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Se ha temas que permitem ir ao cerne das questdes, pelo proprio contraste entre 0s
termos que equacionam, este € um deles: Budismo e identidade pessoal. Néo tanto, todavia,
porque o chamado budismo se constitua pela negagdo ou pela aspiracdo a anulacdo da
chamada “identidade pessoal”, conforme vulgarmente se pensa. Na verdade, se quisermos
ser rigorosos, de um rigor que ndao se acomode a séculos de interpretacdo do budismo
segundo perspectivas cultural e psicologicamente redutoras, como 0s conceitos e valores da
consciéncia ocidental de matriz helénica e judaico-cristd, ou 0s medos e expectativas do
sujeito egocéntrico, é bem diferente 0 que encontramos na visdo experiencial e no
ensinamento do Buda, ou no Dharma do Buda, expressdo que preferimos a de budismo, de
origem ocidental e muitas vezes ainda hoje estranha aos seus praticantes orientais, que em
seu lugar utilizam tradicionalmente uma expressdo que podemos traduzir como “ciéncia
interior” ou “ciéncia do espirito” *.

Com efeito, de acordo com o proprio sentido da palavra Buda, que designa o estado
Desperto ou lluminado, o estado de reconhecimento da natureza Gltima dos fendmenos e da
mente, pela eliminagdo de todos 0s obscurecimentos emocionais e conceptuais permitindo o
natural des-envolvimento de todas as qualidades cognitivas e afectivas - conforme a

etimologia da palavra tibetana para Buda, San-gye * - , 0 que o chamado budismo visa é um

! Cf. Kalou Rinpoché, La voie du Bouddha selon la tradition tibétaine, prefacio de Sua Santidade o Dalai
Lama, uma antologia de ensinamentos realizada sob a direc¢do do Lama Denis Teundroup, Editions du Seuil,
1993, pp.37-38.

2 Cf. Philippe Cornu, “Bouddha”, Dictionnaire Encyclopédique du Bouddhisme, Paris, Editions du Seuil, 2001,
pp.87-93, pp.87-88.



estado incondicionado por qualquer modo de iluséria dualidade cognitiva e afectiva, em
termos de separacéo e relagdo entre sujeito e objecto, ou seja, a experiéncia disso que, na
perspectiva ainda da mente condicionada, se designa como lluminag&o e Libertacéo perfeita.
A Natureza de Buda, natureza Gltima e comum de todos os fendmenos e da mente, é assim
absolutamente livre de todas as delimitacdes e antinomias conceptuais e verbais, metafisicas
e onto-ldgicas. Neste sentido, ela é alheia a todos os conceitos estruturadores do pensamento
discursivo, nomeadamente os de ser e ndo ser, mesmo e outro, identidade e alteridade. Mas,
contrariamente ao Principio primeiro das metafisicas misticas orientais e ocidentais, como o
Brahman hindu, o Uno/Bem de Plotino, o Inefavel de Damascio ou, de um modo geral, o
Deus transcendente da revelagdo judaica e cristd ou das derivadas metafisicas de matriz neo-
platonica, que tende a ser considerado como um Absoluto separado da experiéncia da mente
e do mundo, algo que é em si e por si embora para além do proprio ser e de todas as
determinacdes antindmicas do intelecto, a Natureza de Buda, na relatividade da sua
expressao, é vacuidade (sanscrito: sunyata), no sentido, muito preciso, da auséncia de
esséncia, existéncia ou entidade intrinseca, em si e por si, ou seja, de substancialidade, ndo
sO de todas as coisas, fendmenos e sua correlata consciéncia, mas da prépria vacuidade, a
qual, ela mesma, é vazia ou desprovida de existéncia propria, ndo sendo nem nao sendo,
mera designacdo da verdadeira natureza de cada uma e de todas as coisas na sua universal
aparicdo em interdependéncia *. Alheia aos extremos conceptuais do ser e do ndo ser, da
existéncia e da ndo existéncia, a Natureza de Buda, no seu aspecto de vacuidade, ndo é uma
entidade metafisica positiva, negativa ou inefavel, mas a verdade das coisas-fenGmenos
materiais e mentais, o seu tal qual ou talidade (sanscrito: tathata), inerente a sua
manifestacdo interdependente, sem qualquer constituicdo ontolégica autarquica, autbnoma e
propria. Neste sentido, a Natureza de Buda-vacuidade é a verdade absoluta e ultima do
mundo, da totalidade da manifestacdo, inseparavel de cada uma e de todas as coisas. Como

se diz na versao tibetana do Sutra do Coracéo do Conhecimento Transcendente: “As formas

3 Cf. Philippe Cornu, «Vacuité», Ibid., pp.645-646.



sdo vazias; a propria vacuidade sdo as formas; a vacuidade ndo é diferente das formas; as
formas ndo sdo diferentes da vacuidade” .

Deste modo, por uma busca com recurso a experiéncia sensivel, a analise racional,
ao recolhimento meditativo e a intuicdo sapiencial, livres de todos os pressupostos
conceptuais, como os do substancialismo ingénuo, idealista ou realista, que reifica e ontifica
a priori os termos da relacdo cognitiva, sujeito e objecto, o chamado budismo procede de
uma experiéncia directa e ndo conceptual do real como algo de igualmente irredutivel ao
principio de identidade e a sua negacdo, que seriam assim estranhos a natureza auténtica das
coisas, por mais estranho que isso possa parecer a milenares e dominantes habitos mentais.
E, se bem que o0 dmago da experiéncia dos Budas seja a lluminag&o, a visdo das coisas tais
como sdo, sem as ilusorias caracteristicas, discriminacdes e limites da mente conceptual,
natural é que, para que essa lluminagdo naturalmente acontega, ou melhor, se re-conheca, o
ensinamento ou palavra dos Budas, 0 Dharma, vise eliminar pela raiz os obstaculos a tal
reconhecimento, ou seja, 0S obscurecimentos conceptuais e emocionais que velam a
natureza Ultima da mente e dos fendbmenos. Ora a raiz destes é exactamente a crenca
irracional e irreflectida, tornada um habito mental e emocional inveterado, na
substancialidade do eu e dos fendmenos, na sua esséncia, existéncia e distin¢cdo em si e por
si, na sua consisténcia e subsisténcia intrinseca, separada da totalidade interdependente e
dindmica da manifestacdo. Por mais subtis que possam ser as formas que essa crenca
assume, nomeadamente as que integram a relacdo e a alteridade como constitutivas dessa
substancialidade, ela persiste como o inquestionado e sacrossanto pressuposto teérico e
prético ndo sé do senso comum, como da maior parte das doutrinas cientificas, filosoficas e
religiosas que postulam a existéncia de um fundamento primeiro da constituicdo do mundo,
ideal, real, espiritual, material ou transcendente unificador de todos os contrarios. De ébvias
origens religiosas e metafisicas, ndo é de desprezar a sua radicacéo psicofisioldgica. Dir-se-
ia que a obscura experiéncia psicofisioldgica da existéncia independente do sujeito e dos
objectos percepcionados, como unidades substanciais e simples, se projecta, reforga e

* Cf. Sodtra du Coeur de la Connaissance Transcendante, traduzido do tibetano por Philippe Cornu, in Sodtra
du Diamant et autres sodtras de la Voie médiane, traducGes do tibetano por Philippe Cornu, do chinés e do



cristaliza na milenar ideia metafisica e religiosa de um principio primeiro e Gltimo, uno,
Unico e absoluto, de uma causa incausada e transcendente de onde tudo procede, de um
fundamento originario do ser e do pensar, consoante as conhecidas tendéncias teistas,
monistas e monoteistas da experiéncia humana que pontuam de Oriente a Ocidente. Se
tenho uma experiéncia do corpo e da mente como algo de meu, de préprio, como um mesmo
ou algo que pertence a um mesmo por oposi¢do e em relagdo a um outro, como uma
entidade separada e autbnoma, natural € que projecte essa experiéncia na analoga
representacdo de um ser a partir do qual tudo procede, eu e todas as coisas >, garantindo, por
vezes apenas a mim e aos da minha espécie, num antropocentrismo grosseiro, a protec¢do
neste mundo e a vida eterna no outro. A questdo é que o facto de tal experiéncia da
individualidade psicofisiologica se ter tornado habitual e quase Unica no presente ciclo
historico-cultural da humanidade ocidental e ocidentalizada ndo implica que ela seja
necessaria, normal, natural e verdadeira, parecendo-nos 6bvio que ndo é jamais uma
experiéncia feliz, como o prova o facto de os momentos mais gratificantes da nossa vida, e
que nos deixam mais saudosos de uma plenitude entrevista, serem aqueles em que, por
virtude de um grande amor e uma grande entrega, ou por via de uma absor¢do estética ou
contemplativa, nos esquecemos do que julgamos ser e descobrimos uma dimensdo mais

ampla e iluminada...

sanscrito por Patrick Carré, Arthéme Fayard, 2001, p.88.

3 E num sentido afim, embora n&o coincidente, que em Mestre Eckhart se reconhece que a auto-posigéo do “eu”
na existéncia é “causa” de que “Deus seja “Deus””, ou seja, de que a Gottheit, a Divindade, enquanto abismo
primordial e indiferenciado, se manifeste como Gott, como um Deus com o atributo de o ser, como uma
determinacdo, pela e para a consciéncia e 0 homem — cf. Mestre Eckhart, Beati pauperes spiritu, quoniam
ipsorum est regnum caelorum, in Sermons, I, apresentacdo e traducdo de Jeanne Ancelet-Hustache, Paris,
Editions du Seuil, 1978, p.149. Cf. também p.146. Sobre a questdo, cf. Paulo A. E. Borges, “Ser ateu gracas a
Deus ou de como ser pobre é ndo haver menos que o Infinito. A-teismo, a-teologia e an-arquia mistica no
serm@o “Beati pauperes spiritu...”, de Mestre Eckhart”, in Signum, Revista da ABREM — Associa¢8o Brasileira
de Estudos Medievais, n°4 (S&o Paulo, 2002), pp.49-69.

Eckhart indica a possibilidade de uma experiéncia ndo teista de Deus. Como diz o Lama Denis Teundroup:
«En ce qui concerne Dieu (...), au niveau de cette connaissance non-dualiste, le «moi» et I’ «autre» se révélent
étre des illusions ; dans celle-ci «<moi» n’existant pas, «Dieu», I’ Autre, n’existe pas non plus ! Néanmoins, cette
double inexistance du sujet et de son objet, qu’on appelle la non-dualité, pourrait, par une logique paradoxale,
étre dite «I’ultime existence de Dieu». Mais un théiste ne serait sans doute pas d’accord ?» - Le Dharma et la
Vie (entretiens avec Philippe Kerforne), Paris, Albin Michel, 1993, pp.50-51.



A suposicdo da identidade pessoal radica, como a origem e a histdria do termo
pessoa indicam — recorde-se a definicdo de Boécio: “Substancia individual de natureza

racional” ®

- na suposicao da identidade hipostatica ou substancial ’, ou seja, na suposicéo de
haver um suposto, algo que verdadeiramente sub-esta ou sub-jaz (cf. o grego vroxeisvov
e o latino subiectum) *“como substrato por si subsistente, suporte e base de sustentacdo dos

atributos” &

, NOS seres e nas coisas. No decurso dos debates teoldgicos trinitarios, e enquanto
distinta da esséncia (ovota), pela sua individuagdo e existéncia independente, a hipdstase
(vmooraoio) torna-se equivalente a mpoowmov, persona, pessoa. Para que isso
acontecesse, todavia, 0 termo grego mpoowrmov teve de conhecer 0 processo de
emancipacéo “do significado de simples papel, funcéo, face, personagem de teatro” °, que o
seu equivalente latino, persona, ja conhecera. Residindo aqui um aspecto fulcral da questéo,
que n&o podemos agora aprofundar, tudo parece depender da interpretacdo da etimologia e
do sentido de zpoowmov e persona, mascara, na experiéncia teatral antiga. Designa, de
acordo com o verbo personare, a qualidade positiva da mascara, quer na intensificacdo do
som da voz que através dela ressoa, quer na representacdo e figuracdo de uma identidade
mais digna que a do actor, a da sua personagem, muitas vezes divina *°, ou, pelo contrario,
indica antes o caracter ficticio e enganador da personagem, papel ou funcéo representados,
consoante o adjectivo personatus, a, um, que identifica o pessoado como um mascarado que
se disfarca enganando, sendo a pessoa/mascara a figura que dissimula o rosto auténtico, ou
que, fazendo-se passar por real, dissimula a dissimulacdo em que consiste ? Desenvolvendo
esta hipdtese, acrescentariamos: dissimulando como ser o seu parecer, como nimeno 0 seu
fendmeno, como determinacdo Ontica e real a sua manifestacdo teatral e carnavalesca,

ladico/i-lusoria ?

¢ Boécio, De duabus naturis et una persona Christi, cap.3; PL 64, 1345.

" Cf. os extensos artigos de Joaquim Teixeira, “Hip6stase” e “Pessoa”, in Logos. Enciclopédia Luso-Brasileira
de Filosofia, 2, Lisboa/S.Paulo, Verbo, 1990, cols. 1138-1145 e Logos. Enciclopédia Luso-Brasileira de
Filosofia, 4, Lisboa/S.Paulo, Verbo, 1992, cols. 95-120.

8 Cf. Joaquim Teixeira, “Hipéstase”, in Logos. Enciclopédia Luso-Brasileira de Filosofia, 2, col. 1139.

% Cf. Id., Ibid., col. 1141,

10.Cf. Id., “Pessoa”, in Logos. Enciclopédia Luso-Brasileira de Filosofia, 4, col. 97.



Compreender-se-ia, neste sentido, ndo sé a dupla acepcdo do personne francés, que
também significa “ninguém”, como toda uma galeria de sublimes “figuras da
insignificancia”, como diz Stanislas Breton, mas por isso mesmo da autenticidade, que
preenchem o imaginario literario ocidental, nessa histéria paralela a da filosofia e da religido
dominantes onde, a par da mais ousada mistica, como que se arranca a mascara do
personalismo metafisico e, gritando-se “O Rei vai nu!”, se denuncia a va(n)idade do seu
aparente triunfo: desde o outis grego, “Ninguém”, auto-nomeacdo de Ulisses quando o
ciclope Polifemo lhe pergunta o nome **, a ecoar o ouden ou meden designativos do inefavel
“além do ser e da esséncia” na neo-platonica metafisica da a-determinacdo absoluta, abissal
fundo de todos os possiveis, ao Nemo latino e aos Nobody e Niemand anglo-saxdnicos e
germanicos dos séculos XV e XVI *2, até a articulacéo “Todo o Mundo”-“Ninguém” em Gil
Vicente **, ao “N&o sou ninguém” do parvo vicentino ** e aos seus sucessores em Teixeira
de Pascoaes *° e Fernando Pessoa, como um impessoal fundo da ilimitada auto-figuracéo
imaginativa das possibilidades de ser persona: “Posso imaginar-me tudo, porque ndo sou

nada. Se fosse alguma coisa ndo poderia imaginar” *°.

11 Cf. Homero, Odisseia, IX.

12 Cf. Stanislas Breton, Rien ou Quelque Chose. Roman de métaphysique, Flammarion, 1987, pp.14-19. Cf. o
“inefavel” ou “nada absoluto segundo o melhor” de Damascio - Traité des premiers Principes. I. De I’Ineffable
et de I’'Un, texto estabelecido por Leendert Gerrit Westerink e traduzido por Joseph Combes, Paris, Belles
Lettres, 1986, pp.4-22. Cf. também Enrico Castelli-Gattinara, “Quelques considérations sur le Niemand et ...
Personne”, in AA.VV., Folie et Déraison & la Renaissance, Bruxelas, Editions de I’Université de Bruxelles,
1976, pp.109-118.

13 Cf. Copilagam de todalas obras de Gil Vicente, II, A Farsa da Lusitania, introducéo e normalizag&o do texto
de Maria Leonor Carvalhdo Buescu, Lisboa, Imprensa Nacional-Casa da Moeda, 1983, pp.572-574.

14 Cf. Copilacam de todalas obras de Gil Vicente, I, Auto da Barca do Inferno, introducdo e normalizacio do
texto de Maria Leonor Carvalhdo Buescu, Lisboa, Imprensa Nacional-Casa da Moeda, 1983, p.211. Claro que o
“Nao sou ninguém” também pode ser lido no sentido oposto, como afirmacéo de se ser alguém... Mas também
é defensavel a ideia de que s6 quem nao presume ter identidade pessoal é alguém de valioso, de séo, ou digno
de salvacdo, a luz da sapiéncia e moral evangélica do perder-se como salvar-se...

1> Veja-se, entre mdaltiplos exemplos de uma menos conhecida visdo em que a identidade do sujeito
simultaneamente se multiplica e desvanece: “Somos uma turba e ninguém” — Teixeira de Pascoaes, O Pobre
Tolo (versdo inédita), Obras Completas, introdugdo e aparato critico por Jacinto do Prado Coelho, IX,
Amadora, Livraria Bertrand, s.d., p.215.

16 Cf. Bernardo Soares, Livro do Desassossego, in Fernando Pessoa, Obras, Il, organizagdo, introdugdo e notas de
Anténio Quadros, Porto, Lello & Irméo - Editores, 1986, p.570. Cf. Paulo A. E. Borges, “’Posso imaginar-me tudo
porque ndo sou nada. Se fosse alguma coisa ndo poderia imaginar”. Vacuidade e autocriacdo do sujeito em
Fernando Pessoa”, in Pensamento Atlantico. Estudos e Ensaios de Pensamento Luso-Brasileiro, Lisboa,
Imprensa Nacional-Casa da Moeda, 2002, pp.319-332.



E neste sentido que o Dharma do Buda, que s6 desde o século passado comega a ser
rigorosamente estudado no Ocidente e a libertar-se das interpretacbes romanticas,
pessimistas e teoséficas do século XIX !, assume uma notével contemporaneidade no que
respeita a presente situacdo histérica da consciéncia ocidental, com ele convergente na
medida em que procede a critica, desconstrugdo e dessubstancializacdo da metafisica e do
sujeito, abandona o “fundacionalismo filosofico” e assume o desafio de aprender “a viver
num mundo sem fundacdes” ‘8. A par de outras inflexdes de paradigma, como a busca de
superacdo do teoantropocentrismo numa visdo holistica e cosmica, numa via mediana além
do absolutismo dos fundamentos e do niilismo da sua mera negagdo sem alternativa, dir-se-
ia que o Dharma do Buda se constitui hoje como referéncia incontornavel na tentativa da
consciéncia ocidental recordar isso que esqueceu ou negou nas origens da sua historia
diurna, que é simultaneamente a prospectiva de outras possibilidades de futuro, reconhecida
a crise e esgotamento dos paradigmas e caminhos até hoje dominantes.

Mas percorramos alguns textos fundamentais da tradi¢cdo do Buda, seleccionados dos
seus trés ciclos de Ensinamento e dos trés Veiculos ai expostos em funcdo das qualidades e
potencialidades dos seus destinatarios, pequenas, médias e superiores: o Hinayana, ou
Pequeno Veiculo (hoje também designado como “veiculo de base”), o Mahayana, ou
Grande Veiculo, e o Vajrayana, ou Veiculo de Diamante. Neles destacaremos apenas as
passagens que permitam elucidar mais directamente a quest&o da identidade pessoal.

No primeiro discurso proferido, quarenta e nove dias apos a lluminagéo, dito de
Benares, em pali o Dhammacakkapavattanasutta, o Sutra da Roda da Lei, verdadeiro
coracdo do Dharma, o Buda enuncia a primeira das quatro nobres verdades, sobre a
omnipresenca de dukkha na existéncia e experiéncia condicionada de todos os seres *°.

7 Cf. Roger-Pol Droit, Le Culte du Néant. Les philosophes et le Bouddha, Paris, Editions du Seuil, 1997;
Frédéric Lenoir, La rencontre du bouddhisme et de I’Occident, Paris, Librairie Artheme Fayard, 1999, pp.81-
209.

'8 Francisco Varela, Evan Thompson e Eleanor Rosch, A Mente Corpérea, Ciéncia Cognitiva e Experiéncia
Humana, traducéo de Joaquim Nogueira Gil e Jorge de Sousa, Lisboa, Instituto Piaget, 2001, p.282.

1 Cf. Dhammacakkapavattanasutta, Samyutta-nikaya, Sacca-samyutta, 1l, I, in Walpola Rahula,
L’enseignement du Bouddha d’aprés les textes les plus anciens. Etude suivie d’un choix de textes, Editions du
Seuil, 1978, pp.122-124, p.123. Cf. Carlos Jodo Correia, “O Sermdo de Benares”, Communio, n°3, Ano XVII
(Lisboa, Maio-Junho de 2000), pp.266-276.



Dukkha, inicial e habitualmente traduzido por “sofrimento” ou “dor”, € um termo que na
verdade ndo tem equivalente nas linguas ocidentais, implicando no¢des mais vastas e
profundas como as de insatisfacdo, mal-estar, frustracdo, imperfeicdo, impermanéncia,
conflito, vazio e ndo substancialidade %°. Se dukkha esta presente no nascimento, na doenca,
na velhice e na morte, no “estar unido ao de que ndo se gosta”, no “estar separado do que se
gosta” e no “néo ter o que se deseja”, tudo se resume em que “0s cinco agregados de apego
sdo dukkha” %%, Os cinco agregados, ou skandhas, em sanscrito %, designam as energias
psicofisicas em constante mudanca e interdependéncia cuja associa¢do provisoria compde
aquilo que na experiéncia nao iluminada, condicionada por estes mesmos agregados, surge
como um “ser”, um “individuo” ou um “eu”. A sua aparente unidade simples é assim um
composto de varios elementos que s6 existem na sua interac¢do e ndo de modo auténomo.
Se o0s apresentamos aqui pela ordem tradicional, convém ter presente que a sua manifestacdo
é simultanea e que a presenca de um implica a de todos os outros: 1 - formas (rupa), fisicas
e mentais, exteriores e interiores, incluindo os seis objectos dos 6rgdos dos sentidos fisicos e
mental e estes mesmos 0rgdos; 2 - sensacOes (vedana) fisicas e mentais dessas formas,
agradaveis, desagradaveis ou neutras; 3 - percepcdes (sanna), que reconhecem, discernem e
identificam os objectos da experiéncia fisica e mental; 4 - formacbes mentais, karmicas ou
volicionais (samskara), que determinam a actividade positiva, negativa ou neutra da mente e
elaboram assim a viséo/experiéncia individual do mundo, sendo a cada instante o efeito das
voliches e accOes passadas e a causa das presentes, cujo efeito € por sua vez causa das
futuras; € por estas formacdes que desde sempre € construido, consciente ou
inconscientemente, 0 modo agradavel, desagradavel ou neutro de manifestacdo dos
objectos-formas na sensacdo, na percepcdo e na consciéncia; as referidas formacdes

compreendem assim “todos 0s automatismos habituais de pensamento, sentimento,

20 Cf. Walpola Rahula, L’enseignement du Bouddha d’apres les textes les plus anciens. Etude suivie d’un choix
de textes, pp.36-37.

2l Cf. Dhammacakkapavattanasutta, Samyutta-nikaya, Sacca-samyutta, 1l, I, in Walpola Rahula,
L’enseignement du Bouddha d’apres les textes les plus anciens. Etude suivie d’un choix de textes, pp.122-124,
p.123.



percepcéo e accdo”; 5 - consciéncias, em nimero de seis, conforme os seis 0rgéos e objectos
dos sentidos fisicos e mental, unificadas na consciéncia (vijfiana), instancia ndo autdnoma
que apenas efectua a sintese da experiéncia dos demais agregados em termos da dualidade
que a instaura como um sujeito conhecedor de um objecto . Aqui concorre e daqui decorre
a ideia, adventicia e falsa, da existéncia de um “eu”, ou de uma entidade intrinseca, naquilo
que ndo € sendo a associacdo provisoria, interdependente e em mutacdo constante de cinco
forcas e fungdes psicofisicas. Na verdade, a ideia de “eu” ndo é sendo uma das cinquenta e
duas formagGes mentais elaboradas pelo quarto agregado **, efeito e causa da projeccdo da
mente, da palavra e do corpo no dominio da causalidade karmica, ou seja, no dominio da
accéo dualista, condicionada por e condicionadora de experiéncias, externas e internas, de
separacio e relaco entre sujeito e objecto %.

E neste sentido que, regressando ao Sutra da Roda da Lei, “0s cinco agregados de
apego sdo dukkha” ?°. Dukkha, em primeiro lugar, na acepcdo, mais profunda, de que sao
vazios de existéncia propria, de que sdo insubstanciais, ndo existindo em si e por si, como
uma entidade solida e permanente, mas antes como um fluxo continuo e sempre diverso de
experiéncias psicofisicas, sendo uma delas, que se torna habitual e predominante entre
muitas possiveis, a de haver um seu sujeito, que fosse o seu suporte Unico e imutavel ou que
de algum modo lhes conferisse uma unidade permanente, sem que isso corresponda a mais
do que a uma volicdo/nocdo inadequada a realidade, se bem que, segundo os contextos

histérico-culturais, adequada ao mundo convencional da linguagem, das representacfes e

22 salvo indicacdo em contrario, transcreveremos os principais termos budistas na fonética do sanscrito, lingua
na qual sdo mais conhecidos.

2% Cf. Walpola Rahula, L’enseignement du Bouddha d’apres les textes les plus anciens. Etude suivie d’un choix
de textes, pp.40-45; Philippe Cornu, “agrégats (cing)”, Dictionnaire Encyclopédique du Bouddhisme, p.36.

24 Cf. Walpola Rahula, L’enseignement du Bouddha d’apres les textes les plus anciens. Etude suivie d’un choix
de textes, pp.45-46.

25 Cf. Paulo A. E. Borges, “Mente, Etica e Natureza no Budismo. A constituicdo karmica da experiéncia do
mundo”, in AAVV., Etica Ambiental. Uma Etica para o futuro, organizac&o e coordenagéo de Cristina Beckert,
Lisboa, Centro de Filosofia da Universidade de Lisboa, 2003, pp.149-163.

% Cf. Dhammacakkapavattanasutta, Samyutta-nikaya, Sacca-samyutta, I, I, in Walpola Rahula,
L’enseignement du Bouddha d’apres les textes les plus anciens. Etude suivie d’un choix de textes, pp.122-124,
p.123.
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das praticas humanas. Em segundo lugar, os cinco agregados sao dukkha na medida em que,
havendo “apego” a eles, ou seja, havendo adesao a ideia da sua existéncia em si e por si, 0
suposto sujeito que resulta dessa adesdo, isto é, a experiéncia de haver sujeito que dai
resulta, ndo pode ser sendo uma experiéncia infeliz, com a insatisfacdo, o mal-estar, a
frustracdo e o conflito inerentes a supor-se algo de permanente e idéntico, independente e
substancial, onde ndo ha sendo impermanéncia e mutacdo, interdependéncia e vacuidade-
insubstancialidade. Havendo adeséo e apego a existéncia em si e por si das formas-objectos,
das sensacdes, das percepcles, das formacGes mentais e da consciéncia, a experiéncia
psicosensorial do mundo, nas suas modalidades agradavel, desagradavel e neutra, tende a
esquecer-se como algo que é construido na construcdo da propria ideia/experiéncia de haver
sujeito e tende assim a solidificar-se, a reificar-se, como se fosse algo de objectivo, real e
permanente. O positivo, 0 negativo e 0 neutro surgem como qualidades objectivamente
inerentes aos objectos da percepcdo quando na verdade sdo a projeccdo da mente que, ndo o
reconhecendo, deseja, rejeita ou deixa na penumbra da desatencdo as suas proprias ilusdes.
Pelo apego aos cinco agregados e a ideia de constituirem um sujeito independente reforcam-
se assim as trés emocdes de base da mente ndo iluminada — desejo possessivo, aversao e
indiferenca - que, como veremos, originam as ac¢des e reaccdes estruturadoras de todos 0s
estados condicionados e dolorosos do ciclo das existéncias ou samsara.

Se questionassemos, neste momento, quem se ilude e apega aos agregados e a
ideia/experiéncia de haver um sujeito independente que seja o protagonista e proprietario da
experiéncia de si e do mundo, a resposta do Buda, dos Budas, ndo dogmatica mas movida
pelo pragmatismo da compaix&o, pois sempre em fungédo das capacidades de entendimento
de quem pde a pergunta e do que Ihe for mais benéfico ouvir nesse preciso instante, pode ser
véria, incluindo o siléncio radical . Pela nossa parte, dirfamos que esta questdo esta

condicionada pela mesma iluséo e apego ao pressuposto de haver um sujeito dos actos e das

" E 0 caso do siléncio em que o Buda se manteve perante as questdes de Vacchagotta, que Ihe perguntou
primeiro se ha um “Atman” e, depois, se ndo hd um “Atman”. Depois de o seu interlocutor partir, 0 Buda
explicou a Ananda que, além de outras razdes, o seu siléncio visou evitar que assumisse quer uma posi¢do e
teoria eternalista, quer uma posicdo e teoria niilista. Na verdade, como explicou noutra ocasido ao mesmo
Vacchagotta, o0 Buda “ndo tinha teoria porque tinha visto a natureza das coisas” - Walpola Rahula,
L’enseignement du Bouddha d’aprés les textes les plus anciens. Etude suivie d’un choix de textes, pp.88-89.
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experiéncias, ou seja, neste caso, um sujeito do préprio apego a ideia de haver um suijeito,
um sujeito da propria ilusdo de haver sujeito. llusdo inerente a esse senso comum arraigado
no pensamento, sobretudo ocidental, enquanto crenca e juizo ingénuos de que a existéncia
de pensamento e actividade implica a de um pensador e agente, humano ou divino, ou de
gue ser seja ex-istir e ser sujeito. llusdo que, pretendida verdade filosofica nas tdo vulgares
certezas de Santo Agostinho e Descartes, fundadas na suposta auto-evidéncia do cogito %,
persiste no transcendentalismo de Kant e Husserl, que ndo ousa estender a epoché ao prdprio
sujeito transcendental 2°. Aqui, de facto, o pensamento budista pratica desde o inicio uma
fenomenologia sem qualquer pressuposto transcendental. Como diz Buddhaghosa: “S6 o
sofrimento existe, mas ndo se encontra nenhum sofredor; / Os actos s&o, mas ndo se
encontra actor” **. Ou ainda o monge Walpola Rahula: “N&o ha motor imével por detrés do
movimento. (...) Nao ha pensador por detras do pensamento. O pensamento é ele préprio o
pensador. N&o podemos deixar aqui de notar como esta ideia budista se opde
diametralmente ao “cogito ergo sum” cartesiano: “Eu penso, logo existo”” .

Na verdade, regressando ao Sutra da Roda da Lei, a segunda Nobre Verdade indica
que a causa dessa dukkha, agora apenas no seu aspecto de sofrimento, inerente aos “cinco
agregados de apego”, € a “sede” (tanha, em pali, trshna, em sanscrito). “Sede” no sentido de
um desejo avido e insaciavel que assume trés aspectos: sede dos prazeres sensoriais; sede da
existéncia e do devir; sede da ndo-existéncia ou auto-aniquilacéo . “Sede” que assim, em
qualquer dos casos, supe a ideia/experiéncia de haver sujeito, indissociavel do desejo avido

da sua gratificacdo positiva, da sua persisténcia ou da sua gratificacdo negativa, na medida

%8 Cf. Santo Agostinho, De libero arbitrio, 11, 111, 7; De civitate Dei, XI, 26; De Trinitate, X, 10, 14; Descartes,
Discours de la Méthode, VI, 32; Principia philosophiae, VII, 17; Meditationes de prima philosophia, Il, 3.

2% J4 0 mesmo ndo acontece, note-se, em algum pensamento portugués, onde a divida do sujeito a respeito da
sua propria existéncia € um tema prefigurado em Antero, implicito em José Marinho e explicito em Teixeira de
Pascoaes, Fernando Pessoa e Agostinho da Silva. Veja-se, por exemplo, quando este escreve, numa das suas
quadras filoséficas: “Primeiro ha um pensamento / que pensa sem pensador / e logo pensa quem pensa / que
pensa tudo ao redor” - Agostinho da Silva, Quadras Inéditas, s.l., Ulmeiro, 1990, p.102.

%0 Buddhaghosa, Visuddhimagga, Londres, Pali Text Society, p.513.

%! Walpola Rahula, L’enseignement du Bouddha d’aprés les textes les plus anciens, pp.46-47.

%2 Cf. Dhammacakkapavattanasutta, Samyutta-nikaya, Sacca-samyutta, II, I, cit. in Walpola Rahula,
L’enseignement du Bouddha d’apres les textes les plus anciens. Etude suivie d’un choix de textes, pp.122-124,
p.123.
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em que o desejo de ndo ser é ainda um desejo egocéntrico de ndo sofrer, que denuncia o
apego a ideia de existéncia propria. Mas como surge essa ideia/experiéncia de haver sujeito,
ou, afinal, o desejo de o haver ? Se no Sutra da Roda da Lei se pde a tonica nesta “sede”
como causa de dukkha, outros textos onde se fixou o ensinamento do Buda, como aqueles
relativos aos doze elos da producéo condicionada, ou interdependente, atribuem a origem da
existéncia condicionada & “ignorancia” (avidya) *. E pela “ignorancia” que se produzem as
“formacdes karmicas”, as tendéncias inconscientes ou semi-conscientes que dao forma a
percepcao global do mundo e impulsionam a agir de modo positivo, negativo ou neutro, e é
por elas que se produz a *“consciéncia” dualista, propulsionada de experiéncia em
experiéncia e de existéncia em existéncia. A “consciéncia” condiciona o “nome e forma”, ou
0s cinco agregados, que condicionam as “fontes dos sentidos”, que condicionam 0
“contacto”, que condiciona a “sensacdo ou sentimento”, que condiciona a “sede ou desejo”,
gue condiciona a “preensdo ou apego”, que condiciona o “devir ou existéncia”, que
condiciona o “nascimento ou renascimento”, que condiciona a “velhice e morte”. Cessando
a “ignorancia” cessam as “formacOes karmicas”, cessando estas cessa a “consciéncia”
dualista, e assim sucessivamente, até a cessacdo do nascimento”/”renascimento” e portanto
da “velhice e morte” 3. Como se constata, a “consciéncia” dualista, imediata condicionante
dos cinco agregados da suposta individualidade, é por sua vez condicionada por essas
tendéncias obscuras, no limiar entre a inconsciéncia e a consciéncia, que séo as “formacoes
karmicas”, como estas 0 sdo pela “ignorancia”. A ideia/experiéncia/desejo de existir tem
assim uma proto-histdria que progressivamente se afunda no irracional e no desconhecido,
primeiro na penumbra das pulsdes e depois na treva da cegueira (cf. a sugestdo etimoldgica
de avidya, a ndo vis&o, termo sanscrito traduzido por “ignorancia”).

Mas em que consiste esta “ignorancia” ? E o momento de passarmos ao segundo
ciclo do ensinamento do Buda, considerando alguns textos do Mahayana, onde se considera

gue o Dharma do Buda passa dos sentidos provisorios ou interpretaveis ao sentido definitivo

%% Cf., por exemplo, Vinayapitaka e Majjhima-nikaya. Cf. André Bareau, O Buda. Vida e Ensinamentos,
traducdo de Maria Braganga, posfacio de Vitor Pomar, Lisboa, Editorial Presenca, 2000, pp.62-70.

3 Cf. Philippe Cornu, “interdépendance (origines interdépendantes, production conditionnée)”, Dictionnaire
Encyclopédique du Bouddhisme, pp.258-261.
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% ou, de outro modo, da verdade relativa, condicionada pelos limites do intelecto

conceptual, & verdade absoluta. No Sutra do Rebento de Arroz o Buda afirma: “O monges,
todo aquele que vé a producéo interdependente vé o Dharma. Todo aquele que vé o Dharma
vé 0 Buda” . Tentemos pois, agora mais de perto, e olhando melhor, ver o Buda... Se a
“producdo interdependente” tem dois aspectos, relativos aos fendmenos exteriores e
interiores, interessa-nos aqui fundamentalmente o segundo. Na medida em que depende de
“causas”, a “producdo interdependente” verifica-se pelo encadeamento constante dos doze
elos enunciados, que, numa comparacao, “desde tempos sem comego passam a imagem da
corrente ininterrupta de um rio” *’, da “ignorancia” até a “velhice e morte”. Na medida em
que depende de “condigdes”, a “producédo interdependente” verifica-se na combinagéo de
seis elementos, a terra, a agua, o fogo, o ar, 0 espago e a consciéncia, composta das cinco
consciéncias sensoriais e da consciéncia mental dualista, 0 que manifesta os cinco agregados

da individualidade psicofisica *. Ora a “ignorancia “ no que respeita as “condicfes”
determina a “ignorancia” no que respeita as “causas”. Vejamos, mediante uma transcri¢do
do texto em apreco: “O que € a ignorancia ? E o que capta os seis elementos como uma
coisa unica, como uma globalidade, o que os concebe como eternos, consistentes, imutaveis,
agradaveis, como um “si”’, um ser dotado de espirito, um ser vivo, um individuo, um criador,
um macho, uma pessoa, um descendente de Manu, um ser humano, um denominado “eu”,
um suposto “meu”, em suma, toda uma diversidade de equivocos: eis 0 que se chama
“ignorancia”. Da presenca de uma tal ignorancia decorrem o desejo, a célera e a indiferenca
em relacdo aos objectos. Esta atraccdo, esta aversdo e esta indiferenca aos objectos
constituem o que se chama “formacgdes karmicas condicionadas pela ignorancia”. O que
toma conhecimento dos diferentes aspectos das coisas existentes é a consciéncia” *°. Segue-

se a ja conhecida enumeracdo dos demais elos da producdo interdependente. Mais adiante, 0

% Sobre a distingdo entre ensinamentos definitivos e interpretaveis cf., por exemplo, Dalai Lama, Estagios da
Meditac&o, traducio de Paulo Borges, revisdo de Conceicdo Gomes, Lisboa, Ancora Editora, 2001, pp.90-92.

% «go{itra de la Pousse de riz”, traduzido do tibetano por Philippe Cornu, in Sodtra du Diamant et autres
so(tras de la Voie médiane, tradugGes do tibetano por Philippe Cornu, do chinés e do sanscrito por Patrick
Carré, Fayard, 2001, p. 98.

¥ |bid., p.111.

% |bid., pp.105-106.
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sutra define a “ignoréncia” como este “desconhecimento que, ndo compreendendo o real, 0
interpreta falsamente”. Dessa ma interpretacdo decorrem as formac@es karmicas indutoras
de accGes meritdrias, demeritérias ou ndo indutoras de qualquer movimento. Destas
resultam, respectivamente, consciéncias tendentes ao meritorio, ao demeritdrio ou a inércia
40

Se os doze elos da producdo interdependente se manifestam em conjunto, como o
movimento constante das aguas de um rio, ha todavia um deles que, sendo implicito em
todos os demais, como a instancia da qual depende a continua reiteracdo de todo o processo,
uma vez anulado, pode esgotar o fluxo dessa corrente, ou seja, o fluxo de dukkha. E a
“Ignorancia”, a qual em verdade ndo consiste em nada de real e positivo, antes num nao
reconhecimento das coisas como sdo, que leva a uma versao erronea das mesmas. Em que
consiste essa versdo falsa ? Exactamente em interpretar 0os componentes psicofisicos,
multiplos, impermanentes e interdependentes, jamais idénticos a si mesmos um Unico
instante, tal o rio de Heraclito **, como uma unicidade, um todo, uma entidade, um ser
individual, espiritual e vivo, uma pessoa, um homem, um eu que Se possui a Si mesmo,
eterno, consistente, permanente e desejavel enquanto tal. Ou seja, exactamente isso que cada
um de nos julga ser...

Se, no mesmo sutra, se diz que os doze elos da producdo interdependente se podem
resumir a “quatro causas de actividades”, a ignorancia, a sede ou as paixdes, 0 karma e a
consciéncia, afirma-se, numa comparacao, que “o karma e as paix0es produzem a semente
da consciéncia”, sendo ao mesmo tempo o karma um “humus” para ela. Quanto a sede, “ela
impregna a semente da consciéncia”, sendo a ignoréncia que a “semeia”. Sem estas

“condi¢des causais, a semente da consciéncia ndo se desenvolverd”, mas com elas entrara

% Ibid., pp.107-108.

“0 Ibid., pp.109-110.

*! Chamando a atencéo para a sua evidente afinidade com a imagem de Heraclito, Walpola Rahula cita estas
palavras do Buda, por ele atribuidas a um “Instrutor” chamado Araka, existente num “passado obscuro”: “ O
Brahmana, é exactamente como um rio de montanha que vai para longe e corre rapido, arrastando tudo com
ele; ndo ha um momento, um instante, um segundo em que ele pare de correr, antes vai sem cessar fluindo e
continuando. Assim, Brahmana, é a vida humana, semelhante a este rio de montanha” — Anguttara-nikaya,
edi¢do de Devamitta Thera, Colombo, 1929, cit. in Walpola Rahula, L enseignement du Bouddha d’apres les
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numa “matriz materna”, onde manifestara o “rebento do nome e da forma”, ou seja, a
aparente individualidade psicofisica. Esta surge assim num processo que desde o inicio ndo
é consciente, intencional e teleoldgico, onde as causas, as condicdes e o resultado ndo sabem
nem pretendem sé-lo, como claramente afirma o texto. Por outro lado, ndo se pode dizer que
a aparente individualidade se crie a si mesma, que seja a criagdo de outro, como “um Deus
todo poderoso” ou a “natureza”, ou as duas coisas simultaneamente. Produto de causas e
condicdes, desde a “ignorancia” a unido do pai e da mae num periodo lunar favoravel, a
“semente da consciéncia” — “se bem que fundamentalmente sem proprietario, sem pertenca,
semelhante ao céu, totalmente fantasmagorica”, “inapreensivel” e como uma “ilusdo” —
produz por sua vez a aparente individualidade dos agregados *2.

E neste sentido, entendendo-se o suposto individuo como algo que se manifesta mas
que ndo existe realmente, que se pode compreender a sequéncia do sutra, radicalmente
depuradora de muitas concepcBes equivocas dentro do préprio budismo. N&o ha assim, nas
palavras do Buda, “nada que transmigre deste mundo para um outro mundo”, “ninguém que
transmigre na morte e renasga algures”, embora, ndo faltando “nenhuma das causas e
condi¢des, os frutos do karma se manifestem claramente”, tdo claramente como o “reflexo
de um rosto num espelho” ou do disco lunar numa superficie aquatica: embora nada se
transfira para esses lugares, a aparéncia surge ai bem nitida **.

Em que consiste, afinal, a “produgdo interdependente interior” ? Ela tem cinco
aspectos: 1 - “ndo é eterna”, no sentido de possuir uma identidade propria e imutavel, pois
“0s agregados do momento da morte” e 0s “que pertencem ao nascimento seguinte” ndo sdo
0S mesmos; 2 - “ndo é um nada”, no sentido de designar uma pura descontinuidade, sem
qualquer relacdo entre 0s seus termos, porque ndo € por causa da cessacdo nem da nao-
cessacdo dos primeiros agregados que os segundos aparecem, nascendo 0s segundos no

mesmo instante da morte dos primeiros, como um prato da balanca “sobe quando o outro

textes les plus anciens. Etude suivie d’un choix de textes, p.46. Também, noutras palavras do Buda, “o mundo é
um fluxo continuo”, “impermanente” — cf. Walpola Rahula, Ibid.

%2 Cf. “Sofitra de la Pousse de riz”, in Softra du Diamant et autres sodtras de la Voie médiane, pp.112-113 e
115.

3 Cf. Ibid., pp.114-115.
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desce”; 3 - “ndo é transmigracdo [duma esséncia]” porque “seres animados de espécies
diferentes manifestam renascimentos da mesma espécie” (e vice-versa, no plano da ilusdo
ndo reconhecida como tal); 4 - nela uma “pequena causa” (ac¢éo) pode originar “um grande
efeito” karmico; 5 - h& nela uma “continuidade no semelhante”, uma vez que os efeitos
correspondem as causas. Conforme a seguir se explicita, a sua natureza é a de algo que, se
bem que “incessante”, na verdade ndo corresponde a nada de absolutamente real. Ela é
assim “inexistente, sem contelido nem substancia; desprovida de esséncia; tal uma doenga,
um abcesso, um sofrimento, um vicio; impermanente, dolorosa, vazia, desprovida de si” *.

Mas 0 mais importante sdo as consequéncias do seu efectivo reconhecimento como
tal. Diz o Buda que quem assim verdadeiramente a vé, “tal qual”, “ndo se questiona mais a
propdsito do passado: “Eu era eu no passado ou eu ndo era eu ? Que era eu no passado ?
Como era eu no passado ?”. Ele assim ndo pensa mais no que o precedeu. Do mesmo modo,
ndo imagina o que se vai seguir questionando-se: “Eu serei eu no futuro ou eu nao serei eu ?
Que serei eu no futuro ? Como serei eu no futuro ?”. Quanto ao presente, ele ja ndo reflecte
nele pensando: “O que é isto ? Como é isto ? Existindo isto, 0 que se tornara aquilo ? De
onde vé&m estes seres animados ? Onde irdo eles depois da sua morte ?” **. Ou seja, como no
inicio do sutra se anunciou, quem vé a producéo interdependente vé o Dharma e quem vé o
Dharma vé o Buda. Quem vé o Buda vé a vacuidade do questionador e logo a das
atormentadoras e irrespondiveis questdes que o supdem, aquelas mesmas que emergem na
consciéncia humana e sdo o alento da prépria busca filosofica e religiosa, decerto legitimas e
Uteis enquanto movidas pela busca da verdade, porém dissolvidas como ilusorias pela
“sabedoria”, a suprema das virtudes, que assim traz ao espirito a paz profunda *°.

Dai a exortagdo final do sutra, a que se abandonem como erradas as diversas
“opinides” dos “ascetas e bramanes deste mundo”, como as que afirmam *a existéncia do

eu”, “a existéncia dos seres animados”, as que “afirmam a vida”, “a existéncia da pessoa ou

* Cf. Ibid., pp.115-117.

> Cf. Ibid., p.117.

% Como diz 0 Lama Denis Teundroup: “A abordagem da vacuidade é a auséncia de apoio conceptual, é mais
do que uma filosofia entre outras pois ela desemboca numa pratica que efectua uma “saida” fora das filosofias e
das abordagens intelectuais” — Le Dharma et la Vie, p.53.
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ainda o caracter benéfico das cerimonias”. Cortadas “pela raiz”, ndo renascera mais uma
visdo falsa das coisas, libertando-se doravante os “fenémenos” - exteriores e interiores,
como aqueles interpretados como o “eu” e seus objectos, diriamos nos - dos conceitos de
“nascimento” e de “cessacdo”, de algo que realmente surge e que realmente se extingue.
Finalmente, o lluminado, “o incomparavel Instrutor dos deuses e dos homens”, profetiza que
todo aquele que assim se equipe com “a paciéncia a respeito do real penetrard a fundo e
verdadeiramente a producdo interdependente” e “tornar-se-4 um Buda auténtico e perfeito”
A paciéncia (kshanti), quarta virtude transcendente do Mahayana — aqui no sentido
ultimo em que consiste em ndo temer e suportar a verdade, ndo rejeitando o Dharma por
mais que ele, por exemplo nos ensinamentos sobre a vacuidade, transcenda ou perturbe os
nossos conceitos habituais *® - | abre-se para a sabedoria e esta para a lluminacéo plena, ou
seja, para o estado de Samyaksambuda.

Constatamos assim que a compreensao profunda da Segunda Nobre Verdade, sobre
a origem de dukkha, conduz naturalmente & Terceira e Quarta Nobres Verdades,
respectivamente referentes a “cessa¢do” (nirodha) de dukkha e ao “caminho” (marga) que ai

conduz “°.

Isto porque compreender e experimentar verdadeiramente, ndo de forma
meramente intelectual, que na origem de todo o sofrimento estd um mal-entendido, residente
em supor-se uma existéncia e id-entidade intrinsecas onde nada ha que corresponda
realmente a tais conceitos, implica desde logo a “cessacdo” das causas de dukkha - a
“ignorancia” e a “sede” ou “desejo avido” egocentrado, o desejo de auto-gratificar-se na
existéncia ou na aniquilacdo - , mediante a sabedoria que culmina o “dctuplo caminho”
enunciado pelo Buda no Sutra da Roda da Lei. E assim que o nirvana (“extin¢ao”), seja

entendido como o equivalente de nirodha ou como o seu resultado, é definido de modo

" Cf. . “So(tra de la Pousse de riz”, in Soltra du Diamant et autres sotras de la Voie médiane, pp.117-118.

*8 Cf. Patrul Rinpoche, Words of My Perfect Teacher, traduzido pela Comissdo de Traducdo Padmakara,
prefacios de S. S. o Dalai Lama e de Dilgo Khyentse Rinpoche, Walnut Creek/Londres/Nova Deli, AltaMira
Press — Sage Publications, 1998, edicéo revista, pp.244-245.

* Cf. Dhammacakkapavattanasutta, Samyutta-nikaya, Sacca-samyutta, I, 1, cit. in Walpola Rahula,
L’enseignement du Bouddha d’apres les textes les plus anciens. Etude suivie d’un choix de textes, pp.122-124,
p.123.
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negativo, ndo como a extincdo do quer que seja de real, que viesse anular, mas como a
extingdo da ilusédo de haver algo que em verdade nunca existiu, ndo tendo alguma vez
surgido e logo ndo podendo alguma vez extinguir-se.

Compreender profundamente a natureza enganadora da “ignorancia” (avidya),
reconhecendo a vacuidade do suposto de substancialidade no eu e nos fenébmenos, € ja um
exercicio de “sabedoria” (prajna) que, embora no seu aspecto negativo, tem por resultado a
inibicdo das formacdes karmicas — desejo possessivo, aversao e indiferenca — e a libertadora
cessacdo de toda a producdo condicionada e condicionadora da consciéncia dualista e da
existéncia marcada por dukkha. No que respeita ao tema em apreco, o0 da identidade pessoal,
reconhecer o0 modo como ela verdadeiramente aparece, enquanto suposto ou imputacéo
conceptual sem qualquer raiz na impermanéncia e interdependéncia dos agregados
psicofisicos, ou seja, reconhecer a sua vacuidade, € num sentido ver que ndo ha dualidade
entre a sua manifestacdo e a sua cessa¢do e, num outro, mais fundo, é ir além destes mesmos
conceitos. Como diz um dos bodhisattvas intervenientes no Sutra da Liberdade
Inconcebivel: “A pessoa e a cessacdo da pessoa constituem dualidade. Ora a pessoa é
cessacdo da pessoa, pois aquele que vé a Aparéncia real da pessoa ndo cré na pessoa nem na
sua cessacdo. A pessoa e a sua cessacdo nao sdo duas realidades diferentes: permanecer
neste estado sem apreensdo nem terror é aceder ao Real na ndo-dualidade” *°.

E este um ponto de capital importancia, para prevenir qualquer leitura niilista do
Dharma do Buda, como as que muitas vezes precipitadamente se fazem, entendendo-o como
uma préatica de negacdo ou aniquilacdo do “eu”. Como escreve Walpola Rahula: “Nao é
absolutamente uma aniquilacéo do eu, porque em realidade ndo ha eu a aniquilar. Se ha uma
aniquilagdo, é a da ilusdo que d4 a falsa ideia de um eu” °*.

Apontando a Via do Meio equidistante dos dois extremos, eternalismo/realismo e

niilismo, adesdo ao ser ou ao nada, crenca numa entidade e substancia intrinseca e

%0 Sofitra de la Liberté inconcevable. Les enseignements de Vimalakirti, traduzido do chinés por Patrick Carré,
Fayard, 2000, p.139. E talvez este o sentido profundo do que Taisen Deshimaru designa como “o encontro de
Buda e do ego, a fusdo de buda e da personalidade prépria” — Grands Classiques Zen. San Do Kai. Kannon
Gyo. L’identité de la rencontre et de la réunion. Le sutra d’Avalokitesvara, traduzidos e comentados pelo
mestre Taisen Deshimaru, Paris, 1997, p.21.

51 Cf. Walpola Rahula, L’enseignement du Bouddha d’aprés les textes les plus anciens, p.60.
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permanente do eu e dos fendmenos ou postulado da sua aniquilagdo — mas note-se que se
considera mais grave o erro niilista do que o eternalista, pelas suas habituais consequéncias
éticas - , 0 Dharma do Buda distingue entre a “verdade relativa”, que descreve 0 modo como
as coisas convencionalmente se manifestam, em funcédo do intelecto conceptual e dualista, e
a “verdade absoluta”, que designa o seu modo real, para além da dualidade e dos conceitos
%2 Neste sentido, ensinamentos como o das Quatro Nobres Verdades, no Sutra da Roda da
Lei, sdo considerados, ao nivel do Mahayana, como tendo ainda um sentido provisorio,
referente a verdade relativa, devendo ser interpretados a luz da verdade absoluta e dos textos
com um sentido definitivo, esses “textos abissais”, como o Sutra da Liberdade inconcebivel,
cuja simples escuta se diz purificar o espirito e o destemor perante eles revelar os
“praticantes de longa data” *. E o que acontece no Sutra do Coragdo do Conhecimento
Transcendente, onde, ao nivel da verdade absoluta, se explicita a vacuidade dos cinco
agregados da suposta individualidade, ja inerente ao primeiro sentido da sua identificacdo
com dukkha, extraindo-se todas as suas consequéncias. Sendo indistintos a vacuidade e 0s
fendmenos, estes “ndo nascem nem cessam”. Os cinco agregados e as seis formas e objectos
das consciéncias ndo existem propriamente. Os doze elos da producédo condicionada, desde a
ignorancia até a velhice e a morte, ndo existem nem cessam. O mesmo a respeito das quatro
nobres verdades: ndo ha dukkha, nem sua origem, nem sua cessacdo, nem via. Nao ha,
assim, “sabedoria” nem qualquer “fruto a atingir ou a n&o atingir”, o que, num paradoxo
apenas aparente, € na verdade o estabelecer-se dos bodhisattvas no “Conhecimento
transcendente”. Sem véus mentais, sem medo do quer que seja, sem qualquer “distorsdo”,

acedem assim ao “nirvana” >,

52 Cf. Shantideva, The Way of the Bodhisattva /Bodhicharyavatara/, traduzido do tibetano pela Comissio de
traducdo Padmakara, Prefacio de S. S. o Dalai Lama, Boston/London, Shambala, 1997, IX, 1-8, pp.137-138.
Cf. também Gueshe Georges Dreyfus, Les Deux Vérités selon les quatre écoles, Marzens, Vajra Yogini, 2000.
5% Solitra de la Liberté inconcevable. Les enseignements de Vimalakirti, p.190.

> Cf. Sodtra du Coeur de la Connaissance Transcendante, traduzido do tibetano por Philippe Cornu, in Sotra
du Diamant et autres so(tras de la Voie médiane, traducfes do tibetano por Philippe Cornu, do chinés e do
sanscrito por Patrick Carré, Arthéeme Fayard, 2001, pp.88-89.
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E no mesmo sentido que no Sutra do Diamante, instando os bodhisattvas a
cultivarem um espirito que ndo se fixe, “coagule” ou “apoie” em nada >, positivo ou

negativo, em nenhum conceito, seu contrario ou sua auséncia >°, como os de “fenémenos”,
2 57

LRI 11 L I 11

“eu”, “ser animado”, “vida” ou “individuo” ’, o Buda ensina que ndo ha qualquer “entidade

chamada “bodhisattva™ 8 e, a seu proprio respeito, que ndo pensa haver atingido qualquer
“fruto” da libertacdo >°, que “ndo ha ninguém de real” a quem possa ser atribuida tal

qualificacdo, que ndo possui “qualquer realidade de Buda completamente revelada na

» 60 » 61 e

lluminacdo”, que “ndo ensinou qualquer doutrina que seja” °, nenhuma “realidade

» 62

77 e

“nenhum Dharma” >, e que, se bem que guie “inumeraveis seres” “além do sofrimento”, em
verdade jamais algum “ser animado” se libertou ®® ou foi libertado por si ®. Totalmente
incondicionado e inconcebivel, no sentido de ser inapreensivel por qualquer conceito, “o
Despertar insuperavel, auténtico e perfeito € desprovido de eu, de qualidade de ser sensivel,
de vida, de individualidade” ®. E por isso, como se explicita, que ver os Budas é ver a
“realidade absoluta”, enganando-se aqueles que julgam vé-los na sua forma fisica ou escuta-
los no som da sua voz ®°. Segundo a interpretacdo que o Buda faz da sua prépria designacéo,
“"Tathagata” significa “Que ndo vem de lugar algum e ndo vai a lugar algum™ °.

Convidando a ver “todos os fendmenos condicionados” como, entre outras imagens, “uma

% «Softra du Diamant”, traduzido do tibetano por Philippe Cornu, in So(itra du Diamant et autres sodtras de la
Voie médiane, pp. 35-36.

%6 Cf. Ibid.,p.44.

57 Cf. Ibid., pp. 51 e 53.

%8 Cf. Ibid., pp.22, 27, 32, 43, 53.
> Cf. Ibid., pp.32-33.

% Cf. Ibid., pp.29 e 60.

81 Cf. Ibid., p. 40.

62 Cf. Ibid., p.58.
Cf. Ibid., pp.29 e 60.

63 Cf. Ibid., pp.21-22.
84 Cf. Ibid., p.63.
% Cf. Ibid., p.61.

% Cf. Ibid., p.65.
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ilusdo magica”, “um sonho, um relampago ou uma nuvem” °®, o Buda mostra como o
chamado “budismo” implica um desprendimento e uma transcendéncia de todas as
discriminag®es conceptuais e reificadoras, incluindo as de “Buda”, “Dharma” e “verdade”. E
neste sentido que compara “as numerosas realidades do Dharma” a uma “jangada”,
convidando ao desapego da ideia da sua realidade ou irrealidade ®, e é neste sentido ainda
que proclama que no “Dharma” “ndo se encontra mais verdade do que mentira” °. Sendo o
Dharma Uutil e eficaz para atravessar o oceano do samsara em direc¢do a outra margem do
nirvana, a lluminagdo — mas apenas enquanto se estd no samsara de pensar que ha alguém a
iluminar, que ha samsara e nirvana, com seus respectivos sujeitos, 0s seres sensiveis e 0s
Budas, enquanto entidades realmente existentes, em si e por si, que ndo sejam ainda
fendmenos condicionados por avidya, a ignorancia - , tudo se altera com o reconhecimento
da vacuidade de tudo isso. A lluminacdo, ver o que antes se ndo via, ou 0 Despertar, 0
acordar de um sonho por se o reconhecer como tal, é assim um estado aquém-além da
subjectividade e da sua negacéo, de posicdes e negacgdes, de teorias, de filosofias. Nele néo
ha nem ndo ha identidade pessoal. E, mais do que isso, a questao pura e simplesmente ndo se
coloca ™, por mais estranho que isso possa parecer. Mas no sera tdo estranho se podermos
ficar um instante que seja com a mente calma e luminosa, tdo vazia, livre e infinita como o
espaco...

Todavia, ndo chegdmos ainda a Gltima palavra do Dharma do Buda. Se até aqui
seguimos um caminho desconstrutivo, conforme a dialéctica desenvolvida na escola
Madhyamika, uma das duas grandes escolas do Mahayana, por Nagarjuna — autor
incontornavel, cujo pensamento ndo podemos aqui expor - , convém abordar a questdo

segundo o espirito do Vajrayana, ou do terceiro e final ciclo de ensinamento do Buda. Com

®7 Cf. Ibid., p.68.
%8 Cf. Ibid., p.74.
59 Cf. Ibid., p.28.
70 Cf. Ibid., p.45.
™ Se os Budas, como diz Nagarjuna, falaram do “eu” e ensinaram também o “ndo-eu” e a ndo existéncia de
“eu” nem de “ndo-eu”, foi apenas como propedéutica da vacuidade e do “nobre siléncio” (aryas tusnibhavah)
inerentes ao reconhecimento de que nenhuma das quatro predicacBes l6gicas possiveis pode realmente
expressar a natureza Ultima do que quer que seja: €, ndo é, é e nao é, nem é nem nao é — cf. Nagarjuna, Stances
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efeito, se ao nivel do primeiro ciclo de ensinamento do Buda Shakyamuni se indica a
identidade do “Incondicionado” (*Asamkhata”, em pali) com o nirvana, designando-os de
uma forma puramente negativa, como “a extincdo do desejo”, do “6dio” e da “ilusdo” ", ja
no Vajrayana se desenvolve a experiéncia das qualidades dessa natureza primordial e
profunda, ou Natureza de Buda, presente em todos os seres, alem dos limites da consciéncia
obscurecida pelos conceitos e pelas emocdes. E aquilo que se designa rigpa, no Ati-Yoga ou
Dzogchen, a Grande Perfeicdo, o derradeiro dos veiculos tantricos na escola Nyingmapa,
que visa a experiéncia directa e imediata da natureza fundamentalmente livre e iluminada de
todos os estados de consciéncia. Sendo a Natureza de Buda idéntica & natureza da mente, e
se bem que esta transcenda conceitos e palavras, podemos considera-la segundo trés
aspectos, absolutamente indissociaveis e simultdneos, que aqui apresentamos segundo o
ensinamento de Kalu Rinpoche: 1 - vacuidade, enquanto algo que ndo é uma entidade, com
caracteristicas conceptualizaveis, sendo inobjectivavel e assim livre, indestrutivel,
omnipresente e omnipenetrante como 0 espaco; 2 — luminosidade-lucidez, pela qual néo é
inerte mas antes dotada da capacidade de experimentar e conhecer claramente, sem qualquer
dualidade; 3 - inteligéncia ilimitada ou infinitude, designando a infinita possibilidade de
conhecimento e experiéncia, sem qualquer limite ou obstaculo; aqui se inclui também uma
dimens&o afectiva e sensivel, ou seja, as espontaneas e infinitas manifestacbes da compaixado
para libertar os seres iludidos no samsara. Sendo esta natureza da mente sempre a mesma, e
a mesma “em todos o0s seres, humanos ou ndo humanos”, Budas e seres comuns distinguem-
se apenas pelo reconhecimento ou ndo destas suas qualidades fundamentais, as quais, ndo
sendo reconhecidas, geram as formas habituais de consciéncia, tidas por normais mas
ilusérias ®. Sendo a mente uma intemporal e omni-abrangente auto-consciéncia, idéntica ao
Buda primordial, Samantabhadra, ha nela todavia, numa perspectiva, como uma das suas
possibilidades infinitas de experiéncia, a virtualidade de se ndo reconhecer, de se obscurecer,

de se desconhecer e de assim velar essa sua natureza primordial, sempre presente e jamais

du Milieu par Excellence (Madhyamaka-karikas), traduzido do original sanscrito, apresentado e anotado por
Guy Bougault, Gallimard, 2002, 18, 6, p.232.

72 Cf. Walpola Rahula, L’enseignement du Bouddha d’aprés les textes les plus anciens, p.59.

73 Cf. Kalou Rinpoché, La voie du Bouddha selon la tradition tibétaine, pp.52-56.
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maculada. E o véu da “ignorancia fundamental”, que se desenvolve no “véu da propensio
fundamental” para a dualidade sujeito-objecto, aquilo que se designa ja como “ignorancia
determinada”. Ignorando o “espa¢o” infinito da “vacuidade”, a mente substitui a experiéncia
primordial da consciéncia, “sem centro nem periferia”, a de “um ponto de referéncia central
a partir do qual tudo é percepcionado” e que se apropria de todas as experiéncias como as
suas experiéncias. Nasce assim a ilusdo de haver um “observador, 0 ego-sujeito”, a ilusdo da
identidade subjectiva. Simultaneamente, ndo reconhecendo a natureza auto-consciente da
sua “luminosidade-lucidez”, a sua experiéncia converte-se na de “alguma coisa de outro”.
Nasce assim a ilusdo de haver objectos distintos, a ilusdo da alteridade objectiva, que
assume duas formas, a dos fendmenos ditos externos e a dos fendmenos ditos internos.
Segue-se 0 “véu das paixdes”, que resulta da concomitante ignorancia do terceiro aspecto da
mente no seu estado primordial, a “inteligéncia ilimitada”, que se converte na experiéncia de
todas as formas de ilusoria relacdo que se podem verificar entre sujeito e objecto, do que
resulta, ao nivel do sujeito, a atrac¢do pelo que parece agradavel, a repulsdo pelo que parece
desagradavel, a indiferenca pelo que parece neutro. Na verdade, uma absurda atraccao,
repulsa e indiferenca da mente em relacéo a si mesma. Dai resulta o derradeiro véu, o do
“karma”, ou da “actividade condicionada”, na medida em que aquelas trés emocdes se
combinam na origem das seis — desejo possessivo, ddio/célera, ignorancia ou torpor mental,
orgulho, avidez/avareza e inveja/cilme — que promovem os multiplos e ilusérios actos
dualistas que fazem com que a consciéncia primordial ndo menos ilusoriamente construa a
experiéncia dos seus efeitos, renascendo sob formas aparente e provisoriamente individuais

nos seis mundos do samsara 4.

Os quais, embora insatisfatria e dolorosamente
experimentados como tais, ndo sdo substancialmente reais, mas apenas estados de
alucinacéo perceptiva, projectados como ilusdes magicas pela forca karmica do predominio
de uma daquelas emogdes: do desejo possessivo resulta 0 mundo humano, do odio/célera o
dos infernos, da ignorancia ou torpor mental o dos animais, do orgulho o dos deuses, da

avidez/avareza o dos espiritos &vidos e da inveja/ciime o dos titds ou semi-deuses. A

" Cf. Ibid., pp.59-63. Cf. também Id., Bouddhisme Profond , pp.111-112.
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mitologia de cada um destes mundos é na verdade uma psicologia simbdlica das nossas
profundezas pulsionais .

Todavia, recordando o que dissemos, estas pulsdes ndo sdo outra coisa sendo a nossa
natureza e energia primordiais manifestando-se distorcidas pela ilusoria dualidade. E como
se, numa imagem, nos féssemos realmente vidya, a “inteligéncia primordial”, um espago
insubstancial, luminoso e infinitamente aberto, sem qualquer referéncia, e depois,
subitamente, surgisse a “consciéncia de si”, a consciéncia de que “eu” estou perante esse
espaco, de que ha “o espaco e eu”, o que o objectiva e solidifica no mesmo lance pelo qual
me objectivo e solidifico. O espaco primordial de vidya ndo desapareceu, apenas 0 deixamos
de reconhecer como tal, percepcionando-o0 agora, e a n6s mesmos, como duas entidades
distintas. Havendo construido tal percepcdo dualista ignoramo-lo e, para nos confirmarmos
e assegurarmos naquilo que doravante nos cremos, e pela forgca do habito, supomos que a
realidade sempre foi como a passamos a percepcionar. E nisto que consiste avidya, a
ignorancia, a qual é, num sentido, deliberada ", pois implica sempre, nas profundezas da
consciéncia, simultaneamente a experiéncia do espago luminoso primordial e, como indica
um dos sentidos do verbo ignorar, por exemplo em portugués e inglés, ndo s6 0 mero
desconhecer mas o nao fazer caso, o desconsiderar, 0 desprezar, iSso mesmo que se conhece
e reconhece, fazendo de conta que assim ndo é... Ndo podemos ir aqui mais longe, mas esta
linha de interpretagdo implica nesta ignorancia um sentido de hipocrisia e dissimulagéo da
consciéncia que pode trazer nova luz a esta questéo.

E ainda neste sentido que o budismo tibetano, fundamentalmente do Vajrayana,
designa, como vimos, 0 Buda como Sangyé, indicando um estado de plena purificacdo e
manifestacdo ou desenvolvimento. Purificacdo no sentido de remocdo de todos os véus ou
obscurecimentos atras referidos — e que agora podemos ver como tendo a sua raiz numa

certa e absurda recusa do estado livre e iluminado que ndo se pode deixar de ser - que é,

7> Para uma apresentacéo desenvolvida dos seis mundos, cf. Patrul Rinpoche, Words of My Perfect Teacher,
pp.61-99. Para uma introdugdo breve, cf. Tsering Paldron, A Arte da Vida. Valores Humanos no Pensamento
Budista, Cascais, Pergaminho, 2001, pp.66-76.

® Cf. Chégyam Trungpa, Pratique de la voie tibétaine. Au-dela du matérialisme spirituel, traduzido do
americano por Vincent Bardet, nova edigéo revista, Editions du Seuil, 1976, pp.129-132.
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implicitamente, a manifestacdo ou o des-envolvimento plenos daquilo que sempre h& no
mais intimo de cada ser '’: a vacuidade, luminosidade e inteligéncia/compaixdo infinita,
aquilo que, num texto do Dzogchen, corresponde respectivamente aos trés niveis da
realidade, Dharmakaya, Sambhogakaya e Nirmanakaya ®, ou seja, & prépria natureza do
Buda primordial, e, no seu sentido mais profundo, as Trés Jéias de todo o budismo: Buda,
Dharma e Sangha.

Né&o gostariamos de terminar esta porventura penosa luta contra 0s nossos habitos e
medos ancestrais sem uma sugestéo, para quem no minimo possa ter a curiosidade de fazer a
experiéncia, de um modo pratico e simples de reconhecer e redescobrir essa nossa natureza
iluminada. A hipdtese, a verificar por si mesmo, como tudo no Dharma do Buda, é que ela
esta sempre presente no amago de todas as nossas experiéncias e percepcOes dualistas,
conceptuais e emocionais, e em particular nas seis emog6es samsaricas atras enumeradas. Se
formos entdo capazes de, no instante mesmo em que surgem, lhes prestar uma plena
atencdo, consciencializando-as apenas, sem qualquer dualidade, sem indiferenca, apego ou
aversdo, sem as rejeitarmos e com elas entrar em conflito, mas também sem nos deixarmos
arrastar e distrair por elas, poderemos por ventura constatar que as emogdes auto-libertar-se-
&0 na experiéncia de um particular aspecto da primordial sabedoria ndo-dual °. O veneno
ter-se-a transformado em antidoto pela virtude da alquimia natural do ndo re-agir. E, sem ser
necessario retirar-se do mundo, toda a situacdo e experiéncia da vida quotidiana sera uma
oportunidade unica para vermos guem realmente somos. Este espaco livre e absoluto onde

nunca houve ideia de eu ou de ndo-eu. Mesmo que nele continuemos a fazer de conta: que

’7 Cf. Kalou Rinpoché, La voie du Bouddha selon la tradition tibétaine, p.63.

78 Cf. Dudjom Lingpa, Buddhahood Without Meditation. A Visionary Account Known as ““Refining Apparent
Phenomena (Nang-jang)”, traduzido do tibetano por Richard Barron, sob a direccdo de Chagdud Tulku
Rinpoche, Junction City, Padma Publishing, 1994, p.89.

7 Como diz Longchenpa: “Though attachment, aversion, dullness, pride, and envy may arise, fully understand
their inner energy; recognize them in the very first moment, before karma has been accumulated. In the second
moment look nakedly at this state and relax in its presence. Then whichever of the five passions arise becomes
a pure presence, freed in its own place, without being eliminated. It emerges as the pristine awareness that is
clear, pleasurable, and not conditioned by thought” — You are the Eyes of the World, traduzido por Kennard
Lipman e Merrill Peterson sob a inspiracdo de Namkhai Norbu, Ithaca, Snow Lion Publications, 2000, pp.41-
42,



26

ndo 0 vemos, que ndo 0 somos, que a Liberdade e a Luz n&o sdo 0 nosso Bem mais intimo e

inalienavel...



