten foi entrevistado por Ana Maria Braga no @@ Mais Vocéda Rede Globo.
Também a sériSagradoda rede Globo promoveu inUmeras apresentacfesuta [Samten
acerca do tema budismo. Programas que alcancamo aputilico contribuem para a
concepcao de que o budismo no Brasil pode inflaersmcialmente ainda que nao seja uma

religido popular no pais.

Perguntado peldornal A Tardede Salvador, BA, se o convite para o programa
Sagradoda Rede Globo indicava que o budismo estava salgrogfando no pais, Lama
Padma Samten respondeu da seguinte forma.

Acredito que sim. Fiquei feliz, porque entre asagtradi¢cdes religiosas no Brasil

agora também se conecta o budismo. Eles chamaraatd@ios, os islamicos, os
evangélios, os judeus, os das tradicGes africartasnkém os budistas. Eles nos

% Espécie de quadro tibetano com pintura do Budpam que é exposto sem moldura.
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convidaram a falar sobre temas do cotidiano e mapriamente sobre religido.
Falo como o budismo vé a violéncia nas cidadesselidariedade. S&o temas
humanos?®

Aparentemente, o declinio referido por Usarski @0@diz respeito ao budismo
praticado pelos descendentes dos imigrantes cseqtee vieram para o Brasil. Dentre os
imigrantes asiaticos que chegaram nas décadas, #3950 do século XX, muitos estdo
com idades avancadas, o que repercute nos numeréBGE em funcdo dos obitos. O
budismo “gndstico” que chegou ao Brasil, por olddo, ndo conseguiu manter o seu apelo

para as geracdes futuras, talvez pela propria eizgsée acéo “neste mundo”.

No tocante a nova face do budismo no Brasil, é ipelsslizer que tem tido a
habilidade de atrair o publico leigo, considerasdoa ampliagcdo no niumero de espacos de
pratica, a aparicdo na midia, os adeptos da cadanben e 0 modismo em novelas e
decoragbes. Esse fenOmeno, em contrapartida, nenpreserepresenta conversdes ao
budismo, mas promove um nivel de interesse soelal neligido e sua influéncia no ambito

nacional.

Neste caso, a nova face do budismo possui maitva@sces de crescer no ambito

nacional do que de ser extinta — tema que sermaeto no Ultimo capitulo e conclusao.

3.4 A realidade social das religides no Brasil

Observando o budismo a partir da realidade soaglrdligides no Brasil, é possivel
identificar que faz parte de um movimento maioragm “novas” religides ganham forgca no

pais.

No Brasil, as religides sempre tiveram um papedvaite (SOARES, 2006, p. 14),
mas desde a metade do século XX a vida religiospai® passa por intensa transformacéo,
caracterizando-se pela diversificacdo, que vai sforidismo kardecista a umbanda, e pela
expansdo das seitas e igrejas pentecostais pedil Braano. Onde o pais se moderniza e
estabelece gradativamente padrdes mais racionascelares, crescem novas tradicbes
religiosas (PIERUCCI; PRANDI, 1996, p. 9-10).

No Brasil, como contraface do declinio do catofits temos o processo de expansao

do pentecostalismo, do kardecismo e da umbandatagms por Pierucci e Prandi (1996).

% Retirado do site da Revista Bodisatva.
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Assim, apesar da aparente diminuicdo gradativeodg fda Igreja Catdlica, hd& um namero
grande de pessoas buscando novas crencas, o quasiiemque as religides continuam

possuindo um poder de influéncia social sobre lpegaela da populagéo.

Algumas das novas religides foram introduzidas a@s @ partir do processo de
migracdo, denominado de “sea change”, fenbmendrquge para os paises da América as
tradicbes religiosas asiaticas, entre outras, eulgvara Asia as tradicdes ocidentais. A
interacdo das populacfes humanas, decorrentesgdacan, ndo é exatamente um fendmeno
novo, porém os padrdes de migracdo mundiais esté@rescente expansdo, o que leva
alguns autores a estimarem que o século XXI sesto iomo o da “era da migracao”
(CASTLES; MILLER, 1993). Esse fendmeno em crescantpliagao contribui para a criacao
de uma cidadania religiosa transnacional, ou seja experiéncia religiosa com
componentes de diversos locais e de culturas digiesites (POETHIG, 2002, p. 19-20).

No Brasil contemporaneo, algumas religibes voltagas praticas religiosas de
carater magico (gnéstico) vém obtendo uma ampléaagé®e, o que revela uma reacdo ao
modelo desencantado caracteristico das sociedanblsymas, em que 0s elementos estruturais
e simbolicos hegemonicos séo tipicamente raciobaigicratizados e dessacralizados. Essas
novas religides se firmam em concepc¢des tradicsotiairelacdo com o mundo sobrenatural,
sendo provenientes quase sempre de sociedadestradiionais, quase pré-capitalistas
(PIERUCCI; PRANDI, 1996).

O meio urbano no Brasil contemporaneo é a cidadéema, que se propde
desencantada no sentido weberiano, ou seja, pdesdindo sobrenatural, sendo composta
por instituicdes ndo-religiosas, onde ndo ha esdafinido para Deus nos mais importantes
momentos da vida quotidiana. O comportamento edperas relagfes interpessoais na
cidade é o fundado na razdo. Justamente neste grgrefanto, inUmeras pessoas que se
sentiram abandonadas por sua religido original gimlicismo dessacralizado), passam a
buscar outras tradi¢cdes religiosas ou outras fodeamanifestar sua religiosidade, nas quais,
haja espaco para o sagrado (PIERUCCI; PRANDI, 1996)

Em contrapartida, para a enorme parcela pobre plalggiio brasileira, que pouco tem
como e onde se expressar no movimento que da vetdeieadade moderna, a religido é de
novo identidade, grupo, comunidade, amparo, auf@iERUCCI; PRANDI, 1996).
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Segundo o mestre zen Moryiama Roshi (2011, p. 8)dijjuge atividades budistas no
pais desde a década de 90, o brasileiro possupecauwgiariedade:
Num certo sentido, todos os praticantes, sejafqualua nacionalidade, séo iguais.
Mas existe uma caracteristica prépria dos brasfeirEles tém assim um

entusiasmo, uma esperanga muito luminosa. Se eldsrgm avancar passo a
passo, certamente o budismo se enraizara no Brasil.

Desde a sua chegada ao Brasil, 0 budismo vem drupiraticantes em varias partes
do pais. Segundo Usarski (2006, p. 131), ndo hadlde que o budismo tem se adaptado
com muito sucesso as condi¢cdes culturais dos paisBsides. No Brasil, alcanca-se
atualmente um estagio em que se formam comunidaddistas, nas quais os praticantes
vivem com suas familias, trabalham, realizam asgasiespirituais, compartilham os valores

budistas e ainda exercem a¢des sociais baseadtisnaocial budista.

3.5 Budismo, Budismo Engajado e Budismo Engajado Yie-Amarelo

Com a concluséo do terceiro capitulo € possiveltiiiear que o budismo, ao longo
da sua historia, apresenta caracteristicas de gnakgpim nivel de intervencéo “no mundo”,

principalmente através de lideres como o Budaet Asoka.

No transcurso do tempo, o budismo enfrentou iniseiuacdes de risco com
ameacas decorrentes de guerras, invasdes e casgughseguindo manter-se gragas a sua
capacidade de migrar e de se adaptar aos paise®esf Esse fato demonstra também que o
dharma,com seu embasamento em bondade, amorosidade @igdmpconsegue sobreviver
mesmo em tempos dificeis, afastando-se a hipétesge o budismo poderia ser extinto por

ser uma religido de tolerancia e paciéncia.

Além disso, poucas foram as passagens em que, atesa@s budistas romperam
com seus votos dedo-violéncia Aparentemente, a migragao foi 0 mecanismo utibzpara
encontrar melhores condi¢bes de pratica em momelifiosis, 0 que demonstra a aplicacao

da concepéo budista dapermanénciasegundo a qual, tudo muda sempre.

Com a modernidade, o colonialismo, as duas graGdesras e a globalizacdo, as
condi¢cbes para pratica meditativa silenciosa e pateenuncia contemplativa do mundo”
foram colocadas em situagdo de extremo risco emsvéantos do mundo, principalmente na

Asia. Esse fenébmeno provocou a migracéo do budjsamm o Ocidente e exigiu dos budistas



102

asiaticos e ocidentais uma organizacdo especial paservar sua pratica gnostica e sua
propria tradicdo religiosa, pois agora ja ndo hé&mpara onde migrar. A préatica do siléncio é
dificil de ser mantida em qualquer canto do munidbajizado. Surgiu o budismo engajado,

um novo budismo. O budismo que cria condi¢cdes sopaa a pratica da gnose.

No Brasil, o budismo étnico entrou em crise de\adfalta de interesse dos filhos
dos imigrantes asiaticos. Paralelamente, o novasiuad passou a viver um momento de
ascensdo. Dentre as caracteristicas do novo budesntontra-se o engajamento social e

politico.

A partir do quarto capitulo, o budismo engajadsibeao passa a ser visto dentro do
campo maior do terceiro setor e da agédo social.uBmprimeiro momento, verifica-se a
realidade de desigualdade social existente no @&isas marcas na sociedade, ou seja, 0
desafio a ser enfretado pela intervencdo budistadCa ética social budista se aplica ao
complexo campo brasileiro? Em que termos o budiengajado se assemelha ou difere das
concepcdes propostas pelo terceiro setor no paia® @do suas condi¢cdes de trazer algum

nivel de contribuicédo diante da realidade brasiteir

No quinto e no sexto capitulos, o estudo de cassilpbta ilustrar a atuacao
engajada budista no Brasil por intermédio do CEB&osg projetos budistas desenvolvidos
junto aos moradores do Jardim Castelo. O capipglomeio do relato de budistas engajados
em reunides, ilustra a forma como ac¢do social ecoa pais, os métodos utilizados, sua
adaptacdo cultural e os principais desafios. Aléssal 0 quinto capitulo apresenta a

metodologia de pesquisa utilizada no estudo de caso



4 PRINCIPIOS DA ACAO SOCIAL BUDISTA JUNTO AOS SETOR ES POBRES

Diante da complexidade social brasileira decorref#esua historia e cultura de
desigualdade social (FAORO, 2001; KERSTENETZKY, 20@. 21), qual o grau de
“validade empirica” que se pode esperar dos prejstwiais budistas, seja alterando uma
realidade social externa, seja alterando a “fornea vér o mundo” das populagbes

participantes?

Como o budismo engajado, com seus meétodos diremgngara criacdo de
condi¢cdes adequadas de prética gnostica e vidarctéma, atuard em um pais, em que, como
explicam Asseburg e Gaiger (2007, p. 499), o nidel pobreza decorre da histérica
desigualdade na “apropriacao e reparticdo da raj@e2am pais em que os problemas sociais
possuem “raizes profundas” e “as medidas compereatdirigidas a populacédo de baixa
renda nao tém surtido efeitos decisivos e proloogjadASSEBURG; GAIGER, 2007, p.
499).

Adriane Vieira Ferrarini (2008, p. 60) relata a gdexidade encontrada pela pessoa
que se propOe a desenvolver acdo social juntoetoses pobres no Brasil. Partindo da sua
experiéncia como assistente social, sustenta queproblemas sociais atuais estdo
interrelacionados uns com 0s outros, 0 que exigdiponde intervengdo capaz de atuar em

varias frentes simultaneamente. Segundo Ferr@0@g, p. 60):

Inicialmente, ficava evidente a indissociabilidagietre as mdltiplas dimensées
(econbmicas, sociais, culturais, politicas e antbis))y das dificuldades

vivenciadas nas comunidades. Desemprego, baixdagdemle, desnutricao, falta

de saneamento basico, violéncia, abuso sexualndépeia quimica, gravidez na
adolescéncia, doencas crdnicas, sofrimento psiquadentre tantas outras
expressdes da questdo social, estdo mutuament®naldas uma as outras, retro-
alimentando-se e potencializando suas causastesefei

Assim, conclui Ferrarini (2008, p. 60) que os pgesociais que buscam ter
validade empirica na superacdo desses problem@issdambém devem ter um carater

multidimensional:

Se os problemas sado interdimensionais, as alteasatle superacao efetiva e
sustentavel também precisam sé-lo. Por exemplostava-se que pouco
adiantava apoiar uma mulher vitima de violéncidunsca por seus direitos se ela
dependia do marido para a subsisténcia, ou tentawula-la a iniciativas de
trabalho e renda com vistas a sua autonomia eceaéuias condicdes de opressdo
nédo Ihe permitiam. O trabalho com as dimensdestuag, materiais e culturais
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era independente e deixava clara a necessidadedta de vérias politicas e
programas setoriais.

Diante dessa complexidade, a acdo social no Brnaara ter um bom grau de
validade empirica, necessita atuar nas raizesalepna, sejam elas histéricas ou culturais,
por intermédio de uma atuacdo em rede capaz denatinas causas e criar melhores

condicdes de vida.

Sob o ponto de vista budista, toda realidade deaberum conjunto de causas e
efeitos Carmaspositivos e negativos). Os carmas negativos ge@nmento e 0s positivos
levam a felicidade. Para superar os carmas negatfea-se necesséria a criacdo de um
conjunto de causas e efeitos positivos, a subEibuile certos habitos e costumes que causam
sofrimento humano por outros habitos e costumesaquengo do tempo comprovaram levar

ao caminho da felicidade, o que os budistas dereomate uma cultura de paz.

Assim, a premissa da acao social budista € a mdamtica social budista, ou seja, a
de que existe um caminho, que conduz a transceiad@mcofrimento. A acdo social budista,
por isso, € constituida por uma série de etapasvigaen introduzir os participantes no
caminho para a superagdo do seu proprio sofrim@@NES, 1979), ao invés de dar énfase a
incluséo ou ascencéo social diretamente (SAMTER420

A insercao social budista ocorre na prépria comagted insercdo no grupo, em que
cada participante possui um papel importante patanoconamento da rede (mandala). As
comunidades budistas, ou sangas, tém como refatexidldgico odharma,que incentiva a
cultura de consciéncia, compaixao e compreensasaDerma, as sangas tém como missao
transformar a cultura do materialismo e do consmnoigem cultura de paz. As sangas
assumiram o engajamento de duas formas: (a) pomatio de projetos sociais como grupo;
(b) por meio dos individuos da sanga que se inseamprojetos sociais ja existentes
(HUNT-PERRY; FINE, 2000, p. 54-7; SAMTEN, 2004).

Segundo Jones (1979), essa abordagem budista auslaperar a crenca errbnea de
que o budismo € indiferente ao sofrimento humaralie®a também que a crenca €
sustentada por uma interpretacdo equivocada dmanento sobre o carma, em que se
explica que a pessoa esta vivendo restricdo ecaadpor alguma ma acdo sua nesta ou em
uma vida anterior. Neste ponto, Jones salientaoqueema no budismo deve ser visto a luz do
ensinamento sobre a liberdade da mente, ou sefamones habitos mais enraizados podem

ser alterados, promovendo modificacdes internasesreas.
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Assim, embora o realismo budista n&do acredite dad# de Ouro” de uma sociedade
perfeita no futuro, nem na permanéncia de condigdemis ideais, ainda assim, o budismo
acredita firmemente que as imperfeicdes sociai®empoder reduzidas através da evolucéo
espiritual tanto de um grupo especifico de pessoa® da humanidade de forma mais ampla
(JONES, 1979).

4.1 Pobreza e desigualdade social no Brasil

Durante o periodo denominado de Nova Republicaygmado em 1985, os
diagndsticos realizados indicaram a gravidade tdagio social brasileira, herdada de muitas
décadas de militarismo e populismo. Segundo 122004, p. 104), enquanto a economia

cresce e 0 poder estatal se fortalece, a massalb@dhiadores padece (IANNI, 2004, p. 104).

Essa situacao fica bem ilustrada por intermédierdmrtes de jornais da época que
expunham que “As dimensdes da economia brasilesceram quatorze vezes, entre 1940 e
1980”, a0 mesmo tempo em que “Das pessoas queiastebnda, os 40% mais pobres
detinham 9,7% da renda total, enquanto os 10% meas detinham 47,9% - esse o problema
da pobreza no Brasil” (IANNI, 2004, p. 104).

Para lanni (2004, p. 104), a questdo social noilBadoca-se a partir da abolicao
da escravatura, com a emergéncia do trabalhodivogla a sequiéncia de lutas por condicdes
melhores de vida e trabalho. Surge, entdo, um ponmével de debate sobre os problemas
sociais. Ainda assim, na pratica predominavam @sdas repressivas, a violéncia do poder

estatal e do setor privado.

Do ponto de vista histérico, a sociedade brasjlepar possuir uma origem
escravocrata, desenvolveu uma cultura politicaididaimoral dos escravos e homens pobres
para com 0s mandatérios e senhores de terras.ulflalacde mando e subserviéncia se
manteve mesmo apds a abolicdo da escravatura, temdm uma das suas consequéncias, 0
trato privado da coisa publica (ASSEBURG; GAIGERQ?Z, p. 501).

Esse modelo se caracteriza pelo que Faoro (20081)pdenomina de concepc¢ao
patrimonial do Estado brasileiro. Trata-se de umwaateristica herdada de Portugal e que
acompanhou a trajetdria histérica do pais desderiogo colonial, constituindo-se por um
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modelo em que o Estado possui como prioridade iguewimento material do grupo que o
dirige.

Segundo Raymundo Faoro (2001, p. 81):

O mercantilismo empirico portugués, herdado petadesbrasileiro, fixou-se num
ponto fundamental, inseparavel de seu conteddaidarib, disperso de correntes,
faccdes e escolas. Este ponto, claramente emergertadicdo medieval, apurado
em especial pela monarquia lusitana, acentua ol pdipetor, interventor e
participante do Estado na atividade econémica. @dasorganiza o comércio,
incrementa a indUstria, assegura a apropriacaerds estabiliza precos, determina
salarios, tudo para o enriquecimento da nag&oreweio do grupo que a dirige.

Esse enriquecimento, entretanto, diferentementecdorido em paises da Europa
Ocidental e dos Estados Unidos (DE SWAAN, 1988%uasu, aqui, um direcionamento
amplamente desprovido de preocupacdo com as pyestagciais (BARROS; HENRIQUES;
MENDONCA, 2000, p. 20-1), o que é demonstrativo utea cultura de indiferenca e
preconceito quanto ao pobre diferente”, historicamente existente na elite brasileira (REIS,
2000).

Segundo lanni (2004, p. 110), ainda ressoa no perda social brasileiro a suspeita
de que a vitima é culpada, ou seja, que a misépabreza e a ignorancia parecem estados da
natureza, ou da responsabilidade do miseravelgpahalfabeto. Ndo ha empenho visivel em

revelar a trama das relagcdes que produzem e regeodas desigualdades sociais.

Neste sentido, os brasileiros aceitam a desigualdaorque, como 0s norte-
americanos, pensam que a riqueza das pessoas tvtamesnte da capacidade de trabalho de
cada um e que o trabalho deve ser recompensadwaignassim, as influéncias sociais e
fixam-se ao elemento natural (SOUZA, 2004, p. 80-1)

Esse panorama contribui para que a desigualdadeeson6mica seja uma das
caracteristicas mais marcantes da sociedade lmasHenémeno tdo arraigado que, segundo
Kerstenetzky (2001, p. 21), ganha foros de tradtural. Desde o seu passado cultural e
escravocrata, passando pelo modelo de insercdoa® @ processo de expansdo do
capitalismo industrial, até os dias atuais, a cotmagedo brutal da riqueza e a persisténcia das
desigualdades sociais e regionais sdo 0s elememis evidentes da trajetdria nacional
(GUIMARAES, 2003, p. 89).
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Em pesquisa realizada sobre a percepcdo da edisfldra sobre os temas sociais,
Reis (2000) identificou que, quando a elite é ctiada sobre 0s principais mecanismos para
superacao da pobreza, € apontada a importancidut@agio. Em contrapartida, quando a
elite é sondada sobre acOes afirmativas para p@onae educacdo, manifesta-se
contrariamente. Essa postura contraditoria podediaar que a superagéo da desigualdade no
Brasil depende também da mudanca de mentalidaeielarasileira.

No tocante aos meios de solucionar os problemamiso®arros, Henriques e
Mendonca (2000, p. 21) apontam para outro camiohgda superacdo da desigualdade por
intermédio da distribuicdo de renda. Neste sensdgfentam que o Brasil ndo é um pais
pobre, mas sim um pais com muitos pobres, ondeteexima tendéncia de enorme
desigualdade na distribuicdo de renda. Segundautnses, trata-se de “um pais desigual,
exposto ao desafio historico de enfrentar uma lgarale injustica social que exclui parte
significativa de sua populacdo do acesso a consligheimas de dignidade e cidadania”. Por
isso, Asseburg e Gaiger (2007, p. 501) explicammesmo deixando de ser um pais pobre e
dependente, convertendo-se em uma das principasoedas mundiais, o Brasil nao

conseguiu deixar de conviver com um baixo indicdetenvolvimento — IDH.

O crescimento econdmico ndo implica necessariamamteeducdo da desigualdade
social e da pobreza, fazendo-se necessarias medidgsensatorias eficazes. Essas medidas
compensatorias, entretanto, para serem eficazespadem ser desenvolvidas pela via
unilateral de acbes governamentais, como o0s praga® transferéncia de renda. Exigem-se
mecanismos que possibilitem a participacdo dosaddst pela desigualdade, acdes para
“fortalecer a capacidade de acao dos empobrec(d&3SEBURG; GAIGER, 2007, p. 508).
Essa concepcdo de acdo social parece estar emriaromn a ética social budista, que
propde a expansao da liberdade do individuo, ay $®ja liberdade de Buda”, de conseguir
superar 0s problemas no “mundo interno” e projetia solucdo em forma de libertacdo no

“mundo externo”.

A solucdo para a pobreza e desigualdade atravédutis sociais, entretanto,
encontraria menos eco na ética social budista.f8legGuimarées (2003, p. 106-7), as lutas
sociais polarizam-se em torno do acesso a terrpregio, salario, condicdes de trabalho na
fabrica e na fazenda, garantias trabalhistas, savatstacdo, educacgédo, direitos politicos,
cidadania. Conforme a época e o lugar, a questial snescla aspectos raciais, regionais e
culturais, juntamente com os econdmicos e poliiGsIMARAES, 2003, 106-7).
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A concepcéo de lutas sociais, sob o viés da éticalsbudista, ndo é recepcionada
por ser entendida como uma concepc¢édo dualista,ndgpoma no¢ao de opressor e oprimido.
N&o que o budismo nao reconheca as figuras de sgpresoprimido, mas, na concepcao
budista, denominada pelo Dalai Lama (2006jesgponsabilidade universaianto opressores
como oprimidos “sofrem e querem evitar o sofrimgnbt@esse sentido, ambos estariam em
avidya (ignorancia). Pois, ainda que opressores e oposngplieiram ser felizes, pois “todos
seres humanos querem alcancar a felicidade”, eles emtendem a “interdependéncia”
existente entre a felicidade deles. Ndo entendesnagielicidade de um individuo (opressor

ou oprimido) depende da felicidade do outro (ofmess oprimido).

Por isso, na concepcdo budista, a “luta” se damiecampo da “conscientizag&o
espiritual” a respeito da “interdependéncia” exigteentre todas as pessoas e, nesse ponto, da
nocdo de que o “opressor’ ndo podera ser feliz peddentemente da felicidade do
“oprimido” (LAMA, 2006).

Além disso, as lutas sociais se ddo na disputantinores condi¢cdes de acesso a
riqueza, seja na forma de saude publica, emprega, etc. Sob a perspectiva da ética social
budista, alcancado um nivel social basico de “bstaré o ponto central passa a ser a
simplicidade sob o ponto de vista material e a &g@b do conjunto de fatores relacionados
diretamente com a felicidade, tais como a insemdouma comunidade, boas relagGes
interpessoais, sentimento de pertencimento e plidade de tempo para a prética “gnéstica”
da meditacdo, por exemplo (SIVARAKSA, 1992).

Ja a concepcao de Barros, Henriqgues e Mendonc¢@,(R089), destoa da concepcao
budista quando aponta que o aspecto chave pargasotia questdo social se encontra na
distribuicdo equitativa de recursos. Segundo agresita distribuicdo equitativa dos recursos
nacionais seria muito mais do que suficiente plngirear a pobreza no Brasil. A ética social
budista, em contrapartida, tende a buscar solugbpartir da promocao de ‘“liberdade”.
Assim, a concepc¢do budista estaria mais proximéntia apresentada por Reis (2000) ao
salientar a importancia da educacédo e de Assebu&giger (2007) ao se referirem ao
fortalecimento da capacidade de acdo das pesscedudacao budista assume, nesse ponto,

um papel especifico, tendo como base a ética duneitidta e a pratica gnostica.

A acdo social budista, assim, ndo esta direciodadtamente para a distribuicdo de

renda, mas sim, para a alteracao da “visdo de muwdoparticipantes, o que se da por meio
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da ampliacdo da “liberdade” das pessoas. A melhmaiagualidade de vida material da
populacao € vista, nos casos de regides pobres alym necessario, mas este processo deve
ocorrer também por intermédio de um “trabalho md&r ndo bastando a distribuicdo. O
“crescimento espiritual” implicara, conforme a cepg¢édo budista, em uma natural melhoria

das condic¢des de vida material da populacao afgieldgpobreza.

4.2 A génese e a mimese: problema da origem da desildade

No seu textdSete Grandes Debates sobre Desigualdade Sdeméra (2005, p. 209)
apresenta o primeiro debate da seguinte forma: thRorlado, pode-se sustentar que a
desigualdade nas recompensas materiais e simbdligasada pessoa recebe € o resultado
inevitdvel da manifestacdo das diferentes capaeslgde os seres humanos tém”, ou seja,
diferencas naturais de vigor, saude, inteligénuigagem, etc. Em contrapartida, apresenta
outra grande explicacdo: “a desigualdade ndo ésmadamente resultado de diferencas
individuais, mas das distintas oportunidades queeasoas tiveram e que se manifestam antes
de entrar no processo de concorréncia”, tais cantggo de educacgao, a formacéo familiar,
etc.

Esse debate sobre a origem da desigualdade posstedpntes histéricos, sendo
interessante retomar esse tema e posicionar aetticacao social budistas em interlocucao
com as correntes sociologicas também neste pdainto @e auxiliar no entendimento sobre o

grau de validade empirica que o engajamento Sogthsta pode exercer sobre a sociedade.

No seu ensaio intituladDiscurso sobre a origem e os fundamentos da delsigda
entre os homengean Jacques Rousseau (1978, p. 235) desenviole@ ale que o homem é
bom por natureza e € a sociedade que corrompeasuhc&o natural. Os seres humanos

nascem livres e sdo as instituicoes sociais gaenai desigualdade.

Rousseau, no entanto, ndo negou que existissaudige de origem natural entre as
pessoas. A distincdo que o autor faz € entre a partiesigualdade que é originada de fatores
naturais e a introduzida pelas instituicdes humaSagundo Rousseau (1978, p. 235-6), as
diferencas de origem natural realmente ndo comtain,a desigualdade que pode ser nociva é

a de origem social, ndo a natural.
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No século XIX, as teorias sociolégicas do darwirdssocial deram forte impulso a
tendéncia de explicar a desigualdade como um femérsecial que tem suas raizes em
fatores naturais. Segundo Solera (2005, p. 212-3):

A idéia basica desta corrente é que assim comaataeza acontece a luta pela
sobrevivéncia, que permite a selecdo natural nd sp@ente os mais aptos
conseguem se reproduzir e transmitir seus gengsr@smas geracdes, assim

também no mundo social existe uma luta constangefagicom que as melhores
instituicGes sociais consigam se desenvolver essolar.

No mesmo século, Durkheim endossou a tradi¢cdoalipsustentando que a ordem
natural de relacdo entre as pessoas sO pode sbelesida e mantida por meio da livre
concorréncia. Se dessa ordem resultasse desigaaktsd se daria como resultado inevitavel
das condi¢des naturais. Assim, se o objetivo éimiupdita desigualdade, dessa forma se
agiria contra a justica e a eficiencia (SOLERA, 200Ao0 descrever o fato social, em
contrapartida, Durkheim (1999) reconheceu tambénil@ncia do ambiente social sobre o
individuo, ao afirmar que as crencas, tendéncias praticas da maioria dos membros da

sociedade formam o coletivo que se repete nosithads porque se impde a eles.

Para Durkheim uma sociedade justa ndo era aquelguemodos os homens fossem
iguais, ou uma sociedade em que a desigualdade anfressoas fosse minima. Sua idéia de
uma sociedade justa é simplesmente aquela em quiesigualdades sociais expressam
exatamente as desigualdades naturais (SOLERA, p0@33).

A partir da segunda metade do século XX, desenuedeea sociobiologia que se propds
a resolver o problema de como os fatores sociamatarais influenciam na criacdo e
reproducéo da desigualdade humana (SOLERA, 20@3.4).

Estudos de sociobiologia foram realizados com gémmonozigéticos que foram
criados e educados juntos e gémeos monozigotiaoe (déntica formacdo genética) que
foram criados e educados separadamente, assim comoirmaos (ndo gémeos) criados e
educados juntos. Os resultados desses estudosagorindices de correlacdo maiores entre
0s gémeos monozigoticos criados e educados juatoselacdo média = 0,86), seguido por
aqueles gémeos monozigoéticos que foram criadosueadds separadamente (correlagédo
média = 0,67) e, por ultimo, os irméos (ndo gémegas)cresceram juntos (correlacdo media
=0,47) (SOLERA, 2005, p. 214).
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A partir desses dados, os pesquisadores conclgjuentanto os fatores genéticos como
os fatores socioecond6micos influenciam os resudtaglee serdo alcancados pelas pessoas
pesquisadas. Os aspectos genéticos, entretantanadopredominantes sobre o futuro das
pessoas do que 0s aspectos socioecondmicos, egue maior correlacdo entre os gémeos
gue cresceram separados do que entre aqueles iMA&ogémeos que cresceram juntos
(SOLERA, 2005, p. 216).

Na sua obrdJma teoria da justicaJohn Rawls retoma a questdo apresentada por
Durkheim sobre que tipo de desigualdade poderi@@esiderado justo. Rawls, nesse ponto,
coloca a questdo da desigualdade dentro de umpeptva de justica, demonstrando, com
ISso, preocupacao em estabelecer limites paraigudétade em vista de algo que vé como
um bem maior: a vida em uma sociedade justa. R@®B7, p. 64), por isso, sustenta que:
“(a) as desigualdades sociais devem ser ordenadéa dhodo que sejam ao mesmo tempo
consideradas como vantajosas para todos dentrbngitess do razoavel, e (b) vinculadas a
posi¢cdes e cargos acessiveis a todos”.

Em outras palavras, o principio da justica de Ramd® objetiva eliminar as
contingéncias sociais, entendidas como inevitée@sim contexto social que possibilita aos
individuos a efetivacdo de seus designios partesijanas visa a imposicdo de limites e
ajustes aos resultados acumulados durante o poosessl, a fim de que as instituicées que
compdem a estrutura basica da sociedade organgzeme-uma maneira que favoreca e
encoraje os esforgos construtivos (MOLLER, 2006,7B). Ele propbe que parte dos
excedentes das classes mais elevadas seja didribelo Estado para as classes mais baixas

de forma a possibilitar aprimoramento de suas gdedi sociais.

Na sua obraDesenvolvimento como liberdgdAmartya Sen, assim como Rawls,
sustenta a importancia da liberdade, colocandoi@ocdundamento e meio para o
desenvolvimento econémico e resolucédo de problasmeais como a desigualdade. Para Sen
(SEN, 2000, p. 40), a expansdo da liberdade dasoagsé o fim prioritario e,
simultaneamente, o meio principal do desenvolviment qual consiste na remocdo dos
varios tipos de restricbes que deixam as pessaasmscolha e reduzida oportunidade para

exercerem sua acao racional.

A liberdade, segundo Sen (2000, p. 4), possui fungéclear ao processo de

desenvolvimento e superacdo da pobreza e desigealgar duas ordens de razbes: (a)
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avaliacdo: a apreciagcdo do progresso tem que #ar dm termos do alargamento das
liberdades das pessoas e (b) eficacia: a eficactiesenvolvimento depende da agéo livre das

pessoas.

Para Sen (2000, p. 4-5), 0 que as pessoas podéwaefente realizar € influenciado
pelas oportunidades econbémicas, pelas liberdadétca®, pelos poderes sociais e por
condi¢des de possibilidade como a boa saude, agfludasica, e o incentivo e estimulo as
suas iniciativas. A liberdade politica e social nGoo a liberdade de participacdo ou
discordancia politica, ou as oportunidades de e¥cedducacéo basica), por isso, é eficaz

como contributo para o desenvolvimento e a reddeatesigualdade.

Amartya Sen (2000, p. 10), por essa razao, propfe a desenvolvimento seja
encarado como um processo de alargamento da ldeerdal que a pessoa possui e ndo como
o0 crescimento do produto nacional bruto, com o amionelas receitas pessoais, com a

industrializacdo, com o progresso tecnoldgico,@n e modernizacao social.

Considerar o desenvolvimento como expansao dasléiles substantivas, segundo
Sen (2000, p. 10), orienta a acao paréirssque tornam o desenvolvimento aiggportante,
mais do que para aseiosque desempenham papéis de relevo. A liberdadespor ndo é

apenas o fim primordial do desenvolvimento, comtéasnbém entre 0s meios principais.

As liberdades politicas (sob a forma de livre espiie e eleicbes, por exemplo)
ajudam a promover a seguranca econOmica. As opdefiles sociais (sob a forma de
servicos de educacdo e de saude) facilitam a pag@o econdmica. Os dispositivos
econdmicos (sob a forma de oportunidade de paaticip comércio e na producédo) podem
ajudar a gerar tanto a riqueza pessoal como osscpublicos destinados a servigcos sociais
(SEN, 2000, p. 10-1).

Em relacéo as correntes acima, a ética budistangpea os projetos sociais budistas,
tende a destoar principalmente da visdo de RousBeaa a ética budista, diferentemente da
posicdo de Rousseau, o que importa ndo é a detagieabjue decorre do fato social em si,
mas sim, a desigualdade que decorre da “visdo deohuaa pessoa.

Assim, a acao social budista vai se preocupar meowsa estrutura social e com a
subjetividade de identificar se a sociedade € joatmdo. A acdo social budista tende a se

preocupar, isSso sim, em garantir apenas o miniménmuito social para que os participantes
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possam desenvolver sua “liberdade” espiritual moilgcho para airvana ponto em que se
aproxima da concepc¢ao de Amartya Sen. Em contrdpadistancia-se da concepcao final de
uma busca de desenvolvimento, pelo menos, de uscigrento centrado no material, que
desconsidere o aspecto espiritual. Sen propde wmndelvimento mais completo, um

desenvolvimento humano, este sim, mais proximaldalidos projetos sociais budistas.

Nesse processo, 0 engajamento budista poderd temacontorno politico como
propde Habermas, apresentando demandas sociaisonaslidades para o setor publico,
conforme sera visto no estudo de caso. No engajaniemlista, porém, o que se busca €
apenas o essencial para uma vida simples que pivssibtacesso adharmaseja formal seja
informalmente. Nesse ponto, difere-se da concegdeddabermas que tem no pano de fundo
uma preocupacao com a justica social, propondo @todo para correta distribuicdo de

renda.

4.3 Organizacdes civis e religiosas, redes assomacstas e a ho¢cdo denandala da acao

social budista

A tendéncia pelo crescente papel das organizagbes e religiosas — também
conhecidas pela expresst@ceiro setor— diante da presente realidade social vem sendo

ressaltada por autores como Ulrich Beck, AmartyaeSEabermas.

Jurgen Habermas, partindo daoria criticg afirma que precisamos restabelecer
nosso dominio sobre os processos econdémicos que)deele, chegam a nos governar mais
do que ndés os controlamos. Para tanto, propde @mapais caminhos para ampliacdo do

controle, o renascimento do que ele chama de ‘@giéblica’, que é essencialmente a
estrutura da democracia (GIDDENS, 2005, p. 537-8).

Segundo Habermas, os procedimentos democraticasloads que envolvem
Parlamentos e partidos ndo nos fornecem uma bdseste para a tomada de decisdes
coletivas. Faz-se necessario, por isso, uma reéovda esfera publica por meio de uma
reforma de procedimentos democraticos e do envelviommais consistente dos organismos
comunitarios e dos grupos locais (GIDDENS, 200537-8).

Neste sentido, José Eduardo Abo Paes (2000, pam®senta o terceiro setor

justamente como 0 conjunto de organismos, orgabezau instituicoes dotados de
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autonomia e administracdo propria que apresentamo ciungdo e objetivo principal a

atuacao voluntéria junto a sociedade civil visaadseu aperfeicoamento.

E um espaco composto por organizacdes privadasfisenucrativos, cuja atuacio
é dirigida a finalidades coletivas ou publicas GHER, 2002, p. 45). Ou, por outro viés, sao
sociedades civis sem finalidade lucrativa com ddpae de gerar projetos, assumir
responsabilidades, empreender iniciativas e malilizrecursos necessarios ao
desenvolvimento social (KRAEMER, 2008, p. 268).

Dentro do terceiro setor, encontram-se associag@@apostas por budistas
engajados que promovem agdes sociais “no munda’ pramocao da cultura de paz ou do
gue poderiamos denominar de “gqualidade de vidaiesbi. Quais resultados podem ser

obtidos por essas organizacfes?

No Brasil, algumas organizacfes civis tém sua brigeo antigo conceito de
filantropia, mais ligadas as igrejas, e outras masimentos sociais das décadas de 1960 a
1970 (NAVES, 2003, p. 565). O conceito de sociedadéno Brasil da segunda metade dos
anos 1970 tinha caracteristicas diferentes do wso lgpje se da ao conceito, em que
“sociedadetornou-se sinbnimo de luta dos que se opunham @al&s “civil” significava o
contrario de militar, pois o Estado militarizad@a e@ontraposto a sociedade civil, este ultimo
era o espaco dos movimentos populares e da luthtatarial (MONTANO, 2008, p. 131).

Paralelamente ao combate ao autoritarismo da Ddadilitar (1964-1985), houve
uma fase marcada pelo assistencialismo a moda aargigpelo paternalismo e a
condescendéncia da esmola (PAES, 2004, p. 105)udWagperiodo, a funcdo das
organizacfes sociais estava centrada em uma visdatprmédio da qual as pessoas pobres
deveriam receber doacgbes para tentarem reduzirialatente sua situacao de pobreza.

Esse tipo de atuacao do terceiro setor, baseadssigtencialismo, segundo Samten
(2004), deve ser evitado nos projetos sociais tagligpois pode causar dependéncia entre
guem recebe e quem fornece. Essa posi¢céo encespado em autores como Serge Paugam
(2003, p. 57) para quem a assisténcia social podéuzir a rotulagem e a estigmatizacdo de
categorias que apresentam sinais de inadaptacé. 08 assistidos seriam continuamente
dominados e tornados passivos pelo enquadramentpelsao objeto, perdendo, assim, a

consciéncia coletiva.
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O fato de aceitar a assisténcia de uma organizagal significaria, entdo, aceitar ser
catalogado como pobre, adotar gtatusdesvalorizado, ter sua inferioridade ou seu fisxas
explicitamente reconhecidos (PAUGAM, 2003, p. 57).

Essa preocupacédo esta presente nas acdes sodi@tafupela forma como sao
organizadas as atividades com a comunidade. Hasfiongce bastante amplo dos budistas
engajados no sentido de ndo assumir uma postuisteastal. O método utilizado é o da
cooperacao por intermédio da formacédo de redesadalho, inclusive com pessoas que nao
sdo budistas e com outras instituicbes do terce@r. E utilizado um método para
construgédo do que se denomina de “sonhos colei@asomunidade”, constituindo-se pelos
projetos em comum, “sonhados” pelos participantespitojetos em parceria com o0s budistas

engajados.

Serge Paugam (2003, p. 60) defende que os atarieéssodo estdo totalmente presos
aos estigmas. Eles possuem uma margem de autogamiles permite interiorizar, recusar
ou negociar a definicdo social de s&atus Eles participam, assim, a0 menos em certa

medida, da construcdo da sua identidade sociadsoak

E o que Goffman explica ao dizer que a identidatese é, antes de tudo, uma
realidade subjetiva, reflexiva, necessariamenteeraxentada pelo individuo em questao.
Para Goffman, o individuo pode resistir ao estigmais dispde de uma margem de
autonomia na definicdo de si (PAUGAM, 2004, p. §1-2

Novamente € possivel tracar uma relacdo entreaics de Paugam e a concepcéo
budista. No budism@tman(identidade) eanatman(nédo-identidade) pertencem a categorias
de ensinamentos dados pelo Buda. A identidade &itdeso quadro da roda da vida, sendo
representada por um animal (javali). O javali (ttade) é visto como algo que deve e pode

ser superado mediante treinamento budista.

Enquanto nado for superadatmanatraird duas outras caracteristicas de persodalida
ao individuo, descritos como serpente e galo. pesde é a caracteristica de defesa, ou seja, a
raiva, a violéncia em relacdo a quem ameacar diddele, jA o galo é a caracteristica do
trabalho incessante daquele que quer manter umatiddde e, por isso, precisa

incessantemente ficar “ciscando” algo ao seu redor.
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Com o tempo, as organizagOes do terceiro setoagmssa tratar do tema a partir da
perspectiva dos direitos sociais, ou seja, recarhat que o Estado deve ter politicas
publicas para alavancar uma incluséo social daopssarentes e excluidas (PAES, 2004, p.
105). Aqui, entra-se em uma etapa na qual as apemdado terceiro setor passam a defender
que ndo basta doar bens e auxilio para a poputagéote, sendo necesséario também auxilia-
la para concretizar os seus direitos sociais, @ sma politica social voltada para a insercéo

social no mercado.

Essa concepcao ainda esta presente na politiceguthivergindo parcialmente da
concepcao budista, pois a acdo social budista erdocomo aspecto central a inser¢cao das
pessoas no mercado, mas sim em uma comunidadedpagm@a cultura de paz
(SIVARAKSA, 1992). Nesse sentido, Hanh explica guansercédo budista esta relacionada
com a ampliacdo dos niveis de consciéncia por aeipromocéo dos seis paramitdana
(generosidade}hila (moralidade)yirya (energia ou diligénciaghyana(meditacao)kshanti
(paciéncia) gprajna (sabedoria).

Dentre as vérias instituicbes budistas que deseenwplprojetos sociais, existem
algumas excecdes a esta regra. Destacam-se o Sa@iG o budismo engajado de
Ambedkar. Em ambos o0s casos, ha motivos especifigesdirecionam para uma atuacao
engajada para insergéo social no atual sistemadstoo. No caso do budismo engajado de
Ambedkar, h& os preconceitos historicos decorratdaggime de castas, ao qual ele mesmo
foi vitima durante sua infancia. Por ter nascidowsmna familia dedalits, Ambedkar foi alvo
de inumeros preconceitos e humilhacdes durantesidaaescolar, o que fez com que mais
tarde ele assumisse como sua missdo insedalis na sociedade indiana em uma posicéo
digna. Para Ambedkar, a insercdo era um mecanisam® @Mmper com 0S preconceitos
historicos do regime de castas e provar que nam mada de inferior na natureza humana
dos dalits. Assim, defendia ele que, na visdo budista, todos témtarera de Buda. Para
provar sua concepcéo, ele criou mecanismos edueasiooltados para inser¢cao dos seus
seguidores no mercado de trabalho (QUEEN, 1996Db).

O fato de os projetos sociais budistas, de formal ,ggdo incentivarem a insercao no
mercado, entretanto, ndo implica necessariamemt®g|budistas engajados ndo possam estar
inseridos em diversos ambitos do mercado. Na verdadnaior parte dos alunos de Thich
Nhat Hanh no Ocidente, por exemplo, sdo leigosakathadores (HUNT-PERRY; FINE,
2000), assim como, no caso dos budistas engajadSskh Gakkai (METRAUX, 1996) e do
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CEBB, o que se torna fundamental também para magatedos proprios centros. Além
disso, a perspectiva dos projetos sociais de r@miivar a insercéo social nao significa que a
insercdo em si seja vista de forma pejorativa pattismo. O problema da insercdo no atual
modelo econdmico para o budismo esta na buscasantespor recursos que existe na logica
do sistema (MULLER, 2002) que tem como base umveagnos da mente, a cobica (LOY,
2007) e que traz prejuizo ao meio ambiente e ahidaana no Planeta (KRAFT, 1992).

Destacam-se, ainda, as mudancas profundas queseearh no interior da Igreja
Catolica em consequéncia da teologia da libertam@mtecimento que levou a uma revisao
do seu papel social e a um engajamento maior. dbamadnte, outras igrejas também
passaram a assumir forte presenca nas questo@sssommo a Luterana, a Metodista e a
Batista. Houve uma aproximacdo de grupos menosdantns e a insercdo de inumeras
pessoas nos quadros funcionais de instituicoagasdis com efeito direto para suas vidas por

meio da geragcao de emprego (DOIMO, 1995, p. 178).

As mudancgas vivenciadas nos diversos setores so@életiram no campo da
cidadania e, a partir de 1970, houve uma expangjfvoficativa de associacdes civis,
movimentos sociais, sindicatos, grupos ambiengalistde defesa de minorias (PAES, 2004,
p. 105-6).

A redemocratiza¢do do Brasil coincidiu com a expardgo liberalismo. A esquerda,
que conduzia boa parte das reivindicacdes dos nemwom sociais, ficou sem referencial
diante da eminente faléncia do projeto socialigtestrada, posteriormente, pela queda do
muro de Berlim. Mas a realidade social continuanaatisfatoria para a grande maioria da
populacdo. Em respostas a essa insatisfacdo, emoseéa 1980, surgiram 0S primeiros
movimentos ecoldgicos e 0 movimento em defesa dewnidor, que transcendiam a divisao
politica entre direita e esquerda. Ambos resultanansriagcdo de novas leis, como o Codigo
de Defesa do Consumidor, e no fortalecimento doid#rio Publico como instrumento da
sociedade civil (PIOVESAN, 2008, p. 96).

Na passagem da década de 1980 para a de 199Qasungd Brasil inUmeras
entidades voltadas para questdes de interesse@utdpazes de formular projetos, monitorar
sua execucdo e prestar contas de suas financas, @samadas de organizacdes néao
governamentais (NAVES, 2003, p. 570).
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O terceiro setor ndo tem como funcao substituistado, mas sim de crescer e se
fortalecer com ele. Uma tarefa fundamental é d&indom clareza a &rea de atuacao estatal,
devendo haver critério distinto entre atividadelesiga ou ndo do Estado. Os trés setores
delineados no ambito da sociedade (governamentaicamtii e associativo) tém
contribuicbes proprias, ndo cabendo um substitwuwo. O terceiro setor € expressdo da
sociedade, representado uma democracia mais dwoeg@e representativa (BROWN, 2006,
p. 28).

Nesse sentido, é possivel dizer que o0s trés sefpossuem importante e
complementar fungcdo social. O primeiro setor € adimado pelo governo e determina as
politicas publicas; o segundo setor opera no merpaotegido pela livre iniciativa, gerando
emprego, e o terceiro setor € desenvolvido poitungies com preocupacgdes voltadas para a
execucao de praticas sociais, sem fins lucratigesando, direta ou indiretamente, bens e

servigos que se assemelham aos prestados pelofRddeo (DELGADO, 2005, p. 11).

De forma geral, o terceiro setor é tido como funelatal para qualquer sociedade
que se preocupe com o desenvolvimento social eacoomsolidacéo de valores democraticos
e pluralistas, como a solidariedade, a cidadaraacensolidacdo dos direitos fundamentais
(KRAEMER, 2008, p. 269).

Gaiger (2009, p. 564-6) indica trés premissas ans@ecepcionadas no tocante a
superacao dos problemas sociais brasileiros. Uitag gessui relacdo direta com atuacdo do

terceiro setor, indicando que apenas as politstasads de inser¢cdo ndo sao suficientes.

Em primeiro lugar, admitir que a desigualdade n&samte o crescimento
econdmico, e esse, por si mesmo, ndo produz reddgaalesigualdade e
nivelamentos da renda, contrariamente ao apregpaldociéncia econémica (...)
Em segundo lugar, admitir que a politica econéndiesa estar direcionada aos
setores pobres para que induza o crescimento dasnase e gere efeitos
redistributivos diretos. (...) Uma terceira preraigonsiste em reconhecer que a
erradicacdo da pobreza ndo ¢é realizdvel pela vidateral de acgles
governamentais. (...) Em outras palavras, as medmt#entadas a ativagao
econbmica dos setores sociais empobrecidos, e pgitas as melhorias em sua
capacidade de consumo, sdo as mais indicadas parecpr efeitos benéficos
sobre a equidade e o desenvolvimento.

As medidas orientadas a ativacdo econdmica sadaaquiticadas por intermédio
do principio da ativacdo que consiste em conveddoeneficiarios dos programas de apoio
em protagonistas (GAIGER, 2009, p 566). Trabalhe gode ser desenvolvido pelo terceiro

setor e que o Estado brasileiro historicamenteve@iosendo capaz de realizar.
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A insuficiéncia das politicas publicas transpangoemeio da crescente participacao
das organizacdes do terceiro setor na vida sd¢émse contexto, é natural que as instituicoes
budistas com atuacdo também assumam crescentameg#p no mundo, sendo convidadas

para aplicar seu método ético-social “no mundo”.

A autacado social budista tem como uma de suastedsditas o fato de que suas
acoes e planejamentos sdo realizados por internt&diama rede de parceiros do terceiro
setor. A atuacdo em rede de atores sociais teraepliar o grau de validade empirica dos

projetos sociais budistas, conforme sera vistostode de caso.

Essa atuacdo conjunta do terceiro setor j4 estd amlamento, gerando
transformacdes até mesmo no interior de empresat-3e do fendmeno descrito como rede

social.

A rede social, segundo Castells (1999), vem sendsiderada a instituicdo da nossa
época. O termo possui uma pluralidade semanticalsin Em contrapartida, a nocao de rede
remete a uma abordagem mais conceitual, ou se&ag etoncebida como uma teoria
substantiva (CHADI, 2000), a partir de uma realeladpecifica. Ao mesmo tempo, o termo
assume conotacées instrumentais (TURCK, 2002) csgbordado como uma metodologia de

analise e um instrumento para a organiza¢ao desdaiatificos.

Mais recentemente, a rede social tem sido ideatiiccomo uma estratégia de gestéao
dos riscos a que se veem expostos os atores mlasraneis da sociedade (MARTINS;
FONTES, 2004), atualizando os principios de cideddiberdade e justica social. Assim, em
algumas abordagens, a rede social € caracterizaiia ama proposta de acdo coletiva
(SCHERER-WARREN, 1993) e em outras como um moddéudeionamento da sociedade
(BRUSCHI, 2003). Nesse dultimo caso, ela funcionadamo um sistema aberto,
constantemente pronto para ser reorganizado e clppromover continuas transformacodes

sociais. A rede é apreendida como uma estratégigate

A concepcdo de rede, principalmente as apresengaolafurschi (2003) e por
Scherer-Warren (1993), ou seja, como sistema algedomo modo de funcionamento da
sociedade, parecem se aproximar bastante da foonz @ acdo social budista é
desenvolvida. Ha claramente uma abertura da re@egpparticipacdo de outras instituicdes

gue pretendam atuar de forma integrada e com whgesimilares, ao mesmo tempo em que a
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dindmica de ac¢do coletiva € realizada em rede pd@r de mecanismos como reunides com a

presenca de diversas representacdes da societdd@eaté do poder publico.

Neste contexto, o Estado deixa de ser percebid@ aimico avalista da ampliacdo
das solidariedades sociais (GOHN, 2005). As redssceacionistas emergem como agentes
articuladores da cidadania ativa, mobilizando oseatsociais e redefinindo a relagdo entre o
Estado e a sociedade. Esse fendmeno possibiliteammpbacao do grau de validade empirica
dos projetos sociais budistas ao mesmo tempo enreguz o esforco individual de cada

budista engajado.

A acdo social budista, na concep¢do de Samten 266t baseada na nocdo de
mandala (rede), em que se busca a criagéo de umamgpla de pessoas, instituicdes e poder
publico, capazes de atuar em conjunto com a coradeigbara superacdo dos problemas

sociais, promovendo meios adequados para o des@aneako espiritual.

Ha nessa concepg¢do um viés multidimensional e tamgéoncep¢do da necessidade
de uma acdo que ndo se da de forma isolada, masosimtermédio de varias parcerias tanto

com o poder publico como com os programas setoriais

Essa concepcao de atuacdo em rede parece estarisengorada na linguagem dos
budistas engajados do CEBB (Instituto Caminho dio)M2 Nesse sentido, em ata de reunido
ocorrida em 24 de junho de 2010, é possivel varifecabertura dos budistas para realizagédo
do programa Projovem em parceria com o setor public

Ao Instituto Caminho do Meio foi oferecida a opamitiade de abrigar um coletivo
do Projovem Adolescente. Aceitamos o desafio epameiro de julho proximo,
iniciam-se as atividades na sede do Nascem, temrdo publico jovens de 15 a 17
anos, em sua maioria nossos vizinhos do CasteliBetamos tendo uma bela
oportunidade de levar a cultura de paz a estesigo@econsequentemente, as suas
familias e & comunidade. Para conduzirmos o pr@etesencial o apoio da sanga,
especialmente para a oferta de oficinas e outigdades, que podem ser nas mais
diversas areas, relacionadas a cultura, trabaliiagdes meio ambiente, esporte e
lazer. Ja tivemos um encontro com alguns jovens cdenunidade, que
demonstraram bastante interesse e energia pareiggrido Projovem, inclusive
sugerindo atividades— algumas das idéias que aungioram teatro, papel maché
ereciclado, musica, danga, informética, culinadmmas, capoeira...

Quem tiver a motivacao de colaborar de alguma fasmanesmo s6 quiser saber
melhor sobre o que estamos "aprontando”, por fardre em contato!

37 0 Instituto Caminho do Meio é a face social do ®BEB uma associacéo civil, reconhecida como OSCIP
(Organizacéo da Sociedade Civil de Intesse Publige promove acao social budista através da jpat&o de
budistas engajados do CEBB em parceria com a swzedvil.
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A partir da ata de reunido acima e da efetiva eyd@do projeto é possivel identificar
a importancia conferida a formacao de rede comicgzatao do setor publico. Além disso,
fica evidenciada a caracteristica de uma redeabzique fica esclarecido no final do relato
quando se lé:Quem tiver a motivacao de colaborar de alguma fosmanesmo sO quiser

saber melhor sobre o que estamos ‘aprontandofapor, entre em contato!”

Mas a rede budista possui um contelddo interno HEme@ ser sustentado e
promovido pelos budistas engajados. Segundo Safa@&b, p. 15), este conteudo interno
esta baseado no estabelecimento de ligacdes pss#intre as pessoas, organizacdes sociais e
com o poder publico para criar um tecido socialudstado a partir de sonhos individuais que

se tornam sonhos coletivos positivos.

Neste sentido, segundo Samten (2005),

quando os sonhos em comum estdo presentes, sejm&mila, cidade ou estado,
convergimos e trabalhamos de forma néo represbodos trabalham alegremente,
voluntariamente, e a energia circula. A energiaatdgria movimenta a todos.
Também n&o podemos nos esquecer de que é um mrdeess gradual. E como
um dia que comeg¢a com um sol lentamente se elevaodworizonte, tudo vai

clareando, nossas vidas véo clareando.

A importancia de ndo gerar expectativas em relagg&aesultados dos projetos sociais
esta também presente como caracteristica da cd@wdngista de acdo social. Para os

budistas, a expectativa de resultados deve sadavit

Ainda assim, a proposta budista de trabalho nggetisa da mandala (em rede), para
resolver problemas sociais complexos, parece dstacordo com a visdo contemporanea das
budistas nos “setores pobres” poderdo possuir @m gdequado de validade empirica ou,

pelo menos, de que nédo estdo na “contramao” deemdé&ncia social.

4.4 Particularidades dos modelos de intervencéo bisdas

Ainda que o budismo engajado possa parecer sentell@amutros programas de
intervencado social, ele conta com peculiaridadeeafcas, dentre elas, a importancia que
agrega a atencao plena e tranquila ou presengterda@pendéncia e o vinculo entre a reforma

externa e a transformacao interna durante a ime#awe(KING, 1996a, p. 408).



122

Nas acgOes sociais budistas, os aspectos espigtuiscial estdo interconectados,
fazendo parte da mesma realidade. Se forem afastagwojeto ndo alcancard o objetivo de
promover a cultura de paz. Ao promover o desenwmwto espiritual, entende-se, na
concepcao budista, que resultara em influénciagrag, psicoldgicas, sociais e culturais
positivas sobre o individuo. Assim, o foco do bowsndo esta no aspecto material, mas sim
no espiritual (KING, 19964, p. 410).

O trabalho inicia com a remocdo dos obstaculosriesgs que impedem o
desenvolvimento da liberdade humana. Assim, emogédasrbadoras como raiva, orgulho,
desejo, apego e invejas ainco venenos da meng&o objeto de particular cuidado espiritual.
Além disso, a incorporacdo da ética social budista projetos € uma das principais
peculiaridades do budismo engajado. Nesse semtidbjetivo final dos projetos sociais é a

felicidade.

No relato de uma budista engajada do CEBB sobvelatie desenvolvida em 28 de
abril de 2010 com criangas e adolescentes dasmpidades do centro budista fica claro que
por tras do projeto social que capacita jovens pdoamatica, ha o objetivo de inseri-los ndo
no mercado, mas sim, no que denomina de cultupazleou seja, no caminho da ética social
budista.

Nossa sala de informética esta quase pronta, masoedi¢cdes de reiniciar as
aulas. Desde o dia 20 de abril, estamos com 5 rawass de 7 alunos cada uma.
Nosso trabalho tem a caracteristica de avangarcdel@ com o conhecimento
anterior e com a velocidade de cada aluno. Enfrergaalunos com conhecimento
de cursos anteriores que querem recordar e avangairtir do que sabem; alunos
gue conhecem bem jogos e um pouco de internetemadag; (...) O objetivo maior
do curso é inserir-los em uma cultura de paz, usandnotivacdo de aprender

informatica como nossa ferramenta, pois atravéa dulitos valores podem ser
trabalhados.

Fica claro, a partir do relato acima, que a infdrcad um instrumento para promover
conhecimentos, “liberdade”, mas, na concepcao taydigrincipalmente um meio para

trabalhar “muitos valores”.

O budismo engajado vislumbra como encaminhamerityatevo uma agao que néo
institucionalize a ganancia (cobica), o desejo @gacdo e a delusao (ilusédo). No lugar deles,
busca encorajar a generosidade e a compaixao,dagsean uma sabedoria que reconheca a
interdependéncia (LOY, 2007).
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David Loy (2007) prop0e trés pilares para o engejam social budista, os quais,
deveriam ser seguidos por budistas envolvidos ebesagociais como a relatada acima.
Primeiramente, salienta a importancia da pratiqarigsal. Para Loy (2007), sem a pratica
espiritual (gnose) nao ha chance de se removeesnes institucionalizados. Segundo, o
comprometimento com a n&o-violéncia e, terceirodaspertar conjunto, ou seja, a
compreensao da interdependéncia da vida das pessaasocdo de que, ao atuar pela
melhoria da qualidade de vida de uma determinagal@géo, isso gera efeitos benéficos para

a vida de todos.

A ideia, de acordo com Sivaraksa (2002, p. 41)jaar com o cultivo de compaixao,
sabedoria e bondade amorosa por parte do prépaiicgmte budista que se propde ao
engajamento social. A meditacdo e uma respiracéguadia, segundo Sivaraksa, levam a um
estado de tranquilidade e paz, reduzindo os desgistas e restabelecendo a consciéncia
sobre a interdependéncia de todos os seres. A partpercepcdo da interdependéncia,
naturalmente o praticante € movido a agir com gsaisged compaixdo para por fim ao
sofrimento e a todas as formas de violéncia. Ogpsesguinte é o de ajudar os outros a fazer o

mesmo movimento.

David Brandon (1976, p. 59) lembra que para a agéa@l budista € fundamental ver
a natureza de Buda na outra pessoa, ou seja, peraefuperficialidade das posicdes de
autoridade moral e perceber que a outra pessoa Bot quanto si préprio. Por mais que
esteja desarrumada, sem higiene, pobre, analfaddet&, digna de respeito; ela também tem

autonomia e finalidade; ela € uma outra forma denmaenatureza.

Outra peculiaridade da agdo social budista € ariidpcia dada a evitar promessas e a
ndo gerar expectativas quanto aos resultados. Easadteristicas ficam claras no relato de

uma budista engajada na reunido sobre um projetal fmdista em 16 de dezembro de 2010.

Queridos amigos, colaboradores e voluntarios! Maisano (gregoriano) chegando
ao fim, e com isso, muita histéria pra contar, daisas que deram certo, das que
ndo deram certo e das que ainda estdo sendo sshhaddar certo ou ndo,
realmente ndo é o que interessa de fato, pois eatqupr uma das duas,
aprendemos a nos relacionar uns com o0s outrosscee [®r si sO, nos traz
experiéncia, e potencialmente oferece sabedorigfiddrés anos que oferecemos
almogo, 3x por semana, para criangas da comunidaddardim do Castelo -
Castelinho -, congregando homens, mulheres, ped&g@asstas a ajudar de alguma
forma, mesmo invisivelmente, apenas lembrando deagwi! Convidamos para
almogarem conosco, e podermos contar um pouco thestsaia!!! Entre elas, ja
adianto uma: Temos um voluntario chamado Carlos, dpdica 2x por semana a
realizar a alfabetizacdo de adultos, e pelo qudoaifia nos conta, estdo indo
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muito bem!!!! Esse é um dos sonhos da Dionisiaerger a ler e escrever, para
poder contar sua histéria em um livro!!!

No relato acima, identifica-se a preocupacao emgedar expectativa de resultado, ao
mesmo tempo em que se demonstra a concepc¢ao hdelisteho coletivo e um certo grau de
validade empirica do projeto que durante trés amms garantindo alimentagcédo e valores

humanos para criancas carentes.



5 OBJETO, METODOLOGIA E PESQUISA DE CAMPO: O CASO DO CEBB

O presente capitulo tem como objetivo demonstranedodologia utilizada para
encontrar as principais caracteristicas do budesngajado praticado pelo CEBB e, com isso,
tecer respostas para determinados pontos do praldermpesquisa. O capitulo apresentara os
conceitos de “pesquisa participante”, “observacaiqgpante” e “ecologia de saberes”, os
quais representam os meétodos utilizados para auigasgSerdo apresentados, ainda, os

procedimentos utilizados ao longo do estudo efasetlites épocas em que ocorreram.

A realizacdo de um estudo de caso em um centrgtiaugliasileiro permitiu verificar a
acao social budista aplicada a realidade brasilieidecando-se suas diferencas e semelhancas
em relacdo a outras experiéncias, sua validaderiempi sua adaptacéo a realidade cultural.
A pesquisa de campo procurou identificar se a a@mal budista auxiliou de forma
contributiva para formacdo de liderancas comumisarse promoveu melhorias sociais e
alteragcbes do ponto de vista da “visdo de mundg’ mhoticipantes do projeto. Pretendeu,
ainda, apresentar dados que permitissem avaliassprocedimentos de acdo social do

budismo engajado poderiam ser utilizados por owtrganizacdes sociais.

Na presente pesquisa, partiu-se da premissa de ietodologia de campo representa
uma via de acesso que permite interpretar com arncaeréncia e correcdo possiveis as
questdes sociais propostas em dado estudo. A fuldnétodo € “ajudar a construir uma
representacdo adequada das questdes a serem astudpdssibilitando explicacbes
convincentes sobre determinadas questdes socit@silégando a eventual intervencdo no
rumo dos acontecimentos (OLIVEIRA, 1998, p. 22)cBkem-se, assim, mais nitidamente,

quais efeitos poderao ser produzidos a partir deeterminado tipo de agao.

Para tanto, pretendeu-se conciliar a base de comdeios oriunda da pesquisa
bibliografica sobre o budismo engajado, relaciomamdom aquela referente ao Brasil para,
posteriormente, identificar por meio de uma pesqdis campo, a relagdao entre os fatos e a
teoria, verificando-se se 0s pressupostos da teswiaconfirmam em atos especificos
(THIOLLENT, 1985, p. 21) e a forma como a éticaiabdudista € tornada viva na

linguagem e nas acdes dos participantes do CEBB.
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Ha que se ressaltar, entretanto, na esteira de Peuino (2001, p. 84-5), que por mais
gue a metodologia seja qualitativa e tente presepgaaspectos qualitativos, o manejo
cientifico deles exige certo nivel de formalizagdayue restringe a realidade que a ciéncia
consegue ver e apresentar, deixando de compreemnogo. Segundo Demo (2001, p. 85):

Assim, a realidade que a ciéncia vé nao é a refittada, mas precisamente aquela
gue a ciéncia consegue ver. Isto determina, aderaaissualizacdo critica da
ciéncia como um olhar entre outros. Por mais ingmet que seja o papel da
ciéncia, principalmente no mundo moderno, detémtrdele si, um tipo préprio de
artificialidade, que acarreta pelo menos dois tiples limites: a) ndo tem da
realidade um olhar abrangente, mas tendencialmeci@tado em partes; b) a

especializacao é sua tatica de aprofundamentdianathas nédo da, sozinha, conta
de uma realidade complexa.

Essas limitagBes tipicas da metodologia cientifiicam sentidas na composicédo do
estudo de campo, pois aspectos sutis e subjetemmrégntes de conversas informais ou de
observacdes de campo séo dificeis de serem demdosttom a dimensao real em palavras e

atas de reunides, relatos ou entrevistas.

5.1 A aproximacgao com o local de pesquisa

O trabalho do Centro de Estudos Budistas Bodisatwa sendo acompanhado desde
1986, quando Alfredo Aveline, pai do pesquisadamdbu o centro. Ainda assim, as
participacbes no CEBB por um longo periodo ocomesm maior comprometimento ou
senso de pertencimento ao grupo. Os contatos islictan o0 CEBB ocorreram por motivo

familiar e ndo por motivo académico ou religioso.

Em junho de 2004, entretanto, um convite do LandraSamten para participacao
em um grupo de estudos sobre budismo despertomtenesse académico sobre o tema. Por
ser professor universitario, o pesquisador seaasgu na possivel interface entre budismo,
meditacdo, espiritualidade e a atuacdo “no mundwlé@mnico”. O budismo aplicado em

relacbes humanas especialmente com os alunosgasole

O grupo de estudos organizado pelo Lama Padma Samderia semanalmente. Nos
encontros de trés horas, houve a oportunidade rdéuagdamento sobre os temas tratados em
duas obras do Dalai Lam& simple pathe How to practicee sua interface com autores
ocidentais. A participacdo nesse grupo de estudosudaproximadamente dois anos,
culminando com a apresentacdo de um projeto daugesga selecdo para o doutorado do

Programa de POs-Graduacdo em Ciéncias Sociais dSIN®S em abril de 2006. Os
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encontros contavam com a participagdo de pessoasarmacdo em psicologia, pedagogia,
direito, filosofia, educacdo, entre outros. As ebfaram estudadas detalhadamente e
apresentadas sobre diferentes enfoques, contand@adicipacdes do Lama Padma Samten
em alguns encontros. Posteriormente, os encomobgiram a obraMandala do Lotusdo
proprio Lama Padma Samten. Os encontros iniciavamum periodo de meditacdo de cerca
de 40 minutos e recitagao de preces.

Esse periodo possibilitou reflexdo e aprofundamesaiore o pensamento budista
tedrico, conhecimento sobre a basedtharmae seus inUmeros conceitos e terminologias.
Elementos que posteriormente contribuiram parangoeensdo de obras especificas sobre o
tema do budismo engajado e sua terminologia enésnglanscrito e pali. O periodo foi
importante, também, para uma familiarizacdo conritogis do budismo tibetano. Nesse
periodo, houve a primeira integracdo com os moeadda comunidade do CEBB. Tudo isso,
tornou possivel que alguns meses depois da selegadoutorado, em julho de 2006,
houvesse a mudanca para a comunidade do CEBB.

Assim, o pesquisador, sua esposa e filho foramrwise comunidade budista do
CEBB. A mudanca possibilitou a intensificacdo db#tho de campo que passou a agregar a
participacdo em reunides, retiros e agOes sociaéstas. Os momentos de audicdo eram
seguidos pelos momentos de participacdo. A paatjéip era seguida por momentos de
reflexdo e explanacdo sobre as acg0es sociais asidistlongo das aulas e apresentagbes do
doutorado. Nas aulas do doutorado, o pensamentoadtmes budistas passou a ser
confrontado com o pensamento dos socidlogos comjedivm de identificar semelhancas e
diferencas. Novas obras sobre budismo engajadmferacomendadas e lidas. Lama Padma
Samten possibilitou acesso ao material de pesmobae 0 budismo existente em sua
biblioteca. Houve participacdo em eventos comadavido Dalai Lama ao Brasil em 2006 e

do fisico-budista Alan Wallace nos anos seguintes.

Segundo Richardson (1999, p. 95), a escolha deouat &dequado de pesquisa e a
familiaridade do pesquisador com os membros do ayrsgo aspectos fundamentais da
pesquisa qualitativa. A escolha do local tera cpm&ecias também para fins da validade e
generalizacdo dos resultados, por isso, sugereumbas podem ser adequadas se houver a

escolha de um local “tipico”.

No caso do CEBB, os aspectos acima se fizerammiessgois existiu a familiaridade
do pesquisador com os membros e com o fundadare @gssibilitou que o0 mesmo pudesse

viver na comunidade budista durante um periodo watby para acompanhamento dos
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projetos sociais budistas e da rotina dos budetagmjados. Além disso, a validade dos
resultados se deve ao fato de o CEBB ser o centista com maior numero de locais de
pratica no pais, sendo fundado por um budista lbr@sie possuindo as caracteristicas do
novo budismo de forma bastante marcante. Assinecpatrata-se do local “tipico” para

analise do budismo engajado brasileiro.

5.2 Os métodos utilizados

Ao longo do periodo compreendido entre junho det20@bril de 2011 foi utilizada
uma série de métodos de pesquisa. Houve, entretaofacao por evitar entrevistas formais,
que focalizam na identidade da pessoa que estaltalgerando desconforto nos participantes
pela propria concepgdo budista de nado-identidadenatman Conversas informais foram
utilizadas amplamente e auxiliaram na formulacao repostas para os problemas de
pesquisa. Ao mesmo tempo, a formalidade estevemeesa pesquisa por meio da utilizacéo

de atas de reunides e de relatos de budistas c@m@amento dos projetos.

Assim, os métodos utilizados priorizaram a compmaerdos fenbmenos em si, 0 que
significou, muitas vezes, a impossibilidade de faipar entrevistas ou conversas, as quais
ficaram restritas ao Lama Padma Samten e outrosopoentrevistados. De outra forma,
informacfes obtidas informalmente, as quais auailia na compreensdo do fenémeno,

seriam restringidas pela formalidade.

Ao evitar entrevistas formais, outros métodos dsgpsa passam a ganhar uma
dimensdo mais ampla. Primeiramente, entéo, tenestualo do budismo a partir de obras de
autores budistas, o que ajuda a compor a nocaeatdofjia de saberes”. Procedimento que
foi utilizado entre junho de 2004 e abril de 2086participacdo em eventos budistas como
retiros com ensinamentos no CEBB e a vinda do Diadana em 2006, possibilitam a
compreensao do pensamento budista e ddo uma dimeéod#udismo no Brasil, ou seja, do

encontro entre o budismo e o praticante brasileiro.

A pesquisa participante que ocorreu atraves dedesiipara a organizacao de eventos
como oRelics Tour 2008retiros e projetos sociais budistas. No periattopreendido entre
julho de 2007 e julho de 2009, o pesquisador ppaicde inUmeras reuniées e acompanhou
0S projetos sociais ocorridos no Jardim Castelav€sou com moradores do Jardim Castelo

e também atuou ligeiramente nos projetos socialstas.
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Partindo do trabalho de campo, foi possivel veaificomo a ética-social budista
permeia culturalmente o CEBB e seus projetos sociaa mesma forma, foi possivel
entender o desafio representado pelo encontro eultgas e, principalmente, pela situacao
de pobreza vivida pelos moradores do Jardim Casbalpeficiarios dos projetos sociais
budistas. Nas conversas informais com os moradboes, claro que gradualmente alguns
moradores testam a ética-social budista em suas,vidnseguindo resultados positivos que

sao seguidos por novos desafios.

A utilizacdo das atas de reunides ocorridas erstteudistas engajados e os moradores
do Jardim castelo, assim como, os relatorios daslades que vao sendo realizadas dao vida
para a pesquisa. Eles tendem a demonstrar a harraoiie os fatos comentados a partir da
observacdo de campo e aqueles comentados pelosslfalgdistas e demais participantes em
reunides. Assim, foi possivel participar de reusjdaerificando o engajamento budista sendo
organizado e, a0 mesmo tempo, trazer para o egerlms das atas de reunides. Além disso,
foi possivel atuar em campo junto aos budistasaboente engajados, observando a forma
como realizam as atividades e, posteriormenteyimnb estudo os relatos deles sobre suas

atividades.

Foram utilizados também relatos feitos por pessdesdas pela pobreza sobre as
acOes sociais budistas que vém sendo desenvoldieldsrma conjunta entre budistas e
moradores do Jardim Castelo. Esses relatos servemo cmaterial de pesquisa
verdadeiramente til, pois retomam os principaist@® do problema de pesquisa, atingindo
em cheio a problematica (DEMO, 2000, p. 155) comaragem de ndo ser necessaria uma
intervencdo ampla dos processos de pesquisa (RICIER, 1999, p. 95) no ambito
budista, evitando-se assim a formalidade excesgiggrejudica a pesquisa (DEMO, 2000, p.
152).

Conversas e entrevistas com o Lama Padma Samtam fezalizadas ao longo do
periodo compreendido entre 2004 e 2011. Muitas emag elucidaram aspectos do
pensamento social budista, outras possibilitaramteaface com autores do Ocidente. No
final da pesquisa, entrevistas por e-mail forantizadas para levantar sua opinido em temas
como budismo em risco ou budismo em expansao erodsempre engajado ou budismo
engajado a partir da modernidade, a situacdo ddsinodna Asia e sobre a histéria do
budismo no Brasil. Trechos das entrevistas se @&raorao longo do estudo.

Nos ultimos trés meses antes da entrega da tdsealzada uma atualizacdo da

pesquisa a partir dos sites do CEBB. Foram estisdadosites detalhadamente, sendo



130

absorvidos videos, matérias jornalisticas, enti@vigtc. Essa pesquisa possibilitou inimeras
informacgdes que elucidam e reforgam as observai®eampo e o material contido nas atas
de reunibes e relatos de acbes sociais trazemmalidade necessaria para que a pesquisa
tenha validade (DEMO, 2001, p. 85). Nesse sentidmnjunto de matérias contidas nos sites,
a observagao de campo, entrevistas com o Lama Sam#s atas, vao possibilitando uma
visdo do campo e da atuacdo engajada do CEBB. &starjpr comparacdo com outras
experiéncias de budismo engajado no mundo demansiraa linha de atuacdo bastante
semelhante, o que reforca os resultados do estadoaso com base nos resultados de

pesquisas previamente realizadas.

Paralelo a isso, uma pesquisa em sites jornalstssibilitou ilustrar algumas
manifestacfes sociais budistas e sua repercussiteridd televisivas contendo entrevistas
com budistas do CEBB e informacdes sobre as ag@essda instituicdo foram trazidas para
ilustrar as perspectivas defendidas ao longo dalestAs pessoas entrevistadas nas matérias
jornalisticas foram escolhidas pelo proprio CEBBaptalar por serem representativas da
linha institucional e do engajamento budista, conobservado no estudo de caso. Nesse
sentido, a recepcado de suas falas nessa pesquidzenta se faz com validade e

representatividade.

Finalmente, o estudo de caso € interpretado com tegeoria ddesenvolvimento
como Liberdadele Amartya Sen, possibilitando verificar em quatps 0 budismo engajado
do CEBB dialoga com a proposta do autor indianion@atizante do budismo, o qual recebeu
o Prémio Nobel de Economia. Também foi utilizadaawabhordagem interpretativa com base
na comparacdao, existindo um item especifico sobrdifarencas entre o budismo engajado
praticado pelo CEBB e aquele desenvolvido em oytadses.

5.3 Pesquisa participante e observacgao participan{eu etnografia)

Conforme visto acima, o trabalho de campo privdaga vivéncia auténtica em um
centro budista, buscando-se a integracdo no amsbienforma mais adequada possivel para
os padrdes budistas. Essa insercdo comunitariabpigsa compreensdo do raciocinio, da
cultura e da acédo social budistas, pois 0 pesquisdém de coletar relatos sobre “o outro”,
pode viver a vida da comunidade, sentir o que auoitade sente, falar a linguagem da
comunidade, observando inimeros aspectos que jpoderaposteriormente relatados na

pesquisa. Essa € a premissa da pesquisa parteifgaandao, 1987, p. 11).



131

Brandéo e Streck (2006, p. 12) conceituam a pesgaigicipante da seguinte forma:

A pesquisa participante deve ser compreendida comorepertorio multiplo e
diferenciado de experiéncias de criagdo coletivacalthecimentos destinados a
superar a oposicao sujeito/objeto no interior dE@ssos que geram saberes e na
sequéncia das agBes que aspiram gerar transforsnac@artir também desses
conhecimentos. Experiéncias que sonham substituantigo monétono eixo:
pesquisador/pesquisado, conhecedor/conhecido, ist&atentificado, pela
aventura perigosa, mas historicamente urgente \8tamel, da criacdo de redes,
teias e tramas formadas por diferentes categonise guais/diferentes sabedores
solidarios do que de fato importa saber.

Aplicar a pesquisa participante ao estudo sobreEBBCrepresenta viver em uma
comunidade budista e participar dos seus projetayrizando os relatos dos budistas
engajados sobre os projetos sociais em que esticigando. Partindo-se dessa premissa, 0
pesquisador podera mais fielmente traduzir a padpuitura que investiga. Nesse sentido,
Thiollent (1984, p. 92) explica que a pesquisai@pente insere-se num processo social com
melhores condi¢cOes para dar conta das diversaglgdes que os investigadores tradicionais
costumam negligenciar. Nesse sentido, fenbmenosirticativos e educacionais, com seus
aspectos comumente chamados de “conscientizagi&@tividade” e “inovacao”, podem ser
identificados de forma mais eficiente. Especialmeaniando as pessoas ou grupos estao em
situacao de agir, de tomar decisbes, quando sdest@m fendmenos qualitativos, inclusive

no plano da significacéo e da elucidacao que ¢simentos tradicionais ndo apreendem.

Para Richardson (1999, p. 96), a proximidade cofendémeno em estudo pode ser
considerada uma vantagem. No caso da pesquisaifante desenvolvida no CEBB, foi
possivel perceber aspectos sobre o budismo nol Brasibre o engajamento social budista
que de outra forma seria provavelmente impossRahtos que foram descritos ao longo da
tese como, por exemplo, os motivos que levam ursilbri@® a se tornar budista ou sobre a
importancia da vida comunitaria para o budismo guigaresultam de conversas e vivéncias
em campo. Também foi possivel identificar emocaegnergia” que permeia os ambientes
meditativos e 0 quanto isso pode fortalecer os gm%@s sociais através de um
“empoderamento” dos atores que se tornam “maigefgliconforme relatos de conversas
informais, tornando-se, assim, mais capazes de doia situacées de gravidade social sem
perder a “energia”, “sem dar solidez”. Assim, adtipas espirituais seguidas pelas praticas
sociais aparecem na observacdo de campo como étesmenito importantes. Isso somente
pode ser identificado pelo pesquisador pelo fatoqde esteve presente nas rotinas dos
moradores do CEBB.
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Essa observacao participante é destacada por Maecbakatos (2011, p. 79) da
seguinte forma:

Observagdo participante consiste na participac@b de pesquisador com a

comunidade ou grupo. Ele se incorpora ao grupofuode-se com ele. Fica tdo

proximo quanto um membro do grupo que esta estudamdrticipa das atividades

normais deste. (..) Em geral, sdo apontadas doama$ de observagdo

participante: aNatural. O observador pertence a mesma comunidade ou gugo

investiga. bArtificial. O observador integra-se ao grupo com a finalidkedebter
informacdes.

Ao longo da pesquisa de campo no CEBB, ocorrew tanbtbservacao participante
natural como a artificial, pois a0 mesmo tempo em @ pesquisador viveu na comunidade,
fazendo parte da mesma (natural), também, integgoem determinadas ac¢des sociais de
budistas engajados com o objetivo de melhor descressas atividades (artificial). Um dos
pontos positivos da observacdo participante foiossibilidade de obter a informacdo no
momento em que os fatos ocorreram. Segundo Riarard®99, p. 262), essa é uma das
vantagens da observacao, possibilitando “verifaalhes da situacdo que, passado algum

tempo, poderiam ser esquecidos” pelas pessoagqueem a comunidade estudada.

A pesquisa participante e a observacao participaéite apresentadas como parte
integrante do génerpesquisa qualitativaque inclui outras manifestacbes. Segunto Pedro
Demo (2000, p. 152):

Sao consideradas metodologias qualitativas, pomple pesquisa participante,

pesquisa-acdo, histéria oral, observacdo de car@retodoldgico, hermenéutica,

fenomenologia, (...) que como vemos abrigam hot&mastante heterogéneos.
Em parte, definem-se como metodologias alterngtpaisjue buscam salvaguardar
0 que a metodologia dura joga fora, por ndo cabenétodo, sendo isso por vezes
0 mais importante na realidade.

Tradicionalmente, as pesquisas qualitativas erastayi com desconfiangca por
investigadores das ciéncias exatas e da naturezémp nas Ultimas décadas, isso tem
alterado e a pesquisa qualitativa vem adquirindpaiabilidade (RICHARDSON, 1999, p.
90).

Darcy Ribeiro (1983, p. 128), explica a importande etnografia (ou observacéo

participante) ao compara-la com a Arqueologia éstdHa:

O arquedlogo que reconstitui uma cultura pré-hisaésd conta praticamente com a
primeira forma de manifestacdo da cultura: a ‘niaferO historiador, somente
com a Ultima, registrada em documentos; enquargcogetnologo que estuda uma
tribo indigena conta com as trés. Nos dois prinsegasos, 0 estudioso focaliza
uma cultura que ndo mais existe porque desapaseseciedade que a detinha. No
ultimo caso, observa uma cultura existente como ent@ade viva em um certo
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momento de unctontinuumque vincula ao passado do préprio grupo e a de
inimeros outros grupos de que sofreu influénciadeaperceptiveis.

A riqgueza do método etnografico ficou evidenciadgasquisa de campo, a partir do
contato diario com budistas, nas reunides e atsa@eampo, quando foi possivel identificar
um conjunto de tracos especificos da ética sodcidista sendo aplicados. Além disso, como
menciona Ribeiro (1983, p. 128), ficaram evidena$sads encontros entre distintas culturas e
a forma como cada cultura se preserva ou sofreagte a partir desse contato, tornando-se

ou nao “dependente” da outra.

Segundo Ribeiro (1983, p. 129), ha uma tendéncigudeno encontro entre culturas,
caso ndo sejam homogéneas, possa ocorrer que finesmane a outra, gerando uma situacao
de dependéncia de um povo em relacdo ao outroel$essido, explica que os indios, quando
do contato com os brancos, tiveram a difusdo deume&ntos de metal nas suas tribos e
sofreram uma dominacdo cultural. Quando do encoettpe tribos indigenas distintas,
entretanto, mesmo possuindo costumes diversos, wadaconseguiu manter sua tradicao

sem maior impacto, pois a relacao cultural se déne égrupos culturalmente homogéneos”.

Nos encontros entre os moradores da comunidadesthudi os ndo-budistas da
comunidade local, que consequéncias culturais @odeser esperadas? Haveria uma
tendéncia de dominacao ou se estabeleceria untd@oele cooperacdo? Quais as chances de
um dialogo cultural produtivo? Essas indagacoespéam parte do problema de pesquisa,

demonstrando a necessidade da pesquisa de canapo prEsente estudo.

5.4 A construcao epistemoldgica de uma ecologia sigberes

A metodologia utilizada na pesquisa adota o quevBuara de Souza Santos vem

denominando de “construcao epistemologica de umlagia de saberes” (2007, p. 36).

Santos (2007, p. 3) explica que o pensamento modecidental € abissal, pois
consiste na concessdo a ciéncia moderna do moaogalidistincdo universal entre o
verdadeiro e o falso. Ao mesmo tempo em que tempsesentado de forma indolente, ou
seja, presumindo-se superior em vista do avanguiito® produzido no Ocidente e do poder
que dele decorre (SANTOS, 2004, p. 780-1). A ciéneitida como a unica forma de
conhecimento valido e rigoroso (SANTOS, 2007, p. 26
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Ainda que a ciéncia moderna se tenha legitimadoocsuperior, por sua forca de
imposicdo, h4 muitas outras formas de conhecimemtiztem meios de intervencdo na
realidade que hoje sdo muito valiosas e para as queiéncia em nada contribuiu. Santos
(2007, p. 29), cita o caso da preservacdo da Ibasternada possivel por formas de
conhecimento camponesas e indigenas que, paradaxalmencontram-se hoje ameacadas

pela intervencédo crescente da ciéncia moderna.

Atualmente, decorre da crenca na validade absdautaéncia um imenso desperdicio
da experiéncia adquirida pela humanidade ao lorggétulos, com consequente prejuizo
para 0 meio ambiente e para os seres humanos. dtanfe, por isso, partir da premissa de
gue “a compreensado do mundo excede em muito a eemgio ocidental do mundo”, sendo
“necessario propor um modelo diferente de racidadk” (SANTOS, 2004, p. 778-9), capaz
de abranger as compreensfes nao-ocidentais do AN OS, 2007, p. 22).

Para alcancar esse objetivo, Santos (2007, p.rappe o que denomina de “ecologia
de saberes”. Uma concepcdo metodologica que parteremissa de que existe uma
diversidade epistemoldgica no mundo, devendo-smmhaxcer a existéncia de uma pluralidade

de formas de conhecimento, além do conhecimenihifioe.

A ecologia de saberes procura alcancar uma eladmggistemoldgica consistente, a
gual parte do agrupamento de conhecimentos coagj@amonicos. Ela representa a
possibilidade de insercéo das visdes de mundo wdiwo‘¢ado da linha” como parceiros para
construcdo de alternativas ao capitalismo globANBOS, 2007, p. 26-7). Sua utopia €
aprender outros conhecimentos sem esquecer osqe,apique passa a ser definido como um
conhecimento “prudente”. Nesse contexto, o prépoithecimento cientifico passa a ser visto

como parte de uma ecologia de saberes, 0 que pigsiba utilizacdo contra-hegemonica.

A ética social budista e suas ac0es sociais rageaeuma forma de conhecimento
que decorre do encontro das culturas oriental eleatal. Elas estdo enraizadas nos
ensinamentos do Buda Shakyamuni apresentados @er2e600 anos antes do presente, a
partir das descobertas que ele obteve com seuhcati@ analise da natureza e da natureza da
mente, ao longo de anos de meditacdo em meioesttoe partindo de uma cultura oriental
hinduista. Por conseguinte, a ética social budistaralmente representa uma forma de

conhecimento diversa da cientifica, podendo séuiith no rol de conhecimentos capazes de



135

contribuir para a construcdo de uma epistemologsedda na ecologia de saberes, voltada
para a libertagéo.

Da mesma forma, a acéo social budista ndo tem oemissa a inclusao social, mas
sim a promocéo da felicidade espiritual, configdase como uma orientacdo que pode ser

incluida na categoria de ecologia de saberes.

5.5 O estudo de caso: Centro de Estudos Budistasdésatva (CEBB)

O estudo de caso teve como objeto a comunidadsthutth CEBB, seus habitos e a
aplicacao do budismo no Brasil, sua adaptacao iao @aprojetos sociais budistas do CEBB,
a sua interlocucdo com a populacéo local e os sfit®s sociais. O trabalho contou com
observacdo de campo realizada na comunidade buthst@EBB Caminho do Meio em
Viaméao e também no Jardim Castelo, onde foram glekados os projetos sociais budistas.

O estudo foi realizado com budistas engajados mpermédio da participacdo em
reunides, conversas, organizacdo de eventos dqe@eciais. Foi observada a linguagem e
0s costumes budistas praticados no CEBB, a adaptagéural das pessoas que chegam a
comunidade e a forma como os budistas dialogam a®rparticipantes nao-budistas na

interface cultural.

Além disso, foi observada a relacéo institucior@lGEBB com outras instituicbes e
com o setor publico. Verificou-se o método utiliagoara tentar manter a énfase na ética
social budista enquanto ocorria a interacdo comasutulturas”. Foi verificada a existéncia
ou nao de relacbes de “dependéncia cultural” (RREEI1983, p. 129) e o grau de validade

empirica do método budista para promoc¢éao da culiei@az “no mundo”.

Ao se estudar o caso do Centro de Estudos Budi€EBB), naturalmente fez-se
necessario o estudo da acdo social promovida s dssociacdes civis criadas a partir do
CEBB. Estas instituicbes sdo o Instituto CaminhoMigio e o Nucleo de Acdo Social,
Comunitaria e Educacional Caminho do Meio (NASCEKMEmM delas, o estudo de campo
também observou a escola de educacao infantil taudisalizada no CEBB, Escola Caminho
do Meio. A escola tem como objetivo promover umanfacdo budista desde a infancia,
promovendo o que Darcy Ribeiro (1983, p. 128) danamde “reproducdo do modo de vida
atraves de geracdes”. Qual o efeito que uma escalsta pode exercer sobre a questdo da

preservacao e expansao do budismo no Brasil?
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O Centro de Estudos Budistas Bodisatva foi fundewho1986 na cidade de Porto
Alegre. Na época, chamava-se apenas Centro dedssBudlistas e fora fundado pelo entédo
professor de Fisica da Universidade Federal dd@ramde do Sul (UFRGS), Alfredo Aveline

e outros intelectuais interessados no budismo.

Neste ponto, o CEBB assemelha-se a instituicdoefaonericanaBuddhist Peace
Fellowship também composta por intelectuais, com influén@antbvimento ecologista e
contracultural (SIMMER-BROWN, 2000, p. 67-8). Teanmibém a caracteristica de contar
com a presenca de um lider intelectual, a exemafo pimeiras instituicbes de budismo
engajado na Asia (QUEEN, 1996a, p. 23).

Segundo informacgdes do préprio CEBB:

O Centro de Estudos Budistas Bodisatva (CEBB) f@do em 1986, em Porto
Alegre, com o nome de Centro de Estudos Budist&B)Cpelo entdo professor
universitario Alfredo Aveline. Foi ao perceber @&gosidade dos textos budistas
que Aveline, praticante Zen desde a década deenfius/ontade de compartilhar
os ensinamentos do Buda e fundou o CEB.

O CEBB, na sua primeira fase, recebia pessoaesst@as em praticar meditacao
budista e que possuissem algum vinculo de amizade @s primeiros integrantes da
instituicdo. Eram realizados encontros diarios paeditacdo, quando o entdo professor
Alfredo Aveline, dirigia as praticas com base emu@ss sobre o budismo por ele
previamente realizados. A pratica consistia prialogente na meditacdo zen budista. Uma
vez por semana a meditacdo contava com a partimpde um mestreen Kahner San, que
morava em Porto Alegre e era amigo de Alfredo Al

Segundo Lama Padma Samten

A década de 90 foi rica em realiza¢Bes. Houve ddg#o da editora Paramita, e a
producdo do | Ciclo de Debates sobre o Pensamemdistd, que contou com a
presenca de um dos intérpretes de Sua Santidd@kablLama, Alexander Berzin.
Os ensinamentos oferecidos por ele foram publicadobvro Coracdo e Mente.
José Incio Cabezon, ex-tradutor do Dalai Lamapémdeu ensinamentos no
CEB. O contato com ele resultou na publicacdodto Dialogos de Bodhgaii.

Logo adiante, em 1992, o CEBB passou a publicarestiata de pensamento budista,
chamada de Revista Bodisatva. No mesmo ano, o Giiipou da organizacdo da vinda
do Dalai Lama a Porto Alegre. A vinda de Dalai LaanBorto Alegre atraiu outros mestres
para a capital gaucha. Em 1993, o CEBB organizeinda de Chagdud Tulku Rinpoche ao

%8 Retirado do site do CEBB na internet.
% Retirado do site do CEBB na internet.
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Rio Grande do Sul. O mestre tibetano teve contatn praticantes gauchos do CEBB e
conheceu o local onde hoje se encontra o Templo@&eCoroas — Khadro Ling.

A segunda fase do CEBB iniciou-se em dezembro @oden1996, quando o fisico
Alfredo Aveline foi ordenado lama budista, ou seapfessor budista de acordo com a
tradicao tibetana. A cerimbnia ocorreu no Templadio Ling em Trés Coroas. A partir da
ordenacédo, Alfredo Aveline recebeu o nome budistmmd Padma Samten e iniciou a
organizacdo de uma comunidade budista em um siti&éstrada Caminho do Meio em
Viamao/RS. Junto com o Lama Padma Samten, um gla@B pessoas se organizou para
montar uma comunidade budista em um sitio em Viafaubjetivo era viver de acordo com
o dharmasob orientacdo espiritual do Lama. Abaixo seguelato de um dos moradores do

CEBB sobre as experiéncias vividas por ele naqesiedo.

No inicio eu freqientava o CEBB s6 uma vez por seamim dezembro de 1996,
Alfredo foi ordenado por Chagdud Tulku Rinpocheay sgestre. Ai nosso contato
ficou mais préximo. No fim de 1997, 28 praticantes uniram ao lama e
compraram o terreno para construir a sede prépri@ahtro de Estudos Budistas
Bodisatva (CEBB) (FERNANDES, 2007, p. 14).

Nessa segunda fase, inumeros retiros foram midagrpelo Lama Padma Samten em
Viamao, RS, com a patrticipacdo de pessoas de tquisoe eventualmente do exterior. As
primeiras casas da comunidade foram construidasdros participantes se tornaram alunos
do Lama Samten e, posteriormente, converteram-gei@dismo ao tomarem refugio nas trés
jéias. Alguns alunos de cidades diferentes do Bpasisaram a organizar grupos de pratica
budista em seus locais de origem e esses grupsargasa organizar retiros com a presenca
do Lama Padma Samten.

Sobre as duas primeiras fases do CEBB, Alves (30®&8-9) resume:

No inicio da década de 90, Aveline tornou-se aldadChagdud Tulku Rinpoche,
mestre budista tibetano Vajrayana da linhagem ngngila sequéncia,

desvinculou-se de suas atividades universitarias,passou a se dedicar
integralmente ao seu mestre e ao CEB. Em 1996,irkvébi ordenado lama e

passaria a ser reconhecido como Lama Samten. Mpssa, o termo ‘bodisatva’

foi incorporado ao nome do antigo CEB, e atualmetdgido a fundacéo de outros
grupos do CEBB no pais, tornou-se necessario dg@ecna sigla o estado do
centro. Atualmente, no CEBB-RS, a orientacdo dosinamentos coaduna
influéncias do Soto-Zen (com foco na meditacamsitesa e na ndo discursividade
dos ensinamentos) e do budismo tantrico tibetano.

A terceira fase do CEBB iniciou-se por volta de 2@@ando esses grupos em todo o
pais passaram a se reunir para discutirem de foom@anta a atuacdo organizada do CEBB

no Brasil. Encontros anuais passaram a ocorreiradavde cada ano e nos meses de janeiro e
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fevereiro. O engajamento social passou a ser dilecatn eventos especialmente criados para
esse fim. Sua implementacdo passou a ser desatevadem a participacdo de budistas
engajados do CEBB Caminho do Meio em 2004.

Eventos para dialogo entre o budismo e areas deeconento tiveram inicio. Uma
escola budista foi fundada no CEBB. O numero dexam comunidade foi ampliado,
alcancando cerca de trinta e duas unidades. Umldefmipconstruido e inaugurado com a
presenca da entdo governadora Yeda Crusius. LadraaP8amten passou a palestrar para
empresarios em diferentes partes do pais. O CE®BBea lider comecam a estar presentes na

midia de forma relativamente constante.

O site do CEBB descreve esta fase da seguinte forma

As atividades do CEBB continuam crescendo. Em &dkerde 2008, o centro
acolheu a exposicao internacional das ReliquiaBuada. Cerca de quatro mil
pessoas visitaram a mostra que percorre o mundded2801. Viaméo foi a
primeira cidade brasileira a receber a turné nfesteato. A inauguracdo contou
com a presenca da Governadora do Estado, Yedau€rudn vice-prefeito de
Viaméo, dos Presidentes das Camaras Municipaisode Rlegre e de Viaméo e
de outros politicos. Muitos mestres budistas, deiasalinhagens também
compareceram a cerimOnia, inclusive o lama tibetdrashi Sonan Tulku
Rinpoche®

Atualmente, o CEBB Caminho do Meio constitui-se pora comunidade de budistas
engajados leigos que procuram viver de acordo codihayma aplicado aos dias atuais.
Espiritualmente sdo orientados pelo Lama Padmae®amt

De acordo com o material exposto pelo Centro dedéstBudistas Bodisatva (CEBB)

na internet.

O CEBB Caminho do Meio é uma comunidade, sem figsativos, criada pelo
Lama Padma Samten com o objetivo de difundir osxan®entos do Buda em solo
brasileiro e propiciar um ambiente acolhedor paestmdo do budismo e para a
pratica da meditacao.

Todas as atividades, que incluem retiros, meditacéicsos, grupo de estudos,
palestras etc. sdo mantidas pela generosidadeadi®mds, budistas e ndo-budistas,
e pelo trabalho voluntario dos praticarites.

Sobre a forma de gestdo do CEBB, Lama Samten aitastigo professor Chagdud
Tulku Rinpoche: “tem que coordenar sem coordermar’seja, € importante ouvir o grupo na
coordenacdo das atividades. E, sobre o papel daatida, explica que a principal

caracteristica é a visdao ampla, ou seja, a capbrida enxergar os diferentes mundos e

40 Retirado do site do CEBB na internet.
4! Retirado do site do CEBB na internet.
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formas de pensar. Em segundo lugar, prop0e a tiathdide “ensinar pelas costas”, ou seja,
de servir de exemplo, 0 que aponta como mais eft@zque a prescricdo de um
comportamento. Ressalta ainda a importancia deupogpossuir “propdsitos elevados” ou
“sentidos nobres” na sua atuacéo, pois estes se&mamais facilmente, ja que ndo dependem

da figura que os lider&.

O CEBB Caminho do Meio € o principal centro deipeabudista do CEBB dentre os
22 espacos existentes no Brasil. Como diferencé@fcteriza-se pelo fato de estar situado na
zona rural, em um terreno de 10 hectares. Os crdd0 moradores se dedicam a pratica
espiritual, as atividades administrativas do ceritrorganizacao de eventos, as a¢des sociais e
demais atividades religiosas como os constantiesg &t a publicacdo da Revista Bodisatva.

Existem dois tipos de moradores no CEBB CaminhoM#go: os que vivem e
trabalham como voluntarios no CEBB e outros quiealfeam em Porto Alegre e praticam o
budismo nos horérios livres. Em ambos 0s casds;$ede pessoas que optaram pelo que, na
ética social budista, denomina-se de vida comuaitéom simplicidade (SIVARAKSA,

1992), aspecto presente em outras manifestacdmsdtleno engajado existentes no mundo.

Além de moradores, o CEBB Caminho do Meio esta semgzebendo visitantes. Sua
estrutura fisica, por isso, conta com alojamentndeose hospedam os visitantes que
pretendem passar uma temporada em meio a essa idagminbudista a fim de
desenvolverem conhecimentos e habilidades tipegsatica budista, tais como, meditacdo e

conhecimento ddharma

O CEBB Caminho do Meio caracteriza-se por ser us@éae de laboratério do
budismo aplicado, pois as relacdes existentes estmaoradores devem estar pautadas nos
ensinamentos budistas e o nivel de adaptacdo a® GiEibém pode servir como referencial
para verificacdo do nivel de evolucdo do trababmirdual de cada budista. Assim, a maior
adaptacéo a simplicidade e a vida comunitaria gettiaativa de que o trabalho espiritual esta

sendo bem desenvolvido.

Sobre o tema da adaptacdo ao CEBB, uma budistampemte da cidade do Rio de

Janeiro, em entrevista para o programa “Estilo ZnRBS TV comenta:

Quando a gente muda 0 nosso ritmo interno pareeeoqitmo externo também
muda. Na verdade eu acho que a gente tem que geaadse a gente ndo se adapta

42 Retirado do site da revista Bodisatva na internet.
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comeca a ficar complicado. Estou ha dois anos diveno CEBB. Foi uma
experiéncia muito enriquecedora. Aqui a gente eivecomunidade, entdo no final
do dia eu ndo posso bater a porta e dizer até @nadb, eu sento e vou comer
com aquela pessoa (%)

Partindo-se desse depoimento, € possivel idemtiBcamportancia da adaptacao
cultural ao “ritmo” do novo local. Para a entreadd, esse ajustamento é o proprio
“enriquecimento” que a experiéncia proporciona. &mtrapartida, o ndo adaptar-se significa

uma “complicacdo”, pois ndo ha como evitar o coivdéomunitario.

As praticas meditativas (gnose) e as preces séinagas diariamente no CEBB. Ha
horarios de pratica no templo as 5h30min e as T@hto os moradores como pessoas de
outras localidades se reanem nesses horéarios patfeapem meditacdo e recitarem preces.
Uma concha é soprada para avisar os moradores el@ quatica tera inicio. Pessoas da

comunidade se revezam na responsabilidade pelengaes conducéo das praticas.

O trabalho espiritual ou gnose é apontado peloscardaes budistas como elemento
fundamental e definidor da forma como se desenwdloalia. Para os praticantes budistas, a
meditacdo cedo pela manha garante uma experiémstiatal da realidade ao longo do dia,
destacando-se o incremento no nivel de felicidadecapacidade de ndo se preocupar tanto

com as coisas “do mundo”.

E possivel identificar no depoimento de um morasoaspectos elencados acima. Ao
ser perguntado sobre o que mudou na sua vida ia gerexperiéncia de viver no CEBB ele
trouxe o seguinte relato (Programa Estilo Zen d&RB

Talvez o que tenha mudado tenha sido uma maioepedio do qudo presas as
pessoas podem ficar a pequenas coisas do seudd@a-de seu trabalho ou a

pequenas confusdes que acontecem e as pessodsrinans aquilo em coisas
muito grande$?

O entrevistado enfatiza que as “coisas pequenassgfa, acontecimentos diarios em
geral assumem grandes proporcdes (“coisas muitadgsd), ou seja, geram sofrimento,
conflito. Na opinido do morador, o CEBB teria aragb sua percepg¢éo deste aspecto, sendo
capaz de ver os acontecimentos do dia a dia npn@gabr¢cao que apresentam.

Essa mudanca de postura perante a vida, em sgeapoe-se como algo consistente

pela observacdo de campo, ainda que de dificil uneg8o. Aparentemente, praticantes

43 Retirado do site da revista Bodisatva na internet.
4 Retirado do site da revista Bodisatva na internet.
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budistas que realizaram meditacdo durante o peritalopesquisa de campo, tiveram
alteracbes comportamentais. Essas alteracOes ptetegerado efeitos sobre os projetos
sociais, pois esses praticantes sao os budistagaedng. Assim, ao entrarem em contato com
a realidade social de pobreza, tendem a dar mesowhidéz” aos problemas, destacando a
possibilidade de superéa-los ou até de conviver @sroonflitos sem sofrimento. O tema sera

retomado no proximo capitulo.

O aspecto da adaptacédo ao CEBB por parte dosdwrasipode ser observado também
por intermédio de entrevista com moradora proveeide S&o Paulo (Programa Estilo Zen):
“E totalmente diferente de viver em uma cidade deaiMas néo se trata de estar afastado do

mundo”.*®

Indica a entrevistada que, apesar de ser difedmteda na cidade grande, pois se
trata de uma realidade rural, ainda assim, a expad no CEBB ndo é uma experiéncia de
isolamento. Perguntados sobre a adaptacdo a urmamad simples, ou seja, 0 aspecto da
simplicidade da comunidade budista salientado pear&ksa (1992), eis o que relata um
entrevistado do programa mencionado.

A simplicidade, na maneira como o Lama traz, agi&dh com a felicidade. Se a
gente d4 uma ordem para alguém ter uma vida nmajgles ou se a gente impor
alguma regra, aquilo fica forcado, fica por discial A simplicidade vai ficar um

fardo para a pessoa. Agora quando a gente consespoeiar a simplicidade a

felicidade, dai a pessoa leva e expande aquilox@emaneira muito mais facil. A
quest&o é encontrar a felicidade nas pequenasébdisa

Em determinados periodos do ano, o CEBB Caminhbleio se transforma em um
centro de eventos, abrigando cerca de dez retowstemas que variam entre meditacéo e
compaixao até acdo no mundo e didlogo com a ciéRessoas do pais inteiro ouvem 0s
ensinamentos e realizam a pratica meditativa. @sepossuem uma duracdo que pode

variar entre um final de semana e seis meses dréaténos.

Na visdo de um bacharel em Sociologia e morado€EBB ha cerca de um ano e
meio a instituicao:
E um laboratério sobre como aplicar os ensinamemidsstas & vida cotidiana. As

pessoas discutem o que precisa ser melhorado mefasas relinem a energia para
fazerem as coisas. A gente tem uma cozinheiragnaasle parte das atividades de

*® |bid.
“® Ibid.
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manutengdo somos ndés mesmos que fazemos, tais etimdades de escritorio,
pintura, hortd”’

Além disso, no CEBB Caminho do Meio sédo organizagageunides e atividades dos
projetos sociais do Instituto Caminho do Meio eEsaola Infantil Caminho do Meio. Essa
atuacdo engajada do CEBB sera objeto do proximidubapNele sera demonstrada a forma
como o CEBB realiza seu engajamento social e politomo adapta os métodos budistas a

realidade brasileira e em que se difere do engajamealizado por outros centros budistas.

4" Retirado do site da revista Bodisatva na internet.



6 O ENGAJAMENTO SOCIAL E POLITICO DO CEBB

O presente capitulo tratard dos projetos sociasstas, trazendo o budismo engajado
na atualidade brasileira. O capitulo poderia sgstiddo por meio dos olhares de fé das
criangcas de uma vila de Viamé&o, RS, para os budisteguanto estes recitam mantras
tibetanos em uma cerimbénia de bencdo de um teroewie@ sera construida a base do
NASCEM. NASCEM é uma instituicdo de budistas e bédistas voltada para construcéo de

uma “cultura de paz” em meio a uma realidade démaisocial.

6.1 O Instituto Caminho do Meio, o NASCEM, a Casa & Sopa e a Escola Infantil

Caminho do Meio

O Instituto Caminho do Meio foi constituido juridimente no ano de 2008 por
iniciativa do Lama Padma Samten e dos seus al@hadsstituto Caminho do Meio é a face
social do CEBB, juridicamente voltado para os pogesociais budistas que vém sendo

desenvolvidos com os moradores da regido desde 2004

A primeira experiéncia de intervencdo social badistorreu no inicio de 2004,
conforme descrito por Fernandes (2007, p. 23)
Este trabalho com o Castelinho teve inicio em 200éndo o CEBB Caminho do
Meio comecou a oferecer oficinas para as mulheaesochunidade. Nos encontros,
elas costuravam e trocavam idéias e sonhos. Unbahajsia falou de sua vontade
de distribuir sopa para as criangas. Em maio dé,20Casa da Sopa foi criada por
Dionisia com o apoio do CEBB. No inicio, ela ofémesopa uma vez por semana.

Atualmente, cerca de 70 criangas almogcam em sum &msegundas, quartas e
sabados.

Sobre a atuacao conjunta do CEBB com os moradaredacdim Castelo, Lama
Samten explica que: “As ideias devem partir da audade e ndo de fora dela. E assim que
trabalhamos e este modo tem se mostrado muiteeteti (FERNANDES, 2007, p. 23).

Em 2005, outro projeto social passou a ser pronosoypdlo CEBB. Chama-se
“Histdrias e Sonhos”. Esse projeto foi idealizado pma budista engajada com formacéo em
Histéria. O trabalho buscou uma proximidade conomunidade por intermédio do resgate
da histéria oral da regido, com entrevistas reddiggpelos budistas junto aos moradores. A

ideia era buscar o conhecimento da regido e dashaig para ampliar a rede de contatos e
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amizades (uma “mandala da cultura da paz”). Segaridoma Padma Samten, “a funcéo das
entrevistas é estabelecer um contato humano realbsopessoas da comunidade. Resgatar o
que cada um tem de melhor e, através disso, estaipaima teia de relacdes positivas na
comunidade” (FERNANDES, 2007, p. 22).

O Instituto Caminho do Meio foi qualificado comoganizacao da Sociedade Civil de
Interesse Publico (OSCIP) pelo Ministério da Jastgn agosto de 2009. A partir desta
classificacéo, tornou-se apto do ponto de vist@igs para participar de licitagcbes publicas

cujo objeto sejam projetos sociais.
Segundo o Lama Padma Samten

As acOes transformadoras almejadas pelo Institstfioeem pratica com a Escola
Infantil Caminho do Meio, o apoio ao Nascem e aaGiss Sopa na comunidade do
Jardim Castelo (Viaméao-RS), a Série Didlogos, @ursoseminarios formando

facilitadores em cultura de paz, e producédo ersmieacdo de conhecimento sobre
o tema. No futuro sera criado o Centro de Cultuaeni@ho do Meio, que oferecera

atividades abertas a toda comunidé%e.

No estudo de caso foram analisadas também as aQ0mss do Nucleo de Acédo
Social, Comunitaria e Educacional Caminho do M&ASCEM), uma associacao civil
mista, ou seja, composta tanto por budistas engsjdol CEBB Caminho do Meio quanto por
moradores da regido. Praticantes budistas e m@sdorJardim Castelo compdem a diretoria
da instituicao.

Por tras dessa configuracéo, encontra-se o objeééafetivar as concepcdes presentes
na ética social budista que apontam para um trabedalizado em conjunto com a

comunidade, evitando, assim, uma atuacéo de cegdict assistencial.

Em junho de 2007, em parceria com o0 projeto “Bradidbetizado”, do Governo
Federal e do SESI, o NASCEM passou a oferecer uspale alfabetizacdo para adultos.
Soma-se a alfabetizacdo, a Casa da Sopa (que daalmaoco gratuito para criangas carentes
da regido), além das oficinas de meditacdo e adésajue contam com a participacdo de
moradores (FERNANDES, 2007, p. 22-3).

O NASCEM organiza reunides peridodicas com os moesdda regido, nas quais

questbes cotidianas da comunidade sdo abordadas asqgterspectiva budista de

“8 Sobre o tema, ver: <http://institutocaminhodonwip.br/sobre/quem-somos/178-sobre-o-instituto-camin
do-meio>. Acesso em 8 de marco de 2011 as 15h B9 mi
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responsabilidade universal. Todas as atividadgsag®em a alcancar a todos os moradores,
afirma Lama Padma Samten (FERNANDES, 2007, p. 22-3)

As atas das reunides do NASC#Moram utilizadas amplamente como método para
ilustrar as peculiaridades do budismo engajado ndebedo pelo CEBB e identificar a

relacdo entre a teoria do budismo engajado e atsagdo prética.

A Escola Infantil Caminho do Meio, em contrapartifta criada em marco de 2008
para atender ndo so6 as criancas da comunidaddadddi€£€aminho do Meio, mas também as

da regido.

Sobre a escola, Lama Padma Samten em carta abertaudistas do CEBB de todo
Brasil, relata o que segd®.

Queridos amigos, A comunidade do Caminho do Me@eatou por muito tempo
0 sonho da criagdo de uma escola infantil. Em 28&@mos no terceiro ano desse
sonho, que iniciou com cinco vagas e oferece awmtinvinte e sete vagas para
criangas de 1 &5 anos. A escola é gratuita éi@ed criancas de forma aberta. As
doacgfBes que séo feitas ao Instituto Caminho do lglaia sustentar essas atividades
no momento alcangam aproximadamente 1/4 dos g&&tak® um de nos teve um
longo caminho para encontrar um pouco da lucidezisSo tém sido proveitoso
para nés, olhe como seria maravilhoso se, poupdeldantos enganos e trabalhos,
ja pudéssemos ter encontrado o ambiente da maddalacidez quando ainda
éramos criancas! Estamos acolhendo os Bodsatvaspajudando-os a brilharem
corajosos e abrirem caminhos luminosos para elaas duturas familias,
comunidade, humanidade, biosfera! (...)

O aspecto do engajamento budista esta presentéciadiva de uma escola budista. A
proposta de uma educacao budista assume tambéneasdio de reproduzir essa cultura para
as novas geracOes. Pode-se imaginar que essagasrigmrenderdo aspectos dessa doutrina
como a vida comunitéria e a simplicidade, além mfas® na nao-violéncia, generosidade e
bondade. Também a idéia de uma escola budistasespieea possibilidade de uma expanséo
do budismo no Brasil e da ampliacdo do seu grauatldade empirica para influenciar o

pensamento social a partir de multiplicadores.

O objetivo da escola esta exposto no site daitgid na internet, conforme sege.

A Escola Infantil Caminho do Meio nasceu do sonbispiioso do Lama Padma
Samten de oferecer uma educacao voltada a lucideevitoriosa no mundo. Foi

49 As atas das reunides do NASCEM se encontram diggisnno blog da instituicdo: Disponivel em:
<http://nascemcastelinho.blogspot.com/2011/02@rias-atividades.html>.

Y Sobre o tema, ver: <http://institutocaminhodon@ig.br/projetos/71-escola/265-contribua>

*L Ver: <http://institutocaminhodomeio.org.br/escoléantil/apresentacao>. Acesso em: 8 mar. 2011,6a28
min.
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pensada como um espaco de desenvolvimento hurgaaopossibilite os meios

habeis para desenvolver criancas, familias, eduead® comunidade em geral,
auxiliando-os na busca pela felicidade.

O eixo de nossa préatica sdo valores cujo foco estacultura de paz, na

responsabilidade universalo bom coracdce nainter-relacdo entre os seres e o
universo Esta é uma abordagem da educacédo baseada em cesgorale visdo e

entendimento do mundo. Visa que a crianga consigeernse positivamente nas

diferentes circunstancias que o mundo oferece.

A escola localiza-se dentro do CEBB Caminho do Msemdo que seus professores
sdo em maior parte budistas com formacdo em Pedadgblgs mesmos, ao atuarem no
mundo, podem ser considerados budistas engajadgsnténos de 1/3 dos alunos sao filhos
de budistas que vivem na comunidade budista do C&BB/iamao, o restante sédo criangas

que residem na regido proxima ao CEBB e que recélenacao budista.

6.2 O Jardim Castelo

Jardim Castelo é o nome dado a um terreno proxonGEBB na Estrada Caminho do
Meio, em Viamao, onde ocorreu uma invasédo de tarmadrugada do dia 29 de marcgo de
2002. Por intermédio dessa invaséo, pessoas osutedicalidades diversas do municipio de
Viamao e da regido metropolitana de Porto Alegrepatam o terreno de cerca de 18

hectares, repartindo-o em 436 lotes.

Esse terreno faz divisa com o terreno em que sengaco CEBB Caminho do Meio, o
gue promoveu um contato direto entre budistas edaoes. O local estava desocupado ha
cerca de 20 anos, sendo que na justica tramita@aaglo de reintegracdo de posse contra os
moradores. Sob a coordenacdo do MNLM (Movimentoidiet de Luta pela Moradia),
foram montados barracos de lona para acolheremirogipps moradores. Ja no inicio eram

cerca de 200 familias as que vieram a ocupar enemio Jardim Castelo.

As moradias foram construidas proximas da estrada facilitar a mobilidade. Com o
transcurso do tempo, novas residéncias foram semwgtruidas, as quais foram se tornando
mais estruturadas, inclusive de alvenaria. Assestadieram de diferentes regides.
Criminosos e o trafico chegaram igualmente ao jdwabia criancas sem alimentacdo, com
problemas de saude. Moscas e ratos proliferaraquga&o havia coleta de lixo. Em 2007, a

comunidade contava com cerca de 500 familias iiacsio de risco era visivél.

*2 Dados obtidos por meio de consulta & Associac@datadores do Jardim Castelo em julho de 2008.
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Por terem ingressado de modo ilegal no terreno,ua gstavasub judice os
moradores do Jardim Castelo ndo contavam com &rma&sdo Estado por intermédio de
educacao, saude, saneamento, coleta de lixo,&msessocial, etc. Havia caréncia de todas as
formas de promocao social e um evidente risco p@oas para os moradores, mas também

para o CEBB Caminho do Meio.

O tipo de caréncia la existente possui as caratimx$ descritas por Ferrarini
(2009), em que existe uma complexidade de problameisis interconectados, demandando
também um trabalho de dimenséo interdisciplinar.réiges histéricas da pobreza e da
desigualdade demonstram-se amplamente presentegiéia, destacando-se, em certo grau, a
cultura de subserviéncia na forma descrita por A ggee Gaiger (2007, p. 501). Ainda assim,
a referida comunidade apresenta, por meio de glexarcas, a vontade de mudar, que pbde

ser constatada pela propria invasao do terrenogrogéo de residéncias.

A situagéo de risco vivida pelos moradores do daidastelo chamou a atengao do
Lama e dos moradores do CEBB Caminho do Meio desiécio. As inUmeras caréncias
sociais existentes no Jardim Castelo ndo levaraito tampo para serem sentidas também no
centro budista. Assim como Thich Nhat Hanh e sd@rmarno Vietnam foram afetados pela
situagao de risco vivida durante a guerra e os e®hgdistas do Sri Lanka foram afetados na
sua pratica espiritual pela situagdo de caréncsed@ais, da mesma forma o CEBB também
se viu atingido pela situacao social dos seus newzashos.

Assim como no Vietnam e no Sri Lanka foram institisi projetos sociais para tratar
de situacdes de risco, também o CEBB se propdsua a&bcialmente nos problemas

existentes na regido. Surgiram 0s primeiros prejstwiais budistas.

6.3 A atuacdo em rede do CEBB Caminho do Meio: “matala da cultura de paz”

Em contato com esses sérios problemas sociaisydistés do CEBB Caminho do
Meio passaram a dedicar tempo para refletir sobneocpoderiam intervir socialmente e de
forma condizente com dharma Varias reuniées ocorreram em que oS moradoré3HRB
Caminho do Meio trataram da tematica. Pessoas gpgriéncia de atuagdo no campo social
e assitencial foram convidadas para dialogar eap@obre a questdo. Trata-se da técnica da

mandala, em que se ouvem varias pessoas paraaseunra abordagem inteligente na
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resolucao de problemas ou conflitos. Trata-se daquie no CEBB se chama de “inteligéncia

coletiva”.

Assim, uma das primeiras caracteristicas do prggetmal budista que chamaram
atencdo durante a observacédo participante, fanustte esta: a de “ampliar a mandala”, ou
seja, incluir o maior niamero possivel de pesso@sdssadas em encontrar caminhos para o
gue viria a ser um engajamento social inspirado pregeitos budistas, denominado de
“cultura de paz” no CEBB. A teoria foi sendo con&la nas reunides a partir das orientacoes
do Lama Padma Samten, que criou uma forma esped#iética social budista a ser aplicada

— 0 método da “mandala da cultura de paz”.

O método da mandala se assemelha ao método dass@dais. As redes sdo uma
estratégia de acao social. O termo passou a feaditi nas ciéncias sociais a partir da década
de 1940, tornando-se um paradigma de analise apksarsignificados ambivalentes
(SCHERER-WARREN, 1999, p. 21). Os estudos que @mlia nocdo de redes podem ser
examinados com base em duas perspectivas: a wadméricanana versdo da teoria da

mobilizacdo de recursos, e a tradicdo europeieanfoque dos novos movimentos sociais.

No caso dos projetos budistas estudados, as atagdiés americana e europeia sao

Uteis para auxiliar na compreensdo da sistematidatervencao social do CEBB.

A tradicdo americana possui enfoque na investigaoioe os recursos (materiais e
simbdlicos) que sdo mobilizados para a formacdoaautencdo de redes concretas. Ja a
tradicdo europeia, dos novos movimentos sociaig, peocurado investigar os tipos de
articulacao politica e simbdlica entre os atorasas® A rede significa uma espécie de area
de movimento, formada por pequenos grupos que atithpen uma identidade coletiva e
propdem mudancas (SCHERER-WARREN, 1993).

No caso do CEBB Caminho do Meio e suas instituigfiieatuacédo social, a acdo em
rede ocorre dentro da prépria estrutura da orgeéitzade onde se obtém suporte econémico e

de recurso humano.

Sob a perspectiva da classificacdo americana, atarst que a estrutura do CEBB é
constituida por 22 espacos de pratica sob oriemtdgdLama Padma Samten em cidades

diversas do pais. Ao transitar entre uma cidadete gara transmitir @dharmg o Lama
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Padma Samten coordena as prioridades e objetivosrdm budista, que sdo implementados
gradualmente a partir do voluntariado e da doaedaudistas engajados, principalmente.

Assim, quando um grupo de budistas esta atuandoosjunto com moradores do
Jardim Castelo em Viamao, RS, por exemplo, esggogna verdade, € composto por pessoas
de diversas partes do pais, pois ha uma rotatieidadpraticantes do pais inteiro em retiros
curtos no CEBB Caminho do Meio. Além deles, existaoradores do CEBB Caminho do
Meio que desde 2004 estdo engajados nos projetoappendo a multiplicacdo das técnicas

e a formacéo de liderancas na propria comunidade.

Em contrapartida, apoio financeiro chega por mego ddbacées provenientes de
budistas de diferentes partes do pais, 0os quaisrdenesse acompanham o desenvolvimento
desses projetos. Para facilitar esse processo,udistéis engajados utilizam recursos de
tecnologia da informacéo, postando os avancos semdons projetos sociais budistas. Os

projetos e pedidos de auxilio sdo previamente iaathos pelo Lama Padma Samten.

A partir do relato de um budista engajado, em 15m@deco de 2010, no blog do
NASCEM, é possivel identificar a técnica mencionadana para constru¢cdo de um novo
prédio para as atividades do NASCEM.

Completamos o levantamento das paredes da salastddos e as proximas
atividades de construcdo serdo o telhado, o piss ganelas. As pessoas que

quiserem enviar alguma colaboracao enviem parz@ do CEBB. O material que
precisamos esta relacionado nas postagens angeriore

Por meio do blog do NASCEM, budistas do pais inotggodem acompanhar os
avancos dos projetos e saber como contribuir peraancretizacdo. Partindo da classificacéo
europeia, em contrapartida, identifica-se a extstéme relacdo com organizagcdes nao-
budistas que possuem em comum uma abordagem vqgie@aa promocao de valores

humanos, ou seja, a construcdo de uma mandalg ¢(fredeltura de paz.

Nesse sentido, amandalase expande até mesmo mediante contatos com o setor
publico e com o setor privado. Pessoas que nabigfistas, porém ouviram 0s ensinamentos,
tiveram contato com dharmaou conheceram os projetos sociais do CEBB; sirguaim

com a idéia e passaram a oferecer apoio para foiseionamento.
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Além disso, os praticantes budistas com habilidadesdiferentes areas se tornam
multiplicadores do seu conhecimento de forma qpés a sua saida, o conhecimento de

técnicas de determinadas oficinas, por exemplongeecem sendo utilizadas.

No relato abaixo, de 6 de setembro de 2010, ficdeaciada a participacdo de uma
praticante budista que trouxe para a comunidade nowa técnica, a qual, posteriormente
fara parte de uma espécie de patrimoénio de coneati® do proprio CEBB, podendo ser
conduzida por outros budistas engajados.

Queridos, Hoje comecamos as atividades do Projoianmossa reunido falamos

em esperar um pouco pra comecar, mas estavamoa fa e o queijo na mao, a

Eugénia com energia pra comecar sua oficina, datdos andando. A atividade de

hoje, de arte-reciclagem, esteve lotada. Muitosplesentes eram mais jovens, mas
tivemos seis adolescentes na faixa de 15 a 17 alwss,quais apenas dois ja

estavam inscritos. Uma turma muito interessaddizdm ver o andamento do seu

trabalho - foram iniciadas caixas, potes, travesqae ao longo dos encontros

tomarao corpo, cor e textura.

A partir do relato acima, € possivel constatauagio em rede ocorrendo ndo apenas
no ambito interno da estrutura do CEBB com recunsmsanos e financeiros provenientes de
praticantes budistas de todo o pais, mas tambémienmos da classificacdo europeia, a
existéncia da relacdo em rede com outras instegicllo caso acima, com o poder publico,
por meio do projeto Projovem.

No relato abaixo, de 17 de outubro de 2010, umastaué@ngajada se manifesta no
sentido da abertura para o estabelecimento dedatiiean rede com o Estado, salientando a

possibilidade de financiamento publico para osgtogj sociais do CEBB.

A mandala se amplia, e podemos juntos gerar hall#igl ainda desconhecidas por
ndés, como por exemplo, projetos que possam sendiados, para seguirmos
melhorando o0 nosso trabalho em todos os niveisor@ite é para que possamos
seguir juntos. Esse foi s6 um pontapé gerado pelg ue mobilizou em mim no
encontro realizado em Sao Paulo, ao assistir osdgseirmaos de sanga do cebb
Darmata.

A expressao “lung”, mencionada no relato acima,rdgpeito ao que geralmente o0s
budistas do CEBB explicam como “energia”, ou sajaa forma de animo ou auto-estima
que provém da execucdo de atividades com a motivdedajudar outras pessoas, por
exemplo. O “lung” da “mandala da cultura de paz/igo pelos budistas engajados como o
“combustivel” que promove motivacdo para o traball@muntario em campo sem a
necessidade de remuneracéao.
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A partir do relato acima, € possivel identificanb®m a participacdo dos budistas de
diferentes cidades do CEBB, os quais compartilhanobjetivos em comum ou, na
linguagem budista, possuem o “lung” da “mandalawdtura de paz”. No tocante aos projetos
sociais que ocorrem em Viamao, é possivel obsepaarexemplo, que budistas de outras
cidades possuem lacos de amizade com moradoremdionJCastelo, 0os quais conheceram
em uma visita ao CEBB Caminho do Meio. Posteriotmeastes budistas acompanham e

auxiliam os projetos sociais, mesmo a distancia.

Em relato de 13 de agosto de 2010, € mencionadaouina associacao civil com a
qual o Instituto Caminho do Meio atua em rede, detrando que o método da mandala de
cultura de paz néo é restritivo a instituicoes Stadi

Muito legal o inicio das atividades da capoeira ciata, que serd sempre as
sextas feiras das duas até as trés da tarde. Mgpsgo vai ficando pronto aos
poucos, mas assim mesmo as atividades ja estdd. #mcisamos concluir a
instalacao elétrica, colocar forro e piso ceram@obanheiro também precisa de
reforma. A Caritas nos pede para agendarmos pEdegira 0s proximos meses.
Estou com a lista de possibilidades. As aulas fienratica estdo com procura para
mais vagas. E vamos indo....

Do relato acima, retira-se também o fato de o CE&Bconstruido uma estrutura
material no Jardim Castelo que possibilita entq@@l@ atuacdo de outras organizagdes. Um
espaco para “promocéao da cultura de paz”. Em relatdl de abril, a atuacdo em rede e de
forma cooperativa aparece até mesmo com outraguig8es religiosas com principios
semelhantes. Isso demonstra que aparentementeané@madn preocupacédo maior do CEBB
com uma “exclusividade” religiosa ou intencao d@irde conversao religiosa, havendo maior

interesse na transmissao de valores do que narsaoveligiosa propriamente dita.

Neste dia 21 de abril tivemos a festa do tem, divéenos pecas de teatro, muasica,
corte de cabelo, distribuicdo de roupas e muitgHarpara as criancas e almoco
para as familias. Este evento foi realizado porguapo de pessoas de uma igreja
gue vieram e fizeram quase tudo. Nossa parte fitais com a cedéncia do espaco
e ajuda local. As atividades deveriam ser realizatta rua em frente a Casa da
Sopa, mas devido a chuva foi tudo meio improvis&dcozinha e refeitorio foram
ocupados pelos cozinheiros e cozinheiras; a é&reaerteada pelo pessoal
que distribuia roupas; A sala de informética [bpelebearia; a futura sala de estudos
foi ocupada por atividades para as criancas deas#éz anos; a casa da Jaciara era
0 espaco das criancas bem pequenas e o patio fiomu os adultos.
Participaram do evento cerca de 150 pessoas, ieictimlo as 10h30min e indo até
as 16 h. Além do pessoal da comunidade, contammsacpresenca dos amigos do
CEBB.

A festividade acima mencionada foi concebida aipdé determinadas concepc¢des
discutidas em reuniées no CEBB. A escolha do ndresta do Tem”, por exemplo, para os
budistas, diz respeito a ideia de generosidadejagparamitas(valores) do budismo. Nesse

sentido, a ideia por tras da “Festa do Tem” é gpepria comunidade tenha um espaco para
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oferecer roupas, lanche, corte de cabelo, maniféstacom isso, 0 que Amartya Sen (2000)
chama de liberdade para atuacéo e que os buds@EBB chamam de “meios hébeis”. Essa
liberdade, segundo Sen (2000), € capaz de romperacoultura de subserviéncia e ser um

mecanismo adequado para o desenvolvimento.

No relato acima, € possivel identificar também coa%o atividades promovidas
possuem uma multiplicidade de atendimentos, seraddizadas em rede com outras

instituicdes e com participacao intensa da comuadacal.

A logica da atuacédo em rede, em contrapartida,ipissque nenhum budista tenha
que exercer um esfor¢o extraordinario de tempoeoredursos para manter o funcionamento
dos projetos sociais. Assim, a populacdo do Jai@astelo atua conjuntamente com oS
budistas, outras instituicbes também atuam de faongugada e novos lideres sédo formados
a partir do convivio diario nos projetos. O fato @msténcia e regularidade dos projetos
naturalmente atrai novos parceiros para a redesmm havendo uma alteracao dos parceiros,

sempre h4 pessoas envolvidas e pessoas sendaizeiasfipelo projeto.

Além disso, a participacdo dos budistas nos prejétwista como uma oportunidade
de pratica espiritual aplicada, ou seja, € partendtodo budista para alcanganiovana ou
“gnose” nas palavras de Weber (1967). Assim, pasdeadiferentes cidades do pais, ao
passarem por um periodo de formagdo budista no CEB® convidadas a participar do
engajamento social, o que contribui para a ren@/hgénana na comunidade e promocao dos

valores budistas no Jardim Castelo ao longo dos. ano

Na medida em que os projetos budistas ganham idguerceptivel que os moradores
do Jardim Castelo passaram a incorporar a cultosavalores budistas nas suas agdes. Essa
adaptacao cultural ndo significa que incorporenessriamente a religiosidade budista, mas
sua linguagem e raciocinio em boa parte assumeagaofddudista como sera demonstrado
mais adiante. Também os budistas parecem ser mofagos por meio do contato com essa
populacdo amplamente afetada pela pobreza. Isste tanapontar para a existéncia de
validade empirica ddharma,a possibilidade do brasileiro de se adaptar aaseslkcontidos
nessa religido e a possibilidade do budismo ter fare peculiar diante de situacdes de risco

tipicas da sociedade brasileira. Esses temas s&cinados adiante.

Outra caracteristica do budismo engajado € o dekemento de atividades em
conjunto com a comunidade a partir de projetos emuen, denominados de “sonhos
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coletivos”, que sao realizados a partir de reundgse budistas engajados e moradores da
regido onde se localiza o CEBB Caminho do Meio.

A ata de reunido abaixo demonstra que na atuald@serojetos sociais, a iniciativa

de atuacdo em parceria com o CEBB parte da prépnmunidade do Jardim Castelo.

No dia 23 de outubro de 2010 fomos convidados pana reunido com o0s
moradores para falar sobre as atividades que dalsemos no NASCEM.
Estavam presentes as coordenadoras do programaca de 20 moradores.
Falamos sobre as atividades desenvolvidas: InfieayaCurso de alfabetizacéo,
Pinte e Brinque, Arte e Reciclagem, Capoeira, kgt da aula de danca e da
escolinha de futebol que devem iniciar em breveamoformuladas algumas
perguntas e falamos um pouco de cultura de paanddisa aproximacdo dos
moradores de todas as ruas.

A partir do relato exposto acima, fica evidenciadgradual iniciativa da comunidade,
que passa a romper gradualmente a cultura de siérsza, assumindo posturas direcionadas
para a resolucdo dos problemas da regido. Deradlastibém que ha uma preocupacao dos
budistas engajados em trazer os valores budistasapeomunidade ndo apenas no método
das reunides de projetos (sonhos), mas tambémnparmiédio da introducdo ddharma
aplicado a realidade social. E o que fica constegent meio do seguinte trecho: “(...) falamos
um pouco de cultura de paz visando a aproximac@orbwadores de todas as ruas”. Por tras
dessa fala, existe a énfase budista no “estabetatonde relacdes humanas positivas” como
“meios habeis” para resolucdo de conflitos existemntre moradores de diferentes ruas do

Jardim Castelo.

Em outro relato de reunido, novamente aparece cefp@rentre a comunidade e os

budistas engajados.

Queridos todos. Hoje estivemos la na Dionisia (Badsica), para nossa conversa
semanal com nossa presidenta. Tinhamos um temégtas, de uma possivel
doacéo de uma tonelada de alimentos a ser ofenp@dastituicdo. O responsavel
pela doacdo ndo se fez presente, mas assunto fajueo ndo faltou.
Sempre se sabe um pouquinho mais sobre o movimdo$o moradores do
castelinho, principalmente daqueles mais chegasi@dididades do Nascem/ Casa
da Sopa. Eis que Dionisia tem uma ideia, que cditizarEla quer transferir a sua
cozinha pra dentro da casa, ampliando o espac@astada sopa para a sua atual
cozinha ( onde antigamente servia sopa ), e paeareforma, pensou em fazer um
almoco para arrecadar fundos. Com ajuda de todsamiga, amigos e conhecidos,
marcamos para dia 4 de julho, um domingo, essecalmia falei com Zé Benetti
pra fazer o cartaz e os bloquinhos de convitegsensgendidos... O que me deixa
mais feliz e inspirada a seguir € a motivagdo dessier. Ela literalmente nao
para!!! T4 sempre "ideiando" uma nova acao, preharal o atendimento da sua
"clientela", e o melhor ainda, com a aprovagdo dmé&ndo. O almogo sera um
buffet de massas com molhos variados, contandoacapoio de nossa cozinheira
Silvia, que se ofereceu para fazer o almoco lanfamha salada e suco, num valor
de 10 reais. Dia 4 de julho , as 12h. A mandalaeseg expandindo, beneficiando a
todos!!
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No caso do evento acima, a divulgacdo por mei@darsos tecnoldgicos contou com
auxilio dos praticantes budistas do CEBB, enquan&moco foi preparado por pessoas da
propria comunidade. Nesse exemplo simples, ficstrddo o trabalho de forma integrada
entre budistas e comunidade, sendo que a inicipavidu da propria comunidade e ndo dos
budistas. A constante atividade social presentéandim Castelo nos ultimos anos e a atuagéo
em conjunto com a comunidade, aparecem, na obseryagticipante, como indicios de que
as liderancas comunitarias estejam superando ara@ufte subserviéncia por meio de

mecanismos aprendidos no contato com budistasaztugaglo CEBB.

Assim como no Sri Lanka, os projetos do Sarvodagempveram o “empoderamento”
da comunidade por meio da utilizacdo de métodoscéfss comashramadangdoacao de
trabalho) egramodaya(despertar espiritual da comunidade) (BOND, 1996,3%), também
no Jardim Castelo, budistas e moradores “doamrabalho” para o beneficio comunitario,

havendo a possibilidade de transformacgé&o da coradeid

O trabalho da instituicdo Sarvodaya, fundada nadide 1950, entretanto, alcangou,
em 1985, oito mil vilas carentes do pais. No cas€HBB, em marco de 2011 foi concebido
um segundo projeto de atuacao social nos moldeeskenvolvido junto ao Jardim Castelo. O
novo engajamento social esta sendo realizado pelnte comunidade budista do CEBB
Darmata, fundada em Pernambuco e que conta hoje acesoa de quinze moradores,
conforme entrevista realizada com o Lama Padmae$ah® projeto iniciou com o método
da histoéria oral, ouvindo-se os moradores da codaule budista e estabelecendo “sonhos em
comum”. Esse novo projeto, nos mesmos moldes detprdesenvolvido no Jardim Castelo,

indica a possibilidade de expansao do engajamental dudista nos préximos anos.

6.4 Budismo engajado e sua adaptacao a cultura bibsra: o “método do fio”.

Darcy Ribeiro (1983) descreve o povo brasileiro cotnativo, informal, musical,
festivo, uma nova experiéncia para a humanidaderdetde do encontro e miscigenacao de
pessoas de diversos locais do mundo. O Brasil paator é o local, onde portugueses,
indios, africanos, alemaes, poloneses, italiantts, & encontraram para criar uma nova

forma de viver, um verdadeiro laboratorio de mispagdo e interacdo cultural. A cultura

%3 Entrevista realizada em 14 de abril de 2011.
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brasileira passou a ser constituida pelo enriqusdion proporcionado por costumes e
tradicOes destas variadas culturas e da possiidida elas interagirem entre si.

Em contrapartida, o budismo, segundo Usarski (2p023), caracteriza-se por ser
uma organizacdo rigorosa, uma ética minuciosameatpllamentada e uma rotina

consequentemente orientada no ideal da realizagaovdana.

Assim, convém investigar como e em que nivel sa ddaptacdo do budismo e dos
seus projetos sociais no contexto da cultura leiesié também a adaptacdo da populacdo aos
projetos budistas e atharma Trata-se, a principio, de algo que parece impaydis que
no encontro entre culturas heterogéneas ha umaérteiadde se estabelecer uma relacdo de
dependéncia (RIBEIRO, 1983) ou até de rejeicdo amihssim, haveria a hipotese de os
moradores do Jardim Castelo se tornarem dependdogesudistas, 0 que destoaria do
propoésito da ética social budista, que é pautadad@ia de trabalho em conjunto com a
comunidade. Ou, poderiam os moradores do JardirelGasjeitarem a entrada dos budistas
e seus projetos sociais devido as diferencas aigtarreligiosas.

Esses fatores poderiam se tornar possiveis diastétdais, formalidades e disciplina
orientais, que destoam da informalidade brasil@®rante de tal problema, convém identificar
os procedimentos utilizados pelo CEBB nessa inderagverificar se conseguem superar as
dificuldades apontadas.

Na observagéo participante, percebeu-se a utitizdeduma segunda técnica budista
para superacdo dos obstaculos culturais. Trata&s&dnica da passagem do fio”, descrita
por Lama Padma Samten (2004), que aplicada acst@sggociais significa a incorporacao de
valores humanos em praticas culturais e esportialicionais da cultura brasileira, tais
como, o futebol e a capoeira, utilizadas como “méidbeis” para trazer o contetdo de ética
budista (cultura de paz) para a populacéo partitgpa

No relato de uma reunido entre budistas engajadosradores do Jardim Castelo,
ocorrida no dia 5 de fevereiro de 2011, constatgis® a pratica de jogos esportivos é
utilizada como forma de introduzir valores humanascomunidade, ganhando um contetdo
interno budista. Assim, o torneio de futebol, tipda cultura brasileira, quando € organizado
por budistas engajados em conjunto com liderang@ehunidade, procura promover valores

presentes no ensinamento budista como amizade gaodio, conforme relato abaixo.

Realizamos nesta sexta, dia 4 de fevereiro, uneimte futebol com os jovens da
comunidade. Participaram dos jogos 70 jovens deld anos. Os jogos foram
realizados no campo de futebol "de baixo". 6 equipasculinas e 2 femininas. Os
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cartdes amarelos foram insignificantes e ndo sa&qalavrdes. Nenhuma briga e

sequer discussdo. Estiveram presentes pessoasradaridi da Associacdo dos

moradores, que além de apoiar ainda trabalhararpreparacdo do evento e

acompanharam até a premiacdao final. A premiacadddirindes conseguidos na
prépria comunidade com o comércio local, sendo [@@os destaque e ndo os
vencedores, pois todos foram vencedores. Esta mospaira de ndo destacar as
disputas entre equipes visa torna-los mais amigosimportando as panelinhas e
saindo da necessidade de vencer e que sé os nleonevez, isto na vida ja é

penoso demais (concursos, vestibulares, etc.). @uaa um vencedor, ele fica

alegre e todos os demais ficam tristes e istoustioj pois todos sdo de natureza
perfeita.

A utilizacdo do futebol, esporte tipico do Brasil, concebida como um instrumento
para promocao de valores humanos a partir de resing@lizadas entre os budistas engajados.
Na observacgao participante, foi possivel ouvir usées que resultaram na ideia de utilizar
esse esporte como “meio habil” para atrair jovare djficilmente iriam a um templo budista
ouvir o dharma.Os jogos de futebol sdo organizados com uma caaffgo especifica. Os
jovens participantes recebem atencao e prestigeponidade ao mesmo tempo em que o
estimulo ndo é pela vitoria, mas sim pela amizagse aspecto fica constatado no relato
acima por meio da seguinte frase: “Esta nossa mzaulei ndo destacar as disputas entre
equipes visa torna-los mais amigos”. Tambénharmaesti presente na concepcao de que
todos tém a natureza de Buda, independentementiéddas ou derrotas, o que transparece

no seguinte trecho ao final do relato: “todos s@éoatureza perfeita”.

O projeto procura incentivar o esporte pelo seupmrmante de saude e pela promocao
de valores existentes na ética social budista.i Atra publico que, ndo tendo outras

oportunidades de inser¢do social, poderia estaiéide com o tréfico ou criminalidade.

Outra atividade organizada pelos budistas engajashesconjunto com moradores do
Jardim Castelo, demonstra que paralelamente adipagiem de informatica, o participante

introduzido aos valores budistas, conforme relat@&l de abril de 2010, abaixo.

O objetivo maior do curso é inserir-los em umauralide paz, usando a motivagéo
de aprender informética como nossa ferramenta, gtcesés dela muitos valores
podem ser trabalhados.

A ética social budista aos poucos parece ser adsopelos moradores do Jardim
Castelo nesta interlocugcéo com os budistas engajadoforme se verifica por meio de relato
de 21 de outubro de 2010 de uma moradora que @ega@m conjunto com os budistas

engajados, uma atividade para as criancas chanedtfande e Brinque”:

Tivemos uma conversa em volta da mesa e combinga®sainguém viria apontar
o erro do outro, porém vamos promover cuidado camlega e cuidar também do
projeto para continuarmos juntos uma cultura de @anudarmos a paisagem
guando necessario. Dei uma folha de papel em brangedi que fizessem um
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circulo grande e dentro do circulo desenhassemeovgm na cabeca. Pedi que
esses desenhos fiqguem comigo para termos uma mEcg@isagem como eles
estdo vendo agora e passado um més farei novassssdrabalho para comparar o
desenvolvimentd’

Na fala acima, percebe-se que a moradora do J&dstelo absorveu a linguagem
utilizada pelos budistas. Esse fato pode indica gsl projetos sociais estdo promovendo
valores e adaptacdo cultural e religiosa. Alémajidemonstra que os valores disseminados
nao precisam ser exercidos necessariamente postasidipodendo ser promovidos por
pessoas da propria comunidade. Além disso, podeaindue essa forma de projeto social
difere-se da viséo assistencialista, ja que, abmam certo nivel de avanco, o projeto tende

a se tornar independente de um grupo externo qgagbara prestar auxilio.

O nivel de influéncia da cultura e dos valores &tadi sobre a comunidade pode ser
identificada também por intermédio da visita de m@stre tibetano ao Jardim Castelo. A
visita ocorreu em 5 de abril de 2008, por ocasidceento internacional das reliquias do
Buda. Na ocasido, o CEBB Caminho do Meio recebsaridades do budismo no Brasil e no
exterior, inclusive o Lama budista tibetano cham&ashi Sonam Tulku Rinpoche.

Em matéria veiculada pelo site do CEBB na intesudire a visita do referido lider
religioso é salientado o fato de que a populacéal leecebeu o mestre tibetano conforme os
costumes tibetanos, inclusive com o oferecimentkat®y>, o que demonstra a existéncia de
provavel adaptacdo de moradores do Jardim Castitiuaa budista, o que pode ter relacdo

com o contato direto e prolongado dos projetosasooia regido.

No meio da tarde do ultimo dia da exposi¢cdo ddgquigls do Buda, Lama Samten
convidou Rinpoche, Lama Tartchin e alguns alun@seagtavam no templo e fomos
todos caminhando pela estrada. Um grupo alegrejirsiy pela estrada do
Caminho do Meio. Logo na entrada do Castelinhopeinamos Dionisia, figura
marcante na trajetéria da comunidade. Ela oferereikatag ao Rinpoche e ao
Lama. Logo depois seria a vez de encontrarmos @amésidente da associagéo de

moradores, que tb entregou o katag ao Lama e am)aia.%

A entrega ddkatagao lama tibetano por parte de dois moradores dbndaCastelo,
um deles presidente da associacdo de moradordasa indconhecimento das tradi¢coes
budistas por parte de membros representativos thrgdade, o interesse em demonstrar

respeito ao visitante, a vontade de agradarem aumidade budista com quem estdo

> Retirado do site do NASCEM na internet.

% Katag é uma espécie de lenco de seda o qual é ofereaitioionalmente para os mestres budistas tibetanos
Eles, ao aceitarem, colocam-no na volta do pesdogpraticante que se curva para receber. O proeetim
simboliza a promessa do mestre de que nesta owganvida ele ajudara o praticante a sair da redadh, que

no budismo é tido como ciclos seguidos de renastoremorte.

*% Retirado do site do Instituto Caminho do Meio rizfinet.
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trabalhando conjuntamente. Também tende a revelamareensado das tradi¢cdes budistas e a
inser¢@o da cultura budista oriental em meio ariméb cultura brasileira. Um indicativo de
gue ndo apenas o budismo se adapta as culturdscdasaonde chega, mas inclusive o fato
de que a populacédo local também possui um nivéediilidade para se adaptar a ele do

ponto de vista cultural.

Na visita referida acima, o presidente da Assooiagds Moradores ressaltou a

importancia das acdes sociais budistas para a ¢dadendo Jardim Castelo.

Em meio a tijolos e areia, em pé, Rinpoche ouviupguco da histéria daquela
comunidade contada por Danilo, que falou das ddades que surgiram e aos
poucos foram superadas, do apoio que recebem da katio CEBB. Um Danilo
emocionado, grato, que foi ouvido com muito regppdr todos. (...) Danilo seguia
contando do apoio que eles tém recebido do ceridista e de como eles
conseguiram reverter situagfes que pareciam isgass a muitos olhos, menos
aos olhos e coracdo amplos do Lama Samten. Ediava domem forte, com os
olhos marejados, contando as histérias de tranafgicnde uma comunidade que
aos poucos vai se descobrindo forte. N&o porquendpu a lutar, mas porque
aprendeu a sonhaf.

Mais adiante, a moradora do Jardim Castelo, exlg@pehoje coordenadora da Casa
da Sopa, relata um pouco sobre a influéncia dosbumina comunidade.
Dionisia fala de sua aspiracdo em cuidar das @sadali, e conta que agora um
grupo comecou a meditar e que muita coisa jA mudowida de muita gente,
muitas pessoas dizem que tudo esta melhorandsegsentem mais felizes, e mais

capazes de cuidar uns dos outros. Aos poucos ascas foram chegando.
Rinpoche abencoou cada uma delas e também ossdulto

O fato de moradores do Jardim Castelo iniciarenprasicas de meditacdo e a
aproximacdo de criancas junto ao Rinpoche parabeeem béncéos, pode indicar que
gradualmente o contato entre os budistas e os wr@®gossa ensejar em uma conversao
formal dos moradores ao budismo. Essa situacdoaaimmib pdode ser identificada
suficientemente no atual momento da pesquisa, mdstaro sera interessante verificar se
esse contato, além de influenciar social e cultueate, podera também levar a uma
conversao religiosa. Nesse caso, ainda que sejaeligi@o dificil de ser praticada, podera,
conferidas certas condi¢des, proliferar até mesmareio a populacdo brasileira de baixa
renda. Essas elucubragbes, no atual estdgio, aiddapodem ser sustentadas como

tendéncias.

Nesse ponto, assim como em outros, € interessplitaraa visdo socioldgica de Peter

Berger (2000, p. 9) quando ele afirma: “Como ga&talizer aos meus alunos, a vantagem em

®" Retirado do site do Instituto Caminho do Meio nzfnet.
58 H
Ibid.
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ser cientista social em vez de filésofo ou tedléggue podemos nos divertir tanto quando
nossas teses sao refutadas quanto quando saovamds”. O tempo dira.

6.5 Budismo engajado na educacao e no meio emprasr

O engajamento budista na educacéo € algo que pes&mena propria esséncia do
budismo. Conforme visto no primeiro capitulo, mpipe Siddharta, quando atingiirvana,
tornando-se o Buda, decidiu ensinar o caminho gaeaoutros também alcancassem esse
resultado espiritual. Passou 45 anos “lecionanddtfiarma tendo ministrado cerca de 84 mil
“aulas” (ensinamentos) ao longo deste periodo.l@®a mais experientes foram se tornando
“professores” dodharma e estes multiplicaram 0s ensinamentos por inteiondd seus

alunos e assim por diante até os dias atuais.

No engajamento budista do CEBB, identificou-se guexperiéncia de viver nesta
instituicdo, de forma geral, esta direcionada paraaprendizagem. Tratando-se de
conhecimentos e habilidades constituidos por comesto dodharmabudista, linguagem
especifica e habilidades sociais e manuais par@laa comunitaria com simplicidade, na
concepcgao apresentada por Sivaraksa (1992).

Sobre esse tema, Lama Padma Samten (2009, p.d§ exgeguinte concepgao:

Tenho refletido e vejo que o Centro de Estudos ®asdiBodisatva (CEBB), que é
uma instituicdo, € uma escola aberta para alunossli Todo mundo pode sair a
qualquer hora. A porta esta aberta, ndo é verdade?ha nada que nos prenda
aqui. Nao tem nenhuma ficha de aluno, inscricatatdeo, nada. Se alguém
precisar de um atestado de participacdo em taistagéds ou tais retiros, sera
dificil. (...) Nosso objetivo ndo é esse, nossethp € que as pessoas melhorem.
Se as pessoas melhoram e sentem-se bem, elas ségaeatiacdo, na verdade, é
da escola e ndo da pessoa. Se ha expanséo edasigassoas melhora, ndo precisa
outro atestado. Nao precisa nenhum grau, nenhuma,pa ndo ser a prova da
prépria vida. Assim, ndo conseguimos separar aaneisa cotidiana do mundo
espiritual. Por qué? Porque o ensinamento esgiritos ajuda a andar melhor na
vida e ndo ha nada na vida que ndo tenha a quedstaoognicao profunda,
especialmente na perspectiva budista.

Essa nocédo de indissociabilidade entre a vida euestdo cognitiva profunda”
fundamenta a concepcao de que a escola budistgpdawever a “lucidez na vida cotidiana”.
Esse direcionamento implica na utilizagdo de outrao aos procedimentos educacionais
com o objetivo de permitir ao aluno a possibilidatie refletir e sentir o que estid sendo
realizado. Na observacao participante junto a Bskdhntil Caminho do Meio, foi possivel
identificar a utilizacdo constante de incetivosapgue os alunos olhem e ougcam uns aos

outros, entendendo seus sentimentos e o que estéerudo ao seu redor. Os alunos sao
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incentivados a refletirem sobre os efeitos das agass. Assim, em um episoddio em que uma
crianca retira o brinquedo da méao de outra criangarofessor intervém, solicitando que a
crianca que retirou olhe para a outra crianca @ ®ejno ela esta se sentindo a partir do ato

realizado.

Samten (2009, p. 8) explica o procedimento edunatibudista em comparacdo aos
processos tradicionais. Afirma que a educacdodauil esta baseada no treinamento das
pessoas para algum conhecimento ou habilidadeiGspeE&ssa pratica pedagdgica, segundo
ele, seria 0 que no budismo se chama de “caminhaudimte”, ou seja, aprende-se a fazer
algo especifico. Na educacao budista, entretartégréca, segundo ele, “é ensinada, mas nao
€ 0 aspecto principal”. O elemento principal nacegédo budista € o que os budistas do
CEBB denominam de “abordagem da compaix&do”, ou, sejgreparacao para “sermos
agentes no mundo, agentes lucidos, que ndo apawasipmas sao também capazes de ver,

julgar e criar em uma perspectiva positiva” (SAMTER09, p. 8).

Na educacao budista, assim como nos projetos spcitliza-se a abordagem da
mandala Nela, define-se “a paisagem, nos comportamergagmh forma que ndo necessita
repressao” (SAMTEN, 2009, p. 9). A “paisagem” (dstanental) é a de “cultura de paz”, ou
seja, de um olhar para o bem da coletividade, qeesmupar e cuidar do outro. O papel do
processo educacional € “a estabilizacdo da meatejyathdala, para ndo sermos perturbados
pelas coisas mais simples” (SAMTEN, 2009, p. 13sim, cabe aos professores, ao longo
das atividades, cuidar para que os alunos estegadimandala da cultura de paz”, ou seja, que
a mente dos alunos esteja na “sintonia” de um genvarmonioso com 0s colegas,

professores e demais pessoas do ambito escolar.

Entrevistado pelo programa “Estilo Zen”, um profgsda Escola Caminho do Meio
apontou o seguinte diferencial em relacdo ao psocds educacao budista: “A questao € que
a gente procura priorizar ndo apenas as areas d» ddmo matematica, artes e movimento,

mas também outras questdes como as emocoes, paploxe’

Assim, no cotidiano da escola, foi possivel, aipata observacdo participante,
verificar que os professores trabalham o contelettagogico ao mesmo tempo em que
possuem um olhar para as emoc¢des e comportamerg@whos. Ha um incentivo por parte

dos professores para atitudes que favorecam o bktivo, o cuidar do outro, a amizade, o

% Retirado do site da revista Bodisatva na internet.
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fazer em conjunto. Em contrapartida, em casos dacég ou agressividade, os alunos sao
guestionados sobre se acham ou ndo adequado orapartamento e sobre 0s resultados de
suas acfes para 0 grande grupo. Segundo um pmofdasescola, procura-se, assim,

desenvolver a “inteligéncia emocional”, ou sejaapacidade de “entender o sentimento do

outro e de pensar no bem da coletividade nas eddgdimanas”.

A importancia dada as emoc¢des na educacdo budistaléra na fala da primeira
diretora da escola.
A gente percebeu quando a gente criou esta esaelastava faltando muito e
ainda estd na educacdo dos jovens de hoje este paperceber os seus
sentimentos. E, que se a gente exercitasse isto aemcriancas desde
pequenininhos, que a gente iria prepara-los pdoer $@ar com as suas emocdes e

com as emog8es dos outros quando forem adultesozeu acho que é um grande
diferencial®

Para desempenhar tal atividade, os professorebgtardenominados de “facilitadores
da cultura de paz”, costumam praticar meditacdeidatle que apontam como um meio de
estabelecer suas mentes na sintonia necessari@gsardipo de trabalho. E o que explica a
atual diretora da escola.

Um outro fator aqui muito importante € que os pstees meditam, estudam o
dharma o budismo, e trabalham suas emog¢8es para queraadh estar com 0s

alunos, os professores possam dar algum nivel den@g, para que tenham
capacidade de lidar com estas emocdes que stifgem.

A meditacao utilizada pelos professores aponta papaesenca de um método de
gnose que é conciliado com a posterior “acdo nodaiurNesse processo, a meditacdo é
apontada pelos budistas engajados na educacdo oomostrumento que qualifica o

trabalho, facilitando a promocé&o da cultura de paz.

Na observacao participante, percebeu-se que nlestamtil do CEBB ha a presenca
de rituais e costumes do budismo tibetano aplicagite as criancas, o que pode ser visto,
por exemplo, a partir de preces e mantras recitpdlms alunos e professores no inicio e no
término das aulas, assim como, antes das refeif@ethém sado utilizadas oferendas de agua
em um altar com imagens budistas. A manutencadtaloérealizada pelos préprios alunos
com auxilio dos professores. Além disso, o curoicdibs alunos contém aulas de yoga
semanais. Paralelamente, séo trabalhadas noc@ewldgia e atividades culturais tipicas do

60 Retirado do site da revista Bodisatva na internet.
61 H
Ibid.
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Brasil como a capoeira e o teatro de rua, o quedot feicbes de um “budismo verde-

amarelo”.

Segundo o Lama Padma Samten, a escola possui tivolge ampliar sua atuacéo
para além da educacéo infantil, acompanhando eigresto dos seus alunos. Ao atender
criancas que sao filhos de budistas e n&o-budistasscola se torna uma potencial
multiplicadora da cultura e dos valores budistagaredo também na converséo religiosa.
Esses fatores indicam a possibilidade de preservacéxpansédo do budismo no Brasil e
também da formacdo de uma geracdo de brasileinms eclucacdo budista iniciada ja na

infancia.

O engajamento budista na educacéo, entretantopcdioe apenas no CEBB e na
Escola Caminho do Meio. Uma série de palestras giégeentes publicos ndo-budistas tem
promovido uma formacdo budista aplicada para difeee areas, tais como, psicologos,

advogados e empresarios.

Para fins deste estudo, € relevante demonstragaamento budista para formacéo da
area empresarial em valores humanos. A area emipieSaaquela que possui condicdes
especiais de influenciar as grandes estruturagisp@ois detém grande parte do capital,

promove o0 emprego e movimenta a midia, influen@maadsim, grandes massas.

Ao transmitir odharma para empresarios, Lama Padma Samten trilha camého
percorrido por outros lideres budistas. As pringeipalestras proferidas para o publico
empresarial remontam ao ano de 1998 na cidade xiaCdo Sul, quando empresarios da
Camara de Industria e Comércio e Servigcos (CIC)ramvuma seérie de palestras em que o

dharmafoi interpretado de forma aplicada ao mundo dgg®aes.

Nas palestras de 1998, Lama Padma Samten resgado bom empresario € aquele
gue entende a necessidade das pessoas e ofenge@a ger bom para elas. (...) Isso € muito
diferente do comportamento anterior, pelo qual ssp& procurava algum bobo que |he
comprasse seus produtos” (PEREIRA, 1998, p. 7-8nfase budista em olhar o outro e se
preocupar com ele foi introduzida no meio emprataRessaltou também a importancia de
as empresas terem projetos sociais.

Vérias empresas podem oferecer o mesmo produtogxistem algumas delas que
tem um trabalho social e isso torna-se simpati@aSmpresa tiver uma obra

benemérita bem clara, ai esta o diferencial. Em)vez de, por exemplo, investirem
em anuncios de jornais e folderes, deveriam produmia obra social nitida,
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verdadeira, 0 que daria um outro sentido aos fmdcios das empresas, um
orgulho de vestir a camiseta, e também traria uleraticial para o consumidor
(PEREIRA, 1998, p. 7-8).

Partindo-se do trecho acima, € possivel identifioaa tentativa de aplicacdo dos
valores humanos ao mundo empresarial. Na lingudmyehsta, isso poderia ser descrito como
a inser¢cdo das empresas na “mandala da culturaade pe 1998 até os dias atuais,
anualmente o Lama Padma Samten palestra para émpsesm grandes corporacdes e nas

federacbes empresariais como FIESP e FIERGS.

Em setembro de 2008, o “Portal N6s da Comunicapéblicou uma série de videos,
nos quais Lama Padma Samten fala sobre comunicagiporativa, marketing,
empreendedorismo, mercado de trabalho e visdo sar@kesob uma perspectiva budista. Em
um dos videos, ha relatos do Lama Padma Samtee goia atuacdo sua como consultor de
duas empresas multinacionais que passaram pelessde incorporagao e estavam vivendo

dificuldades de relacionamento corporativo.

Eles me convidaram para ajudar no processo de pamgao de uma grande
empresa renomada internacionalmente por uma ontpaesa brasileira também,
renomada internacionalmente. SO que eles tinhamraaras organizacionais bem
diferentes, ainda que as duas fossem muito recol@#®e@s duas eram como cases
internacionais de sucesso. Mas elas tinham pergpediferentes. Enquanto que
em uma a informacdo era toda horizontal, a outeap&amidal. Muito dificil.
Ent8o, esta organizacdo piramidal venceu, ou skjaerminou adquirindo a outra.
Entéo, é como se 0s outros tivessem que abdicavaloses da horizontalidade e
comunicacdo e passar por uma situacao onde adfdeliao seu chefe é o ponto
principal. (...) Esta organizacdo que adquiriu fona como uma familia de fato.
Isto € muito bonito. S6 que eles eram concorreatgsriormente. Era como se
flamenguistas tivessem sido adquiridos pelo flumsee Mas, como? Havia até um
pouco de animosidade. A minha visdo foi assim: soe8guecam todos os
levantamentos de opinido, tirem isso tudo forap i6t passado, passado néo
interessa. N6s vamos nos reunir e sonhar pareefrdidts vamos renascer e criar
um sonho comum. Este sonho comum é um p4s-mortaAgs vamos renascer.
Ent&o a conversa toda foi esta: como renascer.

O convite continuo e a participacdo em consultdeagrandes empresas podem
indicar que: existe um engajamento budista no satguresarial, que esse segmento esta
interessado nodharma e que odharma esta sendo aplicado no meio empresarial,
possivelmente influenciando-o. Além disso, novament budismo ingressa em ambientes

sociais sem necessariamente converter, mas coenpiassibilidade de gerar efeitos sociais.
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6.6 Budismo engajado na politica

A exemplo do Sarvodaya, instituicdo que desenvieldismo engajado no Sri Lanka,
conhecida como “um dos mais antigos e celebradognmeotos budistas de libertagdo”
(BOND, 1996, p. 121), também o CEBB possui atuggéto ao setor publico. Nao se trata
da criacdo de um partido politico budista como eeono Japdo em 1964 com a criagéo do
Komeito a partir das bases do Soka Gakkai (METRAIWLRQ6, p. 384). Tampouco possui as
caracteristicas existentes no Reino Unido, ondéstagdintegrantes do partido verde inglés
criaram oNetwork of Engaged Buddhisem 1983 (BELL, 2000, p. 403).

O engajamento politico do CEBB estd mais alinhadm @ tipo de atuacéo
desenvolvida pelo Sarvodaya, ou seja, atuacdo eas &ociais em que 0 setor publico ndo
consegue se fazer suficientemente presente pardeatas demandas da populagédo. Nao atua
na substituicdo do setor publico, pelo contrar@,observacdo participante, aparece como
meio para incentivar reivindicacbes por politicagblgas na linha da democracia
participativa. Nesse sentido, auxilia na organiaagfopular por intermédio de
“empoderamento” de liderancgas locais e apoio deidés pertencentes a sanga do CEBB.
Além disso, ha o engajamento em projetos publicssmeio de acdes sociais em campo no
desenvolvimento de “cultura de paz” em zonas dmrifinalmente, palestras em eventos

politicos promovem a insercéo de valores humanatay publico.

Para fins deste estudo, convém destacar alguns mosnge engajamento politico. O
primeiro a ser destacado foi a execucédo de umtprsegeial em parceria com a Secretaria de
Seguranca Publica de Porto Alegre em 2004 paraqm@onde cultura de paz em regides de

alto indice de criminalidade.

No ano de 2010 foi firmado um convénio com o goweiederal e 0 municipio de
Viamao/RS para que o CEBB dirija as atividades ammma federal Saude da Familia no

Municipio de Viamao/RS.

O engajamento politico na linha da democracia @péiiva junto aos 6rgaos publicos
pode ser constatado por meio da pesquisa partteipaorrida entre os anos de 2006 e 2008.
O objetivo do CEBB era o de apoiar a populagaoatdith Castelo a regularizar sua estada
no terreno invadido sem que iSSO causasse pregio@roprietarios do imovel. Em contato

com o governo federal, moradores obtiveram apravagirecursos federais para aquisicao
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do terreno invadido. Ainda assim, uma série deatoatcom a prefeitura de Viaméo e o
governo federal se fizeram necessarios para curo@nr a burocracia estatal. Os budistas
engajados apoiaram a Associacdo de Moradores donJ&astelo por intermédio de uma
rede de budistas com formacdo em areas como DirSitxiologia, Administracao,
Arquitetura, que se dispds a atuar com 0 ente guilgara cumprir com as burocracias
necessarias para obtencao dos recursos federaiaqasicdo do terreno.

Atualmente, o governo federal esta regularizandibuacdo dos moradores e trazendo
a estrutura social de educacdo, saude, lazer arsant basico para o Jardim Castelo. O
processo de reintegracdo de posse foi extinto gragietarios do imével serdo pagos pelo
governo federal. Nesse caso especifico, houve masgarticipante, tendo sido solicitado
acompanhamento juridico e participacdo em reunides representantes da prefeitura de

Viamao e com os moradores.

A experiéncia acima possibilita indicar que o métoeé atuacdo em redm#éndalg
tende a intensificar a importancia das acdes poo me encontro de varias pessoas e do
tratamento coletivoirfteligéncia coletiva dos temas. A atuacdo em rede também tende a
promover uma “emocaolung) sentida nas reunides, principalmente quando dorgro com
0 poder publico. A confianca dos moradores do dar@astelo na atuacdo dos budistas
engajados frente ao poder publico também parecgapoara a existéncia de elemento$ade
ou poderes méagicosomo diz Weber (1967).

Na esteira de dialogo com o setor publico, convéstatar, ainda, o recente convite
da Prefeitura de Porto Alegre para que o Lama Pdsamaten realizasse a abertura do V
Congresso da Cidade realizado em Porto Alegre ede2darco de 2011. O tema da palestra
foi “Cuidando da Cidade: uma abordagem integradabmtou com a presenca do prefeito

José Fortunatti, do secretario de governanca @rsmto e demais autoridades polititas.

O interesse do setor publico pela abordagem budgistle estar indicando uma
abertura para maior grau de validade do budismmaoeio de insercao de valores humanos

na gestao publica.

62 Retirado do site do Observatério das Metrépoleisiteanet.
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6.7 O engajamento budista interpretado a luz da te@ do Desenvolvimento como

Liberdade de Amartya Sen

A forma de engajamento social budista encontrarlggiecdo com a teoria do
desenvolvimento como liberdade trabalhada por Arag®en, que sustenta a importancia da
liberdade, colocando-a como fundamento e meio pam@esenvolvimento econdémico e
resolucdo de problemas sociais como a desigualéaata. Sen (2000, p. 40), a expansao da
liberdade das pessoas € o fim prioritario e, samglhmente, o meio principal do
desenvolvimento. O desenvolvimento consiste na ¢dmaos varios tipos de restricbes que

deixam as pessoas pouca escolha e pouca oportampdealexercerem sua agao racional.

Neste sentido, as reunides organizadas pelo CEBBdm@ogar e estabelecer projetos
em comum com 0s moradores vizinhos busca aponiia¢cd®s, caminhos, ou, utilizando a
linguagem de Amartya Sen, promovem a “expanséolidaslades”. Essa autonomia, na
esteira do autor, ocorre no nivel mental das psesspege aprendem como podem unidas

resolver problemas da comunidade.

Sen (2000, p. 4) explica que a liberdade possucdonnuclear ao processo de
desenvolvimento e superacdo da pobreza e desigealgar duas ordens de razdes: a)
avaliacdo: a apreciacdo do progresso tem que #ar dm termos do alargamento das
liberdades das pessoas e b) eficacia: a eficacteslenvolvimento depende da acéo livre das

pessoas.

Neste sentido, a pesquisa de campo no CEBB patzibitientificar que os projetos
que surgiram a partir do desejo coletivo da comaded por agéo livre das pessoas, tiveram
éxito no seu funcionamento e continuam ainda hoj@peracéo, ainda quando as liderancas
locais ndo sejam necessaria ou “formalmente” baslidta, assim, a possibilidade de que
alguns moradores do Jardim Castelo estejam viveodo base em preceitos diharma
mesmo sem terem passado por um processo de camveligiosa. Talvez, por isso, ndo se

considerem budistas.

Segundo Sen (2000, p. 4-5), 0 que as pessoas peflsimamente realizar é
influenciado pelas oportunidades econbémicas, pibl@siades politicas, pelos poderes sociais
e por condi¢cdes de possibilidade como a boa saldsjucacdo basica, e o incentivo e

estimulo as suas iniciativas. A liberdade, tantbtipa quanto social (como a liberdade de
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participacdo ou discordancia politica, ou as omittades de receber educacdo bésica) é
eficaz como contributo para o desenvolvimentoedagéo da desigualdade.

Nas reunies com os moradores do Jardim Castealtredas projetos e demandas que
surgiram entre os moradores, estava a importarceddcacdo. Na busca por emprego, boa
parte dos moradores da regiao encontravam liméesia baixa escolaridade. A partir desse
diagnostico, foram tomadas decisfes no sentidaideab auxilio do Ministério da Educacéao.
Atuando em conjunto com o CEBB, os moradores caniseg levar para dentro da
comunidade representantes do projeto federal ffatzetizacdo de adultos. Até hoje o projeto

funciona na localidade, do qual inUmeras pessadisiparam e obtiveram beneficios.

Talvez, por isso, Amartya Sen (2000, p. 10) propgde o desenvolvimento seja
encarado como um processo de alargamento da ldeerdal que a pessoa possui e nado como
o crescimento do produto nacional bruto, com o amione&las receitas pessoais, com a

industrializacdo, com o progresso tecnoldgico,@n e moderniza¢ao social.

Considerar o desenvolvimento como expansao dasléiles substantivas, segundo
Sen (2000, p. 10), orienta a acao paréirssque tornam o desenvolvimento aiggportante,
mais do que para aseiosque desempenham papéis de relevo. A liberdadespor ndo é

apenas o fim primordial do desenvolvimento, comtéasnbém entre 0s meios principais.

Nesta linha, os projetos sociais nos moldes bigldarabalho, ou seja, com atuagao
organizada em rede e insercédo de valores humasrosnt-se especialmente interessantes
para O setor publico, pois promovem a expansdo iderdhde que refletirdA em
desenvolvimento. Ainda que para a ética social dbadio desenvolvimento ndo seja o
objetivo, a metodologia social budista tende a 4 r@ que promove a expansao das
liberdades individuais.

Segundo Sen (2000), as liberdades politicas, $obrea de livre expressao e elei¢oes,
ajudam a promover a seguranca econémica, enquardgpaatunidades sociais, sob a forma
de servicos de educacgdo e de saude, facilitam tecipacdo econdmica. Os dispositivos
econdmicos, sob a forma de oportunidade de paaticip comércio e na produgdo, podem

ajudar a gerar tanto a riqueza pessoal como ossepublicos destinados a servicos sociais.

No caso da acao social budista, sabe-se que ndenlti& os seus objetivos a intengao

de incluir os participantes no sistema econdmieali¢ional, ou seja, ndo ha intengéo
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manifesta de inclusdo social sob o ponto de vista@mico. No projeto budista, a intengéo é
a insercdo em uma rede que opera com base emsvalomganos comuns da ética budista.
Dentre esses preceitos, encontra-se o0 da vida ¢@marcom baixo impacto ambiental e a

cooperacgao para a solucéo de problemas coletivos.

Assim, neste ponto, parece se diferenciar um paaceisdo exposta por Amartya
Sen, cujo método propde também a geracdo de “@gpegsoal’ e promoc¢do de “recursos
publicos destinados a servigos sociais”, aspeaiesndgo sao a primeira prioridade da acao
social budista e que podem ser vistos com restdgdo nao se trate de um desenvolvimento

sustentavel.

Amartya Sen (2000, p. 35), explica que, sob a pets@ comum, alcancar o
desenvolvimento exige uma série de restricdes quan$ servicos sociais, a previdéncia
social, ao favorecimento de direitos politicos @cois e ao “luxo” da democracia. Essa
corrente, segundo Sen, salienta a importanciaider® “disciplina” e “redugdo com custos

sociais”.

O desenvolvimento, em sua concepcao, é visto com@urocesso “amigavel”. A
naturalidade desse processo exemplifica-se petesstrmutuamente benéficas, redes de
trabalho de assisténcia social, liberdades pdiitecalesenvolvimento social. A expanséo da
liberdade é vista tanto como fim principal quantono meio principal, os quaidenomina
respectivamente de papel constitutivo e papelungntal (SEN, 2000, p. 35).

A importancia das redes de trabalho também estempi® na concepcao budista de
acao social. Essa relevancia evidenciada a partiratbtalhno em conjunto com a comunidade,

com outras instituicdes e com o setor publico.

Na vida comunitaria, os budistas do CEBB desempenfic¢bes diversas que
passam por atividades manuais como cozinhar, limpemplo, atividades intelectuais como
atividades de secretaria e escritorio, redacaoedsta budista, conducdo de reunides, até
atividades religiosas como conduzir praticas dsiiils. Sob a 6tica budista, a alteracdo de
funcdes ocorre a partir da aplicacdo do ensinamsstice a impermanéncia, assim como, a
importancia dada a néao-identidadendtmar), ou seja, distinguir a pessoa do cargo, mas
principalmente, com o objetivo de gerar habilida@es diferentes funcdes, ou seja, na

linguagem de Sen, a liberdade.
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No método budista estudado no CEBB ficou clarojetodm do Lama Padma Samten
de proporcionar novas habilidades para os seu®sglassim como, possibilitar o avanco

espiritual dos mesmos a partir da mudanca de peigpe e funcoes.

Para Sen (2000, p. 36-7), o papel constitutivaekpeito a importancia das liberdades
concretas para o0 enriguecimento da vida humanaas H#terdades concretas incluem:
potencialidades elementares, como evitar a fomsulmutricdo, as doengas evitaveis, a
mortalidade precoce, liberdades associadas a ettcatc. O papel instrumental destaca
liberdades politicas, dispositivos econdémicos, tupudades sociais, garantias de

transparéncia, previdéncia social.

Segundo Amartya Sen (2000, p. 40-1), essas libesdeeforcam as capacidades das
pessoas, mas também se complementam umas as aalidgicando-se mutuamente de
forma suplementar. Nesse sentido, por exemplogsctnento econémico além de aumentar
os rendimentos privados, permite o alargamentoséogcos sociais. Em contrapartida, as
oportunidades sociais, como a educac¢do publicasaervicos de saude contribuem para o
desenvolvimento econémico. Cai por terra a credgminante em alguns circulos politicos,
de que “o desenvolvimento humano” (educacéo, saidg,seria uma espécie de luxo a que

s6 os paises ricos se podiam permitir.

A visdo de Amartya Sen encontra parcial correspacidéa acédo social budista, pois
h& na concepcdo budista o entendimento de que atuioipades sociais sdo importantes,
entretanto, enquanto Sen enfatiza sua relevanbia ponto de vista econémico, no budismo
sua importancia encontra-se centrada no aspectesienvolvimento espiritual. Ambas as
abordagens encontram maior intimidade no fato @eagunvestimento deve ser no social, ou
seja, nas pessoas, mas diferem-se no objetivongueaso do budismo, ndo é o da inclusédo
social no mercado de trabalho, mas sim, em comdegl@ em uma vida espiritual com
simplicidade. A simplicidade € vista como elemensexessario para que o budista tenha

tempo para a pratica da gnose.

6.8 Engajamento budista para o dialogo com a ciérei

Na obraO Universo em um Atom®alai Lama (2006) defende que, se as religides,
confrontadas com a ciéncia, tiverem uma posicaergente, entdo € melhor esquecer a

religido e seguir a ciéncia. Dalai Lama sustensa @®sicdo, pois acredita que a ciéncia tem
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mudado ao longo dos anos e que cada vez os estadms a mente e a realidade estédo se
aproximando das concepc¢des budistas milenares. égmm tempo, ndo teme em propor
mudancas na concepc¢ao budista, caso a ciéncia demestar o budismo equivocado. Nesse

caso, a ciéncia contribuiria com o desenvolviménidista.

Ao pensar dessa forma, Dalai Lama tem desenvoluida série de dialogos com
cientistas, confrontando @harmacom os desenvolvimentos cientificos desde a dédada
1970.

Sobre o tema, o cientista e budista Alan Wallazenaf(2009, p. 21):

A ciéncia contemplativa é central para questfesoceducagdo para o século 21,
pois integra as teorias e as praticas das graratfisdes contemplativas do mundo
com as metodologias experimentais da ciéncia mad&stou convencido de que o
budismo e outras tradicbes contemplativas (por pk®no cristianismo, a vedanta
e a cabala) descobriram verdades essenciais solateraza e sobre o potencial da
consciéncia e sua relacdo com o mundo atual. Blasjam métodos eficazes para
desvelar os recursos ocultos da mente e do cotag@anos, levando a realizacéo
da felicidade genuina e duradoura. Agora é a herapticar o rigor investigativo
da ciéncia moderna para explorar a eficacia desg&sdos — nas perspectivas tanto
da primeira quanto da terceira pessoa — levanddughamente a unificacdo da
ciéncia e da espiritualidade.

Segundo Lama Padma Samten, comungando das mesnzepgies, o CEBB, a
partir do ano de 2006, passou a organizar um ewtramado de “Dialogos do Budismo”, que
promove a interface entre as concepc¢des budistes &eas do conhecimento académico.
Nesses eventos, autoridades de diversas areas wdodatlas a apresentarem seus
conhecimentos em dialogo com os budistas. Em vagdasides, budistas com atuacdo em
areas especificas de conhecimento procuram derapostpontos em que o budismo dialoga
ou entra em conflito com as areas de conhecimelittm disso, sdo identificadas no
pensamento cientifico, aquelas teorias que estamrharmonia com a concepc¢ao budista ou
nao. Em alguns casos, os budistas que atuam pooBémente explicam como as concepgdes
budistas sao aplicadas na sua atuacg&o profissional.

O primeiro evento da série “Dialogos do Budismamido no CEBB, foi em 2006,
com o tema “Budismo e Ecologia”. Na ocasido, anthlestas de diversas regides se
reuniram para tratar em diferentes painéis de teroam® “trajetoria historica e filosofica do
movimento ecoldgico”, “obstaculos e metas do mowitnecoldgico”, “temas prioritarioss ao

momento atual” e “acdo conjunta”. O evento foi migado em parceria com a Associagcao
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Gaucha de Protecdo ao Ambiente Natural (AGAPAN)I&lide Ecojornalistas, Prefeitura
de Viamao e suas secretarias de meio ambientéugacWia Zert>

No ano seguinte ocorreu o “I Encontro Dialogoseftducacdo e Budismo” que teve
como objetivos: “Possibilitar trocas de experiéa@apartir de diferentes visdes do processo
de educacdo; construir novas perspectivas em efluediaves da contribuicdo do budismo e
sua visao de mundo”. O evento contou com paleskeagarios professores universitarios,
dentre eles, Lea Fagundes, Leunice Martins de itdiv&lonica Estrazulas e italo Modesto

Dutra®*

Em 2008, o tema da série foi “Budismo e Sociedadem 2009, “Budismo e Saude”.
No ano seguinte, a série didlogo ocorreu tanto BEGBEC Caminho do Meio como na
Universidade Federal de Pernambuco, onde a perspaetd mandala foi apresentada no
contexto da educacdo para superacdo de “murosivieds A iniciativa decorreu do
Programa de Pdés-Graduagdo em Educacdo da UFPE. Bam#en participou de trés
conversas com o professor Alexandre Simao Freitaspondeu as perguntas do publico.

A observacéao participante tornou possivel idemtifiem cada nova edicdo o aumento
no numero de participantes, o que pode indicarhdguem crescente interesse do publico em
discutir temas académicos com uma perspectiva taudissa adesdo pode indicar também
que no futuro o CEBB pode vir a desempenhar umacatu académica com perspectiva
budista a exemplo de universidades japonesas aeglas pelo Soka Gakkai no Japéao
(METRAUX, p. 382, 1996).

Esses didlogos com a ciéncia estdo a base do dégarento da ética social budista e
promovem sua atualizacdo constante. Isso poddisanigue ha uma tendéncia no budismo
de ndo apenas reconhecer graose a possibilidade do desenvolvimento espiritual, mas
também nas capacidades cognitivas, que igualmevaeam ao conhecimento da verdade e a

transcendéncia.

83 Retirado do site do Instituto Caminho do Meio mt&finet.
% Retirado do site Ponte de Luz na internet.
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6.9 Situando o caso estudado no contexto mais amplo budismo engajado no mundo

O CEBB (Centro de Estudos Budistas Bodisatva),vésgado seu fundador Lama
Padma Samten e de sua sanga distribuida em 22 sitlaasileiras, apresenta uma proposta
de budismo engajado que possui caracteristicas timtbudismo engajado praticado no
Oriente como no Ocidente, possuindo, ainda, elemsgmoprios decorrentes da adaptacéo a

cultura brasileira, como a utilizacdo de capoeii@ebol em seus projetos sociais.

O fato de ser o seu fundador um brasileiro e 8EBB independéncia em relacdo as
organizacdes budistas estrangeiras possibilitaagém de uma forma propria de acdo no
mundo. O CEBB inclui no seu engajamento socialrogipios budistas existentes em outras
manifestagcbes como o Sarvodaya ou o InterbeingrOpdeém agrega ainda uma énfase na
nocdo de mandala, de sonho coletivo e no idealigpesentado pelo desejo de contribuir

com a construcao de uma cultura de paz.

A nocdo de mandala ou trabalho em redes, é umatedstica do engajamento
budista bastante saliente na forma de atuacdo ®BCE engajamento do CEBB inclui
contatos em areas como 0O setor publico, o setoremaual, a universidade e outras
instituicbes do terceiro setor e religiosas. Eaterfcontribui para a validade empirica dos
projetos sociais budistas, ao mesmo tempo em glie r@ peso do trabalho social sobre a
instituicao.

No ambito social, a atuacdo do CEBB se caractdamebhém pela utilizacdo de
trabalho em conjunto com a propria comunidade éfragta construcdo de sonhos e a
implementacédo deles em conjunto. O empoderamenpoplalacdo se da de forma bastante
sutil com reunides que conduzem 0s participantssmirem para sonharem coletivamente e
concretizarem 0s seus sonhos positivos atravéscies ano mundo. H4 uma énfase na
melhoria das relacbes com familiares, vizinhos legas de trabalho, aspecto em que se

assemelha a organizacao Interbeing Order de Thieth Nanh nos paises ocidentais.

No Sarvodaya, parte do empoderamento pode sexadalpor meio do fornecimento
de crédito para pequenos empreendimentos. O vaotoéizado pela prépria instituicdo para
pessoas de qualquer religido que apresentem paaicandamento ou efetivamente viaveis.
Na atuacdo do CEBB, ndo ha concessao de recunsbpguenos empreendimentos, no que

se difere do Sarvodaya. Ainda assim, pequenasiivias no sentido de economia solidaria
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com engajamento budista tiveram surgimento, aing&a dg forma discreta, podendo ser

objeto de futura pesquisa.

O engajamento social do CEBB, entretanto, ocomddémn em outros niveis sociais,
através da organizacdo de eventos que promovendlegdi do pensamento budista com
profissionais e académicos de areas como saudeagih) ecologia e ciéncias sociais
aplicadas. Neste ponto, aproxima-se das aspirag@edes do Dalai Lama que manifesta a
importancia dos dialogos do budismo com a ciénara p mundo contemporaneo, apoiando
o Instituto Mind and Life (Suica) que realiza dstdalho desde a década de 1970.

Além disso, a presenca do Lama Padma Samten no engoesarial e politico é
constante no seu calendario, destacando-se gqderimodider possui um roteiro de palestras
em organizacfes empresariais. No ambito politiooamo de 2008 foi homenageado com o
titulo de cidadéao honorario do Parana, além de estestantemente recebendo representantes
governamentais nos eventos realizados pelo CEBRJjosque alguns projetos do CEBB
ocorreram em parceria com o0 ente publico a exempl&arvodaya no Sri Lanka. Ocorre
também a pratica de democracia participativa, eencgGEBB ajuda a comunidade a pleitear

seus direitos junto aos 6rgaos publicos.

Finalmente, difere-se o CEBB em relacdo as ingbts budistas asiaticas pela sua
independéncia econdmica em relacdo ao apoio iriems de paises ditos centrais ou de
primeiro mundo. No caso do CEBB, seus recursosromnoda prépria sanga brasileira e dos
retiros realizados pelo Brasil, estando totalmémiependente de instituicdes financeiras ou

de fomento, no que se difere, por exemplo, emdaelag Sarvodaya.



CONCLUSAO

Em sua obraA religifio da india: a sociologia do hinduismo e Hodismo,Max
Weber (1967, p. 212), diz tratar-se o budismo da wsltigido de tipo-ideal “apolitico”, uma
religido de monges mendicantes intelectualizaddsyraa mais radical de luta pela salvagéao
concebivel, em que a salvacdo € um ato pessoadieicdividuo, tendendo a remeté-lo a

uma busca fora da sociedade no “outro mundo”.

Esta “rentncia contemplativa do mundo” descrita \M@ber como caracteristica do
budismo é algo que se confirma parcialmente nodestle campo realizado no Centro de
Estudos Budistas Bodisatva, onde o0s praticantedstbagd realmente realizam praticas
gnosticas pelo menos em duas ocasifes do diapiiaisas inclusive tendem a influenciar a

forma como séo realizadas as intervengdes sociais.

No CEBB, praticantes budistas de partes distintas pdis dedicam periodos
especificos para realizacdo de retiros espiritiais,quais recebem orientacdes de meditacdo
e realizam praticas meditativas e de recitacdo.teNesntido, parece confirmar-se na
atualidade da pratica budista no Brasil a premiesdVeber de que o budismo possui um

carater “gndstico”, ou seja, de busca espiritual.

Isto, entretanto, ndo impede que o budismo assunm@acaracteristica paralela: a de
engajamento social. Esta manifestacdo engajadadisno cresce em diversos paises, dando
ao budismo uma feicdo nova, uma nova face. Nest&s, foi constatado no estudo de caso
que budistas do CEBB, paralelamente as praticasteafs, desenvolvem também atividades
de engajamento social, como participacado nos @®@iciais junto aos moradores do Jardim
Castelo.

Os retiros, assim, trazem elementos das praticasstioas adaptadas a realidade
social, incluindo ensinamentos para aplicacdo ddismo na vida profissional, familiar e
econdmica. Entre 2 e 9 de janeiro de 2004, por pbeni ministrado um retiro no CEBB
com o seguinte tema: “O Budismo na Vida Cotidiar@’budismo aplicado a vida cotidiana
leva a um engajamento social dos budistas mesmudquestédo fora do templo budista, ou
seja, enquanto estdo no trabalho, em casa ou mvimsocial atuam para a “promocao da

cultura de paz”. Esta abordagem engajada demorstr@stimulada pelo lider espiritual do
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CEBB, que justifica sua utilizagdo nos seguintemos: “As praticas espirituais sé adquirem
sentido na vida cotidiana. A relagdo com nossos, pgposa, marido, filhos, colegas de
trabalho e demais seres em todos os planos da&moistmaterial e sutil € o verdadeiro
termdmetro da pratica” (SAMTEN, 2001).

Assim, mesmo quando estao no trabalho, os budistasiam engajados socialmente

por uma cultura de paz.

O engajamento politico dos budistas demonstrourse nealidade tanto no estudo de
caso como em outros paises como Sri Lanka e JAlpddapdo, vemos hoje a presenca até
mesmo de um partido politico budista, o Komeitcsitssendo, pode-se afirmar que o carater
a-politico do budismo descrito por Weber estariapFotesso de crescente dissolugdo em
instituicbes budistas que desenvolvem a praticaajadg. Em outras palavras, o budismo

estaria crescentemente engajado também na politica.

O novo budismo, com sua caracteristica de engajansecial, parece se aproximar
mais dos “tipos-ideais” religiosos intermediariaogostos por Weber. Nesse caso, estaria
assumindo uma funcdo hibrida, em que ha a comlmndedaspectos das religides de ética
intramundana, de “tipo-ideal” de “renuncia conteatiph a0 mundo” e religides que possuem
uma ética voltada para o mundo como o protestaati@EBER, 2004). Ao unir ambas as
caracteristicas, o budismo utiliza uma forma de agitial bastante peculiar e que pode ser
aplicada em outros projetos, podendo trazer bosgltaelos e certo grau de inovagao no

trabalho social.

Ja a outra premissa de Weber, de que o budismoeéreligido de intelectuais,
confirma-se no estudo de caso, pois no CEBB a npaide dos praticantes budistas provém
de estruturas familiares socioculturalmente dedeitas. Ainda assim, o estudo de caso nao
afastaria a possibilidade de uma gradual parti@ipade budistas de classes menos
favorecidas, visto que os moradores do Jardim @adéenonstram certo nivel de adaptacao e
acolhimento da religiosidade budista. Neste pohto,que se recordar que na india, os
projetos de Ambedkar dirigidos para as castas mé&nasecidas geraram a conversao de
inumeros hinduistas ao budismo, mesmo sendo edgsmpentes de classes menos abastadas.
Assim, entende-se que, com um engajamento socgihriia eficiente, teria o budismo

brasileiro condi¢des de incluir também as camadasosifavorecidas.
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Por outro lado, este budismo praticado no Jardiratella tende a conter menos
conteudo religioso e gnéstico, sendo praticado meio de “valores humanos” na vida
cotidiana. Ou seja, 0 engajamento budista ndoaatafito de que os ensinamentos budistas
sejam complexos, exigindo, mesmo dos orientaisgmientes de paises de cultura budista,

muitos anos de estudo e pratica monastica.

Na observagédo de campo, por vezes foram vista®geesem instrucao participando
das préticas e ouvindo os ensinamentos. Eram pedaa@gido de periferia que recebiam os
beneficios dos projetos sociais budistas e que,igsm, tinham especial simpatia pelo
budismo. Mesmo assim, ao longo da pesquisa de ¢domam poucas as suas participacdes
nos retiros, destacando-se mais a sua acao satiabejunto com os budistas e em estilo
budista.

A conversaoao budismo, sob o ponto de vista histérico, ndog&lo uma prioridade
desta religido. O proprio Buda ensinava o dharniaseja, o caminho para a libertagao.
Libertacdo essa que incluia a propria libertacdoetigido budista. Assim, ha gravuras em
gue Buda aponta com o dedo indicador para a Lussd3egravuras decorre o ensinamento de
que o praticante budista deve olhar para a lib&otagmbolizada pela Lua e ndo para o dedo
gue simboliza a religido. Assim, aquele praticamie ficasse preso a olhar para o dedo
(religido), ndo enxergaria a Luarfovana).

Assim, embora se possa falar de um proselitismastayga que Buda pregou 84 mil
ensinamentos em 45 anos e os mesmos vém sendduzpas de mestre para discipulo até
os dias atuais, 0 budismo ndo se caracteriza pelizacdo de trocas e concessdes aos

potenciais adeptos e prima pela tolerancia, namfpedamentalismo.

Weber também apontou a caracteristica do budisnseidema religido “individual”.
Essa premissa de Weber também se confirmou pagmsiédneis que o budismo praticado no
Brasil hoje é também uma busca individual de saeraa busca individual da iluminacao
que é trilhada por cada um. Historicamente, o Imidlise propde a algo que exige o trabalho
espiritual individual e o trabalho coletivo de “ndafa”, da sanga, da vida comunitaria. As
trés joias: o Buda, @harmae a sanga. Assim, a inspiracdo no Buda € a inspirag
individuo que abandonou a familia e foi para aefitat alcancar a iluminac&o. A inspiracdo no
dharmaé a inspiragdo no método que levaravana ea confiangca na sangeplica o

coletivo que sustenta os meios materiais paratecprdtravés de uma atuacdo em “mandala”.
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Disso decorrem aspectos individuais (intramundar®saspectos coletivos (no mundo
material). Na comparagcdo com outras religides, Webastatou a existéncia do aspecto

individual, descrevendo-o acertadamente como umaeteaistica importante do budismo.

No caso do CEBB, verifica-se a insercdo de novasde de adaptar o budismo a
realidade nacional, inclusive com a insercdo desicasl no templo, préticas disponiveis na
internet e outros mecanismos que tendem a faadliresso ao budismo por parte de leigos
brasileiros. Percebeu-se a existéncia de uma juegfie a cultura brasileira e a cultura do
budismo tibetano. Isto pode ter sido facilitadoopito de que o proprio lider religioso do
CEBB é um lama brasileiro, o0 que ndo é comum nog @ budistas tipicos do budismo de
imigracao, por exemplo. Isto aparece como um elengone tende a reduzir o aspecto

individualista destacado por Weber.

Nesse sentido, ha no CEBB uma orientacdo para gjpeaticas sejam realizadas de
forma coletiva, buscando superacdo da mente ingiligta e da criacdo de identidades. Além
disso, a pratica é realizada por pessoas leigasesi@® inseridas no contexto maior da
coletividade. Isto tende a relativizar o aspectividualista do budismo, pelo menos, no

budismo adaptado a cultura brasileira.

Assim, podemos sustentar, na esteira de Webeg gquitvidualidade se destaca como
uma caracteristica do budismo, principalmente smpesado o budismo com outras
manifestacdes religiosas, como o cristianismo.d@tro lado, a pesquisa de campo mostrou

que ha uma visdo e uma pratica de acao coletigaamee no CEBB.

Com base no estudo de campo é possivel ainda tanstano peculiaridade do
budismo engajado brasileiro o fato de que o engajamné praticado em conjunto com a
populacdo objeto das ac¢des sociais e que, nestgaatuha a presenca de elementos culturais

brasileiros utilizados como meios para insercavaleres budistas.

Além disso, destaca-se o fato de que as pessoastwp®@ de forma engajada estao
trabalhando gratuitamente e que a pratica engagjada os budistas faz parte do seu
treinamento espiritual. Assim, a atuacdo em campeabzada em paralelo com a prética

espiritual “gnostica”.

Na india, as atividades s&o organizadas para piifiglizacéo dos proprios budistas,
oriundos de castas baixas e desprovidos de quafqueacdo. O principal objetivo é a
melhoria da qualidade de vida para, posteriormgrassar para a etapa da pratica espiritual.
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Os objetivos foram determinados pelo seu lider Atkbe ndo pela prépria populacdo. Os
recursos sdo oriundos principalmente de doacdesdistas ingleses e americanos através de
uma instituicdo responsavel pela divulgacéo ddmth@s sociais e arrecadacéo dos recursos.
Os budistas engajados sédo remunerados e a populacladistas convertidos alcanca o

numero de 500 mil habitantes em 13 cidades indianas

E possivel prever para o futuro que o CEBB develiamgua rede sempre crescente e
que isto podera promover um engajamento social gadamais eficiente, o que tende a
ampliar o numero de praticantes budistas no paisteNsentido, a tese de que o budismo
estaria em declinio no pais ndo se confirmariay penos, ndo nos locais onde ele possui
esta nova face de engajamento social. No ambitudsmo de imigragéo, entretanto, parece

compreensivel a reducdo no nimero de praticantetenoos indicados por Usarski (2004).

Outrossim, a importancia do carisma do lider refigiparece ser fundamental para o
budismo no Brasil. Neste sentido, praticamente mamgajamento budista do CEBB, com
excegao do trabalho realizado no Jardim Castejgerdke do Lama Padma Samten. ISso se
manifesta na politica, nos didlogos com o meio @uécb, nas apresentacdes jornalisticas,
etc. A figura do Lama, do lider carismatico, pareeetral para o engajamento social budista

seja no CEBB, seja em outros locais, com Thich Kaath, Dalai Lama, Buddhadasa.

Além disso, os projetos sociais do Centro de EstuBladistas Bodisatva (CEBB),
assim como 0s projetos dos centros asiaticos defercima, tiveram inicio justamente em
um periodo em que houve uma situacdo de risco.t@tonsse que a necessidade decorrente

de uma sociedade de risco tende a acelerar ossposcde engajamento social budistas.

Ademais desse sentido, pode-se dizer que o novisrbadapresenta caracteristicas
que “casam” bem com o ambiente e com as demandstereiais da pdés-modernidade. O
budismo parece representar um caminho atraenteeeente, gracas a algumas de suas
caracteristicas, como o nao-fundamentalismo e odogmatismo, a possibilidade de
transcendéncia para todos, a liberdade espirito@tta e irrestrita, a tolerancia diante da
imperfeicdo e do erro, a necessidade de dedicagémasmo, etc. Soma-se a isso a idéia da
ética, da questdo ambiental e da saude fisica amEm um mundo com populacdo mundial
crescente e com a vida nas cidades tornando-secoraglexa, seguidamente o individuo é
submetido a situacdes de estresse. A idéiazatp da tranquilidade contemplativa e do
intramundano parece compor uma alternativa pamx @m relativa harmonia e saude mental

em meio a um mundo em que materialmente se toff@l diver. Assim, meditar em um



179

congestionamento quando se esta atrasado ou ererapoeo em dia de “caos aéreo”, pode
representar uma importante habilidade “do outro dolipara se viver engajado “neste

mundo”.

Paralelamente a isso, o budismo brasileiro recapaigpessoas oriundas de outras
religibes por meio de um processo similar ao desanspiradamente por Pierucci (1996).
Segundo esse autor, na segunda metade do sécBrasibentrou em uma transicao cultural,
que afeta negativamente o numero de adeptos densaiases religides, o catolicismo, o
luteranismo e a umbanda. Nessa transicdo, os dudisitendem a romper com seu proprio
passado religioso (a religido adstrita, herdadafadailia) e a ingressar em religides de
salvacgéo individual, onde a conversao serdwidualmenteem separado e mesmo contra o
grupo domeéstico (familia, relacdes primarias). Pesleoncluir, entdo, que o budismo, que
chegou ao Brasil como uma religido de afirmacadacatrpela mao dos imigrantes, estaria
agora voltando a ser uma religido de conversdo nfimegue espontaneamente). Isso se
deveria ao fato de que suas novas caracteristiftasriciam pessoas e atraem adeptos.

E perceptivel que o CEBB desenvolve uma forma dgejamento social semelhante
aguela realizada pelas principais correntes dosmaliengajado no Oriente e no Ocidente.
Isso indica que a interpretacdo dltarmabudista aplicado aos tempos atuais se da de forma
relativamente semelhante nos diversos paises, endeptemente do tipo de linhagem
budista. Existem, porém, exce¢bes em que hd umaad®mm mais voltada a insercdo no

mercado, como ocorrem nos casos do Soka GakkaT88M da india.

Instituicbes como Sarvodaya, Buddhist Peace Fefipyvse Interbeing, em
contrapartida, possuem um engajamento budistarbastemelhante ao CEBB, porém sao
mais antigas, possuindo um amplo nimero de patitgs no mundo. E possivel, por isso,
projetar a possibilidade de que o CEBB venha anaissuma dimensdo de engajamento
gradualmente crescente, vindo a alcancar um nulgrestente de participantes no pais e
também no exterior. Isso significaria que o mesaepter importante participagdo social no

cenario nacional.

Além disso, o budismo engajado do CEBB demonsteouiso em formas de
manifestacdo, incorporando caracteristicas preselt@o no Ocidente como no Oriente,
incorporando ainda caracteristicas nacionais. Decdisto, a possibilidade de que se
desenvolva uma forma especialmente avancada denboidingajado no pais.
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Em linhas gerais € possivel identificar na éticaadoudista algumas caracteristicas
gue independem de linhagem budista ou mentor oitele Neste sentido, fica clara a énfase
na simplicidade do ponto de vista econdmico, a eitacomunidades e a responsabilidade de

cada um pela felicidade alheia.

Por outro lado, os principais desafios apresentadodideres como Dalai Lama,
Sulak Sivaraksa e Lama Padma Samten, decorremudbd sistema econdmico e da sua
promocao por intermédio da globalizacdo e dos mdesomunicacdo. A promocao de
valores relacionados ao consumo e aquisicao deébapgesentada como estando em conflito

com os valores budistas de generosidade, equamienalaondade.

Ainda que represente uma utopia do ponto de visa rehlidade social
contemporanea, a ética social budista possui pal@eslacdo com a posi¢ao de socidlogos e
filosofos ocidentais sobre as reformas sociaisssr@s. Nesse sentido, a ética social budista
podera se confirmar como um dos fundamentos vatigespodem contribuir em direcdo a
um caminho alternativo para a humanidade. Ness® poonvém lembrar as palavras do lider
budista Chagdud Tulku Rinpoche, fundador do teng@olrés Coroas:samsaranao tem
jeito”, ou seja, ndo ha como tornar a vida socafgita do ponto de vista material, mas é

possivel melhora-la.

A pesquisa bibliografica e de campo possibilitarama visdo mais ampla do
budismo ao longo da histéria, colocando um focdudesobre os aspectos ético-sociais do
budismo e como eles vém se transformando no tressao tempo. De 2004 para 2011,
inUmeras apropriacdes se tornaram possiveis par tagdesquisa, devendo-se destacar o fato
de que o pesquisador partiu da area juridica enoggmariamente concluiu seus estudos de
graduagcdo e mestrado, 0 que exigiu uma série dmiasHes e estudos, passando para o

campo da sociologia da religido e, deste, paraunlesio budismo.

Ao longo da pesquisa, a utilizacdo de obras estieagysobre o budismo engajado
se comprovou de alta relevancia para a pesquiapgio recebido por parte do Lama Padma
Samten foi fundamental, a participagdo em retiroscentato com os budistas engajados foi
extremamente interessante. O apoio epistemologictedologia dos saberes” encorajou 0
autor a incluir obras de mestres budistas, enregpna o trabalho. A pesquisa participante,
por sua vez, possibilitou uma experiéncia enriqde@ do ponto de vista académico e

humano.
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Ficam abertas inimeras questdes para aprofundanadgnionas inspiradas em fatos
da atualidade, como o comportamento do budismojashgaliante do acidente ocorrido no
Japao. Como se posicionam os budistas? Que prawdésao tomadas pelo Soka Gakkai e
pelo partido politico Komeito? No tocante ao enamntre o budismo e a ciéncia, convém
pesquisar os resultados das recentes leis nacisolaie a utilizacdo de meditagdo em postos
de saude. Nos Estados Unidos, pesquisadores apdaeficios da meditacdo para o
tratamento do HIV, o que também Thich Nhat Hanh vealizando ha quase 20 anos. Ensina
ele que o portador deve aprender a ter uma bogareleom o virus, aceita-lo e viver em
harmonia (HUNT-PERRY; FINE, 2000). Para a educag®iydos que apontem para a
utilizacdo de meditagdo com académicos brasilgimdem ser altamente reveladores a

exemplo dos indicadores obtidos por Alan Walla@®(@ nos Estados Unidos.

De forma geral, a tese pode ter apresentado alguet de contribuicdo para a
sociologia da religido ao buscar apresentar de najmlangente um novo budismo em
expansdo sob o ponto de vista de influéncia no muhdmbém por apresentar uma ética-
social budista que inclui ensinamentos desde opdsrdo Buda, os quais parecem validos
ainda nos dias de hoje, além da adaptacathdomapara interpretacéo dos problemas sociais
contemporaneos, mediante interlocucdo entre autaréistas e socidlogos. Por fim, a tese
pode trazer alguma contribuicdo por intermédio ekxdarecimentos sobre os mecanismos de
atuacdo social budista e do budismo engajado éirasilque incluem valores humanos,
utilizacdo da meditacéo e de tracos da culturaonati Tais contribuicdes, espera-se, possam
engrandecer o trabalho dos atores sociais estioaljpelos conhecimentos que decorrem do

encontro das praticas budistas milenares com adzmbé¢ ocidental contemporanea.
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