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Religido. Diretoria de Po6s-Graduacdo e Pesquisa. Programa de Pés-Graduacdo em
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RESUMO

O texto Arya-Bodhisattva-Ksitigarbha Piirva-pranidhana-siitra, conhecido como Sutra
do Bodhisattva Ksitigarbha, entre suas varias tematicas trata sobre os efeitos das acdes
néo-virtuosas (akusala). Efeitos esses que surgem como sofrimentos intensos, de acordo
com algumas categorias de andlise das atividades (karma) aflitivas (klesas), nos
agregados dos seres que cometeram tais agdes. Algumas dessas atividades aflitivas séo
conhecidas em portugués como ac¢bes de maldade ou acbes maldosas. Entretanto, qual o
conceito de mal estd presente no sutra? A presente pesquisa pergunta-se pela
representacdo e presentificacdo do conceito do mal, bem como sua representacao
narrativa do sutra como uma possibilidade interpretativa a partir da perspectiva baseada
na Escola Centrista (Madhyamaka), da Tradicdo Universalista (Mahayana) em dialogo
com as Escolas Realista (Sarvastivada) e do Sistema da Virtude (Geluk), essa Ultima
também da Tradicdo Universalista (Mahayana). O procedimento metodoldgico da
pesquisa é o hermenéutico com incidéncia na Escola Centrista (Madhyamaka). A partir
de uma leitura analitica do Sutra do Bodhisattva Ksitigarbha, busca-se o entendimento a
respeito do mal interpretado com base no Milamadhyamakakarika, desenvolvendo a
pesquisa em trés capitulos: primeiro, apresentar como o mal é definido e representado
no sutra; segundo, compreender como a narrativa do sutra relaciona-se com a teoria
Madhyamaka de interdependéncia e vazio de existéncia inerente (pratityasamutpada |
sunyata); e, terceiro, relacionar a definicdo e representacdo do mal no sutra com a teoria
Madhyamaka, investigando o valor soterioldgico de tal hermenéutica. Deste modo, a
pesquisa, portanto, visa mapear e entender o conceito de mal presente no Sutra do
Bodhisattva Ksitigarbha por um viés baseado na Escola Centrista (Madhyamaka),
investigando as possibilidades soterioldgicas que essa perspectiva permite.

Palavras-chave: mal; Madhyamaka; Sutra do Bodhisattva Ksitigarbha; budismo;
hermenéutica.
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ABSTRACT

The text Arya-Bodhisattva-Ksitigarbha Piirva-pranidhana-sitra, known as the Sutra of
the Bodhisattva Ksitigarbha, among its various themes, deals with the effects of non-
virtuous actions (akusala). These effects appear as intense sufferings, according to some
categories of analysis of the afflicting (klesas) activities (karma), in the aggregates of
beings who committed such actions. Some of these distressing activities are known in
Portuguese as “acdes de maldade” or “acdes maldosas”. However, what concept of evil
is present in the sutra? This research questions about the representation and
presentification of the concept of evil, as well as its narrative representation of the sutra
as an interpretive possibility from the perspective based on the Centrist School
(Madhyamaka), of the Universalist Tradition (Mahayana) in dialogue with the Realist
Schools (Sarvastivada) and the Virtue System (Geluk), the latter also from the
Universalist Tradition (Mahayana). The methodological procedure of the research is the
hermeneutic one, with an incidence on the Centrist School (Madhyamaka). From an
analytical reading of the Sutra of Bodhisattva Ksitigarbha, the research aims to
understand the interpretation of evil based on the Milamadhyamakakarika. The
research was developed in three chapters: first, to present how evil is defined and
represented in the sutra; second, to understand how the sutra narrative relates to the
Madhyamaka theory of interdependence and inherent emptiness of existence
(pratityasamutpada | suinyata); and, third, to relate the definition and representation of
evil in the sutra with the Madhyamaka theory, investigating the soteriological value of
such hermeneutics. Thus, the research, therefore, aims to map and understand the
concept of evil present in the Bodhisattva Ksitigarbha Sutra through a perspective
based on the Centrist School (Madhyamaka), investigating the soteriological
possibilities that this perspective allows.

Keywords: evil; Madhyamaka; Sutra of the Bodhisattva Ksitigarbha; Buddhism;
hermeneutics.
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INTRODUCAO

Os debates sobre o conceito de mal estdo presentes na filosofia e religiosidade
ocidentais desde muito tempo, sendo percebidos, por exemplo, no desenvolvimento da
cultura ocidental de influéncia europeia, em especial durante a Idade Média, sendo
ampliada com o Renascentismo (LIEBEL, 2004), e presente ainda hoje, tanto na critica
dos céticos, quanto na defesa dos “revivalistas do conceito de mal*” (CALDER, 2020).
O reflexo disso se apresenta em histdrias que mostram lutas entre um bem e um mal
césmico, fazendo parte do entretenimento da cultura pop, e até mesmo do discurso de
religiosos, muitas vezes direcionando os problemas com quais nos deparamos, sejam em
nivel pessoal ou social, como sendo causados por outros apenas, ou, até mesmo, um ou

varios outros metafisicos ou ndo, que existem para disseminar o mal.

O conceito de mal pode ser analisado de diversas perspectivas. Para alguns
autores, como o historiador Jeffrey B. Russell, o mal ndo é abstrato em nivel
fundamental, é real e tangivel, e pode ser dividido em trés categorias: 0 mal natural, o
mal metafisico e o mal moral (RUSSELL, 1988, p. 1). Enquanto que para o pesquisador
da filosofia moral, Todd Calder, a necessidade do conceito de mal possui divergéncia
entre os fildsofos, apontando dois movimentos — os criticos e os revivalistas —, ainda
assim, para a possibilidade de entender essas divergéncias, ele se utiliza de duas
categorias conceituais: 0 mal em sentido amplo e o mal em sentido restrito (CALDER,
2020, p. 1).

As duas categorias utilizadas por Calder englobam aquelas abordadas por

Russell, j& que em seu sentido amplo esta incluso tanto o metafisico (alvo dos criticos

! Traducéo livre de evil revivalists, presente no artigo de Calder.
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por apontarem como justificativa extremamente abstrata para a existéncia do conceito
de mal), quanto o natural e, at¢ mesmo, o moral. Esse Ultimo, quando pensado de
maneira ampla, adentram as questdes morais presentes na investigagdo do problema do
mal no cristianismo (CALDER, 2020, pp. 1-2).

Antes de apresentarmos a categoria de mal no sentido restrito, é interessante
pensarmos que outras perspectivas apresentadas por Russell, como o mal pessoal, o0 mal
transpessoal, o mal transgenérico e o mal cosmico, também s&o relacionaveis as
categorias com as quais Calder trabalha. O mal transpessoal, por exemplo, que é quando
a acdo de maldade é feita por um grupo, como um linchamento, tornando o problema
ndo individualizado, poderia perfeitamente ser categorizado como um mal em sentido
amplo (RUSSELL, 1988, p. 2).

No caso do mal transgenérico, ele se utiliza do imaginario a respeito da possivel
existéncia de seres ndo humanos ou ndo animais, entendendo que o mal transcende a
natureza humana, o que também poderia ser pensado em sentido amplo na perspectiva
moral, tal como o mal pessoal. Enquanto que o cdsmico esta relacionado ao metafisico,
também adequado ao sentido que esta sendo refletido aqui, porém transformado em um
pressuposto para a existéncia de um conceito de mal, em ambos os sentidos trabalhados
por Calder (RUSSELL, 1988, p. 2; CALDER, 2020, pp. 1-2).

Ainda partindo dessa relacdo entre as categorias apresentadas por Russell e por
Calder, podemos pensar no mal moral, pessoal e transgenérico, do primeiro tedrico,
como sendo parte do que o segundo chama de mal no sentido restrito. Calder apresenta
essa categoria como sendo estritamente moral, dependente do agente e suas acOes para
ser analisado. O que, portanto, diferencia os dois sentidos, é que o sentido restrito
analisa o conceito de mal aplicado a a¢des humanas especificas, seja para provar o
conceito como sendo desnecessdrio ou necessario para o0 entendimento do

comportamento moral dos individuos (CALDER, 2020, p.1).

Nessa perspectiva, 0 mal moral, o pessoal e o transgenérico de Russell podem
ser incluidos também aqui, quando o conceito é usado para refletir sobre as acbes de
individuos. No caso do transgenérico, adentramos outras formas de existéncia nas quais
haja agentes morais, como por exemplo, anjos e demonios, devas e asuras, orixas, lwa,

presentes nas narrativas religiosas cristds, budistas, candomblecista / umbandista e

15



voduista, respectivamente, mas que se ampliam em varias outras pertencas religiosas
(RUSSELL, 1988, pp. 2-27).

Em muitas narrativas budistas da Tradigdo Universalista (Mahayana) temos a
presenca de diversos tipos de seres sencientes, além das duas classes citadas
anteriormente. Esses tipos sdo divididos em trés categorias gerais, ou reinos de
existéncias: reino do desejo (kamadharu)?, reino da materialidade sutil (ripadathu) e o
reino da imaterialidade (arapyadathu), sendo os dois Ultimos mais prazerosos e menos
sofridos que o primeiro. (TSAI, 2018, pp. 225-343).

Nesses reinos, ou esferas de existéncias, (dathus®) ainda ha diversos tipos de
seres, sobre os quais focaremos naqueles ditos existentes no reino do desejo
(kamadhatu), pois € nesse reino de existéncia (dathu) que estdo presentes os trés tipos
de existéncias miseraveis (com maior intensidade de sofrimento). No reino do desejo
(kamadhatu) séo seis tipos, ou classes de seres, — trés com maior presenca de prazeres e
felicidade, ou pelo menos equilibrado, e trés com maior presenca de sofrimento — com
uma imensa diversidade de seres em cada classe: ser-divino-com-moral (deva-sattva),
ser-divino-sem-moral  (asura-sattva), ser-humano (manasvin-sattva‘), ser-animal
(tiryak-sattva), ser-ciumento-invejoso (preta-sattva) e ser-atormentado-pela-dor
(naskara-sattva), sendo as trés dltimas aquelas consideradas existéncias miseraveis
(KSITIGARBHA, 2016, p. A33).

E importante entendermos que nessas narrativas, a ideia de renascimento esta
presente, com isso e com o0 conceito de interdependéncia (pratityasamutpada), a
transicdo entre uma categoria de ser a outra apds a morte é possivel. Tanto entre aquelas
do proprio reino do desejo (kamadhatu), quanto delas para o reino da materialidade sutil
(riipadathu) e para o reino da imaterialidade (arapyadathu). Entretanto, essa transicdo
depende de dois parametros: 1 — as acdes morais ou amorais, €; 2 — 0 desenvolvimento
meditativo. Dentre eles, o primeiro é o pardmetro mais amplo, pois afeta todos os

renascimentos, enquanto o segundo possibilita apenas o renascimento no reino da

2 A partir desse ponto, adotarei as traducfes em portugués seguidos do termo em sanscrito entre
parénteses, para que o leitor possa se familiarizar com os termos, além de manter a fluidez da leitura na
nossa lingua nativa.

3 As palavras em sinscrito em plural possuem outras regras gramaticais que ndo a do “s” no final, mas

para finalidade de uma leitura mais fluida, utilizarei o “s” para dar pluralidade na palavra.
4 Em outros textos seres humanos aparecem como manusya.
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materialidade sutil (ripadathu) e no reino da imaterialidade (aripyadathu) (TSAI,
2019, pp. 206-220).

Assim, todos os diversos tipos de seres sencientes (sattvas®) sdo considerados
agentes morais e se adequam ao conceito de mal em sentido restrito de Calder. Dentro
da perspectiva da interdependéncia (pratityasamutpada), 0 que pressupde uma redes de
causalidade, a acdo moral € uma das formas de causalidade, conhecida como a¢do ou
atividade (karma), que condiciona as formas de renascimento naquele fluxo de
senciéncia. Entender esse panorama geral nos permite refletir também sobre esses
diversos renascimentos, ndo como um eu-independente (atman’), que vai de uma vida
para outra, mas como um fluxo de energia senciente que garante a existéncia da rede de
conexdes interdependentes que compde o ser senciente (sattva), conhecida como redes
dos cinco agregados (skandhasamtana) (TSAI, 2019, p. 219). Sendo assim, ao lermos
sobre algum renascimento, ndo é mais o0 mesmo individuo, mas um novo que faz parte

do mesmo fluxo senciente.

Ainda assim, ao buscarmos entender o que seria 0 conceito de mal no budismo
Universalista (Mahayana), & importante refletirmos sobre reflexdes ja feitas a respeito
do assunto. Diversos autores como Jae-Ryong Shim, Sebastian Gab, Jonathan A. Silk,
entre outros, abordaram o mal relacionado ao sofrimento ou como o préoprio sofrimento,
sempre deixando claro que o sistema ndo € maniqueista, ou seja, mesmo que existam
termos usados para designar algo que € mal, como papa, mara, akusala, duhkha, etc,

isso ndo se refere a um mal cdsmico inerentemente existente, nem a um estado imutavel

5 O termo em sanscrito sattva é normalmente traduzido para o portugués como “seres sencientes” e em
inglés como sentient beings. Outra traducdo possivel e que também costuma ser usado, mesmo que com
menor frequéncia, é de “seres vivos” ou living beings, traducdo essa que leva a outras discusses, como se
tudo que tem vida (jiva), necessariamente tem senciéncia? Outro aspecto importante para se considerar é
que esse termo junto com a palavra despertar ou desperto (bodhi) forma a palavra ser-desperto
(bodhisattva), podendo significar aqui ndo uma vida desse ser, mas um continuo senciente que se
direciona para o despertar, tendo um significado mais espiritualizado, como afirmam Buswell e Lopez
(2014, pp. 787). Aqui usaremos o0 termo ser senciente como traducéo de sattva, enquanto bodhisattva sera
usado a tradugdo “ser-desperto”, por conta do significado da palavra bodhi, enquanto Buddha, que ndo
irei colocar tradugdo durante o texto, significaria “despertado”.

6 Aqui, a palavra “rede” estd sendo usada em um sentido mais geral e ndo como um conceito especifico.
Optei por usa-la para trazer a ideia de uma relacdo de mutua causalidade que ndo cabe em um
entendimento de causalidade como algo linear.

70 termo de atman se refere a uma ideia de um “substrato do ser que é o agente das agdes” e que o
budismo entende como uma “concepgdo errdnea” que faz surgir a “fixagdo” e o “odio” (BUSWELL e
LOPEZ, 2014, p. 78), divergindo do eu convencional. Essa concep¢do faz com que o ser senciente
entenda seu eu condicionado, como se fosse um eu-independente de qualquer condicionalidade (TSAI,
2021).

8 Ou fluxo.
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do ser. Pelo contrario, sdo modos de entender 0s processos causais interdependentes que
causam, condicionam e s&o sofrimentos (SHIM, 2001; GAB, 2015; SILK, 2007).

O mal, quando apresentado como sendo o proprio sofrimento, € um estado
impermanente do proprio ser senciente (sattva). Tal estado de sofrimento ndo é
desassociado de suas causas, as aflicbes (klesas), nem mesmo das atividades nao-
virtuosas (karma akusala) propriamente ditas. Ainda assim, a natureza degenerativa do
sofrimento e suas causas torna esse problema e o mal em algo a ser abandonado se
desejamos realizar a paz definitiva (nirvana). Esse abandono, no budismo, é possivel,
pois tem base no sistema interdependente construido por Buddha Sakyamuni e
desenvolvido pelas Escolas do Conhecimento Manifesto (Abhidharma®) nas diferentes

tradicdes.

S&o nesses diferentes contextos que as abordagens a respeito do sofrimento se
divergem. Por exemplo, quando vemos no Grande Tratado®, de Lama Je Tsongkhapa
Lobsang Dragpa, onde ele discorre sobre a pratica de um ouvinte (sravaka), na qual
deve ser evitada até a mais sutil aflicdo (klesa) e também a mais sutil quebra dos votos,
pois elas produzirdo grandes sofrimentos (DRAGPA, 2020b, p. 230). Depois lemos na
mesma obra, e em outros textos, uma abordagem mais flexivel ao tratar sobre as praticas
de um ser-desperto (bodhisattva), “Nao ha falhas nos pensamentos virtuosos, ¢ também
ndo ha falhas nas acOes feitas por amor universal e grande compaixao” (TSAI, 2017d,
p.118).

Tomando o sofrimento como mal, abre-se um leque de perguntas: todo
sofrimento seria mal? H& sofrimentos que resultam em um bem maior? Toda acdo
aflitiva, causas de sofrimento, é uma acdo de maldade? H& uma diferenca qualitativa
entre a acdo de maldade em relagdo a outras acOes aflitivas, ou € apenas uma diferenca
quantitativa? Cessar o sofrimento seria cessar o mal? Isso ndo tornaria o sistema budista
um sistema semelhante ao maniqueismo? Isso ndo o limitaria a um sistema ético e

moral? Como ficariam os outros dois dos Trés Treinamentos (7risiksa)? Como ficariam

% O termo “Conhecimento Manifesto” (Abhidharma), com letra mailscula, se refere a textos relacionados
manifesto (Abhidharma-piraka). Portanto, ao se referir as Escolas do Conhecimento Manifesto, sdo
aquelas que ajudaram a desenvolver esse tipo de conhecimento, enquanto quando o termo aparecer em
minusculo, “conhecimento manifesto” (abhidharma), diz respeito a uma perspectiva mais geral de
assuntos relacionados a esses textos.

10 Usarei Grande Tratado para me referir ao texto O Grande Tratado do Caminho Gradual da
lluminagdo (Lamrim Chenmo).
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as narrativas da Tradicdo do Caminho Universalista das Perfeicdes (Mahayana
Paramitayana) e do Caminho Universalista do Diamante (Mahayana Vajrayana) que
mostram seres-despertos (bodhisattvas) fazendo acGes ndo virtuosas como batendo,
ofendendo, como acontece nas histérias de Marpa e Milarepa, se o foco fosse apenas

ético e moral? Mas também, € possivel dizer que ha um mal ndo moral no budismo?

Essas reflexdes e conceitos introdutorios sdo importantes para termos parametros
para analisar o Sutra? da Aspiracdo Original do Nobre Bodhisattva Ksitigarbha (4rya-
Bodhisattva-Ksitigarbha-Pirva-Pranidhana-Satra*®), que narra  justamente as
consequéncias das acOes atraves dos renascimentos nas existéncias miseraveis. Aqui
daremos um pouco mais de atencao, a esse critério geral ja mencionado em paragrafos
anteriores, a atividade (karma), para auxiliar a nossa investigacéo a respeito da narrativa
do sutra, mas sem adentrar demasiadamente nessa introducdo, pois essa tematica sera

mais detalhada no Capitulo 1.

De qualquer modo é importante entendermos o panorama geral do conceito em
questdo, que originalmente fazia parte da tradicdo dos Vedas, foi ressignificado pelo
Buddha e, quando associado ao renascimento, ndo fez parte dos seus principais
ensinamentos. Ele, como condicionante dos renascimentos, ganhou forca e consisténcia
no desenvolvimento dos tratados posteriores, que buscaram responder diversos
questionamentos que foram surgindo em didlogo com os Upanisads, que eram
comentarios da tradicdo brahmanica aos Vedas. Isso ndo quer dizer que a causalidade
moral, a atividade (karma), ndo era levada em consideracdo, pelo contrario, ja que
estava presente dentro do pressuposto da causalidade interdependente. A questdo é que
0s principais ensinamentos eram voltados para a finalidade da libertacdo (nirodha) do
sofrimento e realizacdo da paz definitiva (nirvapa), que tratava a causalidade moral com
foco na perspectiva de: paz social e desenvolvimento de qualidades mentais e
emocionais, que estabelecem condicGes para um aprofundamento que leva a essa
finalidade (BUDDHA, 2017; TSAI, 2017b; TSAI, 2018; LOUNDO, 2017).

O conceito de atividade (karma), quando adotado por Buddha, perdeu seu

aspecto de retribuicdo divina, e passou a fazer parte da rede de causalidade

11 Dois personagens famosos no budismo Tibetano, fundadores da Escola da Linhagem Oral (Kagyu).

12 Pela palavra sutra ser de uso da lingua portuguesa, manterei seu uso ao invés da palavra com diacritico
sutra, que sera usada apenas nos titulos originais em sanscrito.

13 Que a partir de agora sera citado pela sigla SBK (Sutra do Bodhisattva Ksitigarbha).
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interdependente, tornando-se associado ao comportamento ético e ndo mais restrito ao
ritualistico (TSAI, 2018, pp. 24-26; GOMBRICH, 2009, pp. 19-28). Dentro desse novo
aspecto, passou-se a desenvolver estruturas para analisar a atividade (karma) com o
objetivo de evitar e lidar com atividades (karmas) que levam a mais sofrimentos e
menos condi¢des para os Trés Treinamentos (Trisiksa), e o cultivo das qualidades do
Caminho Octuplo (dryastangamarga). S30 nas estruturagdes do conhecimento
manifesto (abhidharma), que as categorias de analise da atividade (karma) também
passam a ser aprofundadas (TSAI, 2017b, p. 119).

Com isso temos o desenvolvimento desse conceito no budismo através das
diversas Escolas de Conhecimento Manifesto (Abhidharma), tanto da Tradicdo dos
Ancidos (Sthavira), quanto a da Grande Comunidade (Mahdasamghika). As teorias
dessas escolas advém principalmente dos sutras, cada qual com suas coletaneas. Os
sutras sdo ditos terem origem na figura histérica do Buddha Sakyamuni, que os
transmitiu oralmente provavelmente na lingua prakrit, proto-sanscrito e proto-pali, que
depois foram traduzidos e escritos nas duas linguas que se desenvolveram dela (TSAI,
2019, p. 27-34).

Dessas duas linhas de traducbes e escritas surgiram a tradi¢cdo sanscrita, da
Grande Comunidade (Mahasamghika), e a tradigdo pali, dos Ancidos (Sthavira). Foi da
Grande Comunidade (Mahasamghika) que se desenvolveram o0s Realistas
(Sarvastivada), — e suas diversas escolas — e posteriormente 0s Universalistas
(Mahayana), — também com suas diversas escolas —, enquanto os Ancidos (Sthavira) se
desenvolveram na Tradicdo Ancientista (Theravada). A Escola Realista (Sarvastivada)
tinha uma grande influéncia teérica na india Central e na regido de Gandhara, mesma
regido em que a Tradi¢do Universalista (Mahayana) se originou, ambas em constante
didlogos e debates (TSAI, 2019, pp. 27-39).

Para refletir sobre o conceito de mal — pelo pardmetro da atividade (karma) — no
SBK, usaremos a Escola Realista (Sarvastivada), e duas escolas da Tradicdo
Universalista (Mahayana): a Escola Centrista (Madhyamaka), e a Escola do Sistema da
Virtude (Geluk) do budismo tibetano, as quais contextualizarei logo apds a Realista
(Sarvastivada). Essa Escola, que data aproximadamente do século Il a.C. periodo do

reinado do imperador Asoka, trabalha o entendimento da realidade como um fluxo de
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fatores fundamentais absolutos (dharmas), possuidores de existéncia inerente ou
natureza propria (svabhava), que se associam, formando uma realidade imanente e
relacional. Para além desse transcendente hd o inefavel, que é alcangado através do
cultivo de fatores puros e o abandono dos fatores degenerados, ambos condicionado
pelas afli¢bes, sendo superado pelos fatores incondicionados, que levam a realizacdo do
que esté além da linguagem, mas que é chamado, por similitude, de libertacdo (nirodha)
e paz definitiva (nirvana) (TSAI, 2018; TSAI, 2019; VERDU, 1981).

Nagarjuna, séc. II d.C., se contrapde a essa estrutura de entendimento da
realidade no que diz respeito a existéncia inerente (svabhava), e por isso essa é uma das
principais escolas para o entendimento do pensamento Centrista (Madhyamaka). Essa
Escola passa a existir formalmente nos séculos V e VI d.C., com Bhavaviveka e
Buddhapalita, que se opuseram a Escola Treinista (Yogacara) se utilizando nos debates
de argumentos com base nos textos de Nagarjuna. E ela consolida-se com Candrakirti,
no século VIl d.C., deixando mais evidente a divisdo de duas Escolas Centristas
(Madhyamaka): Autonomista (Svatantrika), iniciada com os dois primeiros, e
Consequéncialista (Prasangika), com Candrakirti.

Entretanto, como foi exposto anteriormente, os textos de Nagarjuna foram
escritos se contrapondo a escolas de sua época, em especial a Escola Realista
(Sarvastivada), principalmente no que diz respeito a existéncia inerente (svabhava®®)
dos fatores (dharmas) defendida por ela. Com isso, Nagarjuna estruturou os argumentos
em defesa do conceito de vacuidade (sanyata) como realidade fundamental,

questionando e repensando também o funcionamento* da atividade (karma) e a

14 A palavra dharma é um termo com diversas possibilidades de tradugdes, como vemos no The Princeton
Dictionary of Buddhism (BUSWELL & LOPEZ, 2014, p. 242), dentre elas “fator”. Segundo Tsai (2018,
p. 42), a partir de ensinamentos de Geshe Jampa Gyatso, “O termo ‘dharma’ vem da raiz ‘dhara’ que
significa manter ou sustentar. Portanto, ¢ aquilo que mantém a sua propria existéncia.”, o que dentro da
tradiclo Realista (Sarvastivada) é adotado como “um elemento fundamental absoluto” e que, para que
isso seja possivel, possuem existéncia inerente ou natureza prépria (svabhava) (TSAI, 2018, p. 43).

5 No caso do objeto de oposicdo da Escola Centrista (Madhyamaka) em relacdo a Realista
(Sarvastivada), nao é o termo svabhava de maneira geral, que pode ter outros varios significados além de
“substancia” e “natureza propria”, como por exemplo: 1 — esséncia ou caracteristica individualizadora de
um objeto; 2 — absoluto ou verdade Gltima. Portanto, a Escola Centrista (Madhyamaka), e o préprio
Nagarjuna, se contrap0s, principalmente ao conceito de svabhava como “natureza propria” (LOUNDO,
2018).

16 Nagarjuna ndo propOs nenhuma estrutura de interpretagdo das atividades (karma) nova, como veremos,
mas sim se debrugou sobre o assunto sob o aspecto da ndo aceitacdo de uma natureza intrinseca no
estatuto da realidade, o que serviu de base para a Escola Centrista (Madhyamaka). Sua perspectiva,
mesmo ao tratar sobre a moral, como veremos, ndao é moral, mas uma contraposicdo a perspectiva
metafisica, que permeia também a moral.
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estrutura da interdependéncia (pratityasamutpada*) (VERDU, 1981; FERRARO in
NAGARJUNA, 2016).

Mesmo que essa Escola seja aquela que direcionard as nossas analises da
presenca do conceito de mal na narrativa do SBK, é importante contrapormos a Escola
Realista (Sarvastivada). Ainda assim, também é importante termos uma ponte de
conexao, para nao cair no erro de considerar que Nagarjuna e, portanto, os Centristas
(Madhyamikas) eram opositores ferrenhos dos Realistas (Sarvastivadins®). Pelo
contrario, como vimos havia um aspecto especifico que foi objeto de confrontagdo. Essa
ponte que pode nos ajudar a refletir sobre o conceito de mal e a narrativa do sutra em
questdo relacionando ao pensamento Realista (Sarvastivada), possibilitando um
entendimento melhor de uma possivel hermenéutica baseada em pardmetros Centrista
(Madhyamaka), é a Escola do Sistema da Virtude (Geluk), fundada por Tsongkhapa no
séc. XIV d.C. no Tibete.

Tsongkhapa, em seu texto fundante da Escola do Sistema da Virtude (Geluk) —
Grande Tratado (Lamrim Chenmo) —, referenciou diversos textos, entre eles sutras,
tratados (bhasya) e comentarios (sastras). Esses textos sdo referentes a Tradicdo
Realista (Sarvastivada) e a Tradicdo Universalista (Mahayana), principalmente da
Escola Centrista (Madhyamaka) e Treinista (Yogacara), relacionando seus
ensinamentos. Essas tradigdes, principalmente a Realista (Sarvastivada) e a Treinista
(Yogacara) sao citadas diversas vezes nos primeiros capitulos, nos quais Tsongkhapa
trabalha dentro do viés que ¢ chamado de “escopo inicial”2, voltado a um treinamento
inicial que visa trabalhar causas e condigdes para felicidade nessa vida e em vidas
futuras, mas principalmente causas e condi¢des para manter os estudos e treinos que
levam a paz definitiva (nirvana) e ao completo despertar (samyaksambodhi) (DRAGPA,
2020b).

Os temas que buscam essa finalidade basilar, que levam o praticante a abandonar

acOes e condutas que sdo causas de sofrimento e adotar aquelas que sdo causas de

17 As possibilidades de tradugdo do termo pratityasamutpada serdo explicadas no Capitulo Dois.

18 Praticantes da Escola Centrista (Madhyamaka).

19 Praticantes da Escola Realista (Sarvastivada).

20 Atisa, ou Dipamkaraérijiiana, apresenta uma classificagio em trés escopos: inicial, intermediario €
superior, em seu texto Uma L&mpada Para o Caminho da lluminacdo (Bodhipathapradipa), texto que
serviu de base para o Grande Tratado (Lamrim Chenmo), de Tsongkhapa. Esses trés escopos sdo
divididos de acordo com a aspiracéo do praticante (felicidade nessa vida ou na préxima), paz definitiva,
completo despertar, mas também por qualidades importantes para desenvolver por alguém que almeja o
escopo superior. (DRAGPA, 2020b).

22



felicidade, sdo referenciados com textos da Tradicdo Treinista (Yogdacara), Centrista
(Madhyamaka) e Realista (Sarvastivada) respectivamente em ordem de importancia
como base tedrica para Tsongkhapa nesses assuntos. (DRAGPA, 2020b).

Seguindo gradualmente entre os temas de meditac&o dos trés escopos, enquanto
se mantém os estudos, reflexdes e meditacGes que garantem a continuidade da préatica
do caminho, passa-se para 0 desenvolvimento da rendncia as causas do sofrimento,
finalidade das meditagdes do “escopo intermedidrio”. Essa rentincia é necessaria para o
treino do “escopo superior”, que se sustenta, de forma geral, no cultivo da mente da
plena iluminacdo (bodhicittazt). E quando explica o treino da perfeicdo do entendimento
(prajiiaparamita), nesse ultimo escopo, que a Escola Centrista (Madhyamaka) se torna
0 principal parametro, com diversas citacfes pontuais de obras de Nagarjuna,
Buddhapalita, Bhavaviveka e Candrakirti (DRAGPA, 2016), o que leva a um

aprofundamento das questdes dos escopos anteriores.

Como vimos, tanto a Escola Centrista (Madhyamaka) quanto a Escola do
Sistema da Virtude (Geluk) pertencem a Tradicdo Universalista (Mahayana), a mesma
que o SBK, um texto canénico dessa tradicdo e que é o texto base para o trabalho
hermenéutico aqui proposto. O conteddo e a narrativa desse sutra, mesmo voltado para
um budismo popular ou, utilizando os termos de Atisa e Tsongkhapa, de “escopo
inicial”, contém elementos tedricos de grande profundidade que podem ser lidos e
entendidos com mais detalhes utilizando-se as estruturas do conhecimento manifesto

(abhidharma), em nosso caso Centrista (Madhyamaka).

O SBK tem uma origem que permanece desconhecida, pois seu possivel original
em sanscrito ndo foi encontrado, levando alguns teéricos a defenderem que a escrita
desse sutra ocorreu na China, com base em diferentes textos budistas indianos. Outro
fator que leva a essa suposicao, € que os textos indianos que mencionam a figura do ser-
desperto (bodhisattva) Ksitigarbha, datam por volta do século VIII d.C. e ndo antes,
enquanto que as evidéncias imagéticas e textuais do culto a esse ser-desperto

(bodhisattva) ja estava presente na China pelo menos um século antes (NG, 2017).

2L O “escopo superior” tem como referéncia a tradicdo Universalista (Mahayana), tendo como sua
“entrada” a mente da plena iluminagdo (bodhicitta) (DRAGPA, 2020, p. 83), que tem como base do seu
desenvolvimento a grande compaixao (mahakaruna) e grande amor ou amor bondade (mahamaitri). A
mente da plena iluminagdo (bodhicitta) se caracteriza pela “inten¢do de alcangar a completa, perfeita
iluminacéo (Anuttarasamyaksambodhi) dos buddhas, com o objetivo de libertar todos os seres sencientes
no universo do sofrimento.” (BUSWELL & LOPEZ, 2014, p. 130).
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Mesmo que haja essa teoria e outras que tratam o ser-desperto (bodhisattva)
Ksitigarbha como um “bodhisattva chinés”, ha a possibilidade do texto em sanscrito
original ter se perdido, ja que o SBK esta contido no canone de traducdes de textos
indiano. Afinal ha outros casos como esse na historia do budismo (NG, 2017). Além
disso, Siksananda, séc. VII d.C., tradutor da versdo chinesa mais antiga, trouxe sua
traducdo da regido de Khotan, na China, que teve uma forte influencia indiana desde
antes do sec. Il d.C. e foi fonte de muitos sutras em sanscrito. Ademais no séc. IV d.C. a
regido foi considerada predominantemente Universalista (Mahayana) e entre o séc. VII
d.C. — periodo de Siksananda — ao séc. X d.C. haviam ainda diversos manuscritos no
dialeto khotonés, sanscrito da regido e tibetano (HEIRMAN & BUMBACHER, 2007,
pp. 99-101), o que possibilita que o SBK tenha tido um original em sénscrito.

De qualquer modo, esse sutra foi bastante aceito pelo povo chinés e japonés,
pois possibilitou a associacdo do culto a Ksitigarbha com valores importantes para essas
culturas, relacionados ao culto aos ancestrais. Uma das interpretaces tradicional do
budismo chinés da Escola da Meditacdo (Chan) para os assuntos tratados no SBK séo: 1
- “pratica da bondade filial”; 2 - “a transmigragdo dos seres vivos”; 3 - “a ajuda aos
sofredores”; 4 - “a retribuicdo da bondade” (HUA, 1974, p. 18). Desses topicos, dois

sdo associados diretamente ao culto aos ancestrais, que Sdo 0 primeiro e o0 quarto=,

Entretanto, esse sutra também esta associado a préatica da disciplina moral (sila).
N&o € a toa que dois dos textos que dizem estar relacionados com o SBK, a saber: o
Sutra das Dez Rodas (Dasacakra-sutra*) e o Sutra do Nobre Ksitigarbha
(Aryaksitigarbha-siitras) (NG, 2017, pp. 8-9), ambos relacionados ao cultivo da moral,
que também esté associada a fala correta (samyagvac), agéo correta (samyakkarmanta) e

ao modo de vida correto (samyagajiva) do Caminho Octuplo (dryastangamarga)

22 Dizang, em chinés.

23 A retribuicdo da bondade tem haver com uma das técnicas de meditacdo para o desenvolvimento da
mente da plena iluminacdo (bodhicitta), que, como explicado anteriormente, é a mente que se direciona
para a plena iluminacdo (ou completo despertar) para conseguir beneficiar todos os seres sencientes,
ajudando-os a sairem do ciclo de sofrimento (samsara). Essa meditacdo utiliza-se de um trabalho
imaginativo que nos faz associar a bondade de nossas maes ou pais a todos 0s seres sencientes, ja que
esses — numa perspectiva de diversas vidas passadas — ja foram nossas méaes ou pais em algum momento.
Desse modo, de forma extremamente resumida, desenvolvemos o desejo de retribuir essa bondade a todos
(DRAGPA, 2021a).

24 Que teve seu nome completo reconstituido do sanscrito como: Dasacakraksitigarbha-sitra. Algo que
pode ser traduzido como Sutra das Dez Rodas de Ksitigarbha (NG, 2017, p. 8).

2 Citado por Santideva em sua obra Compendio de Treinamento (Siksasamuccaya), € que alguns tedricos
consideram ser uma versdo do Sutra das Dez Rodas (Dasacakra-sutra) (NG, 2017, p. 9).
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(SHIM, 2001, p. 16). Esse tema esta presente nos diversos tipos de acdes e resultados

que vemos narrados no SBK.

E nessa perspectiva que a possibilidade de analisar o conceito de mal, contido
nas agdes aflitivas, narradas no SBK se faz presente. A partir da analise desse conceito e
da propria narrativa, € que buscaremos entender se ha e qual a contribuicdo de uma
interpretacdo com base no referencial Centrista (Madhyamaka) para a moral e
soteriologia budista. Tendo em mente que traducGes séo interpretacdes e que faremos
nossa analise da representacdo do mal em um texto em portugués (comparado algumas
vezes com traducbes em inglés) cuja fonte é chinesa, temos que estar cientes que é uma
analise de segundo momento. Isso ndo desvaloriza a proposta, pois a palavra “mal” e
suas derivagOes sdo palavras de origem latina (ABBAGNANO, 2007, p. 638), que por
conta de seus diversos significados, assemelham-se a palavras de outras origens com
conotacdes proximas como evil, do inglés, o que pode ser estendido para palavras de
origens ainda mais distantes geograficamente ou linguisticamente, como o sanscrito e o

chinés.

Portanto, tentaremos compreender a representacdo do mal no SBK, pelo contexto
ndo s6 da utilizacdo da prépria palavra nas traducdes, mas do significado contextual de
sua insercao; buscando entender qual o conceito de mal e como ele esta representado
(direta ou indiretamente). Para isso, a divisdo de capitulos contemplard a seguinte
estrutura: inicialmente, no primeiro capitulo, mapeando o que € o mal dentro da
narrativa do sutra e buscando definir seu conceito, utilizando a estrutura da analise da
atividade (karma) das Escolas Realista (Sarvastivada) e do Sistema da Virtude (Geluk),
dialogando com as consideracbes sobre o conceito de mal na filosofia ocidental, e
analisando a definicdo do conceito dentro de uma perspectiva embasada no

conhecimento Centrista (Madhyamaka).

No segundo capitulo trabalharemos com o conceito catafatico de
interdependéncia (pratityasamutpada) e seu correlativo apofatico, a vacuidade (sinyata)
em relacdo & narrativa do SBK. Um movimento necessario para entender como eles
estédo presentes na narrativa e ndo necessariamente os usos dos termos, e analisarmos se
esses conceitos reforcam a causalidade moral presente no sutra, ou se a nega,
principalmente no caso da vacuidade (sinyata). Por fim, no terceiro capitulo, faremos

uma reflexdo relacionando o conceito de mal, presente no capitulo um, e a narrativa
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analisada sob o viés da interdependéncia (pratityasamutpada) e da vacuidade (sianyata),

no capitulo dois, e buscaremos explorar as possibilidades soteriol6gicas advindas disso.

Por fim, a pesquisa trabalhard metodologicamente a partir de mapeamentos do
SBK, focando nas palavras associadas aos conceitos — mal e interdependéncia
(pratityasamutpada) e vacuidade (sianyata) —, investigando os contextos narrativos, afim
de, a partir das teorias das Escolas escolhidas, buscar entender como esses conceitos
estdo presentes e quais as diferengas entre as Escolas, direcionando para uma
interpretagédo que se utilize da perspectiva Centrista (Madhyamaka). Com os contextos
narrativos e conceitos definidos, buscaremos analisar como ocorre a relagédo entre eles,

para entender se ha ou ndo possibilidades soterioldgicas.
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CAPITULO |
O conceito de mal e sua representacédo no Sutra do

Bodhisattva Ksitigarbha

O SBK (Sutra do Bodhisattva Ksitigarbha) inicia com “Assim eu escutei certa
vez” (Evam maya srutam), indicando a narrativa de um testemunho e de que ele foi
passado oralmente para aquele que o escreveuz (HUA, 1974, P. 28 e 29). Como ¢é de
costume nos sutras, apds essa indicacao feita na primeira frase, é apresentado ao leitor o
local onde o Buddha declama seus ensinamentos, as qualidades dele e o0 imenso e
diverso puablico que forma sua audiéncia, tanto a local quanto de diversos outros
mundos. Segundo o narrador, o ensinamento foi dado em Trayastrimsa e, em outro
momento, em Tusita, dois dos reinos de celestiais (devas) do reino do desejo
(kamadhatu) (HUA, 1974, p. 25; TSAI, 2019, p. 206). Trayastrimsa foi o local onde a
mée do Buddha Sakyamuni, Maha-Maya, que faleceu ap6s o parto de seu filho, tomou
renascimento (KSITIGARBHA, 2016, p. A.24).

A primeira parte do sutra, além dessa apresentacéo, trata sobre a imensiddo de
seres beneficiados pelo ser-desperto (bodhisattva) Ksitigarbha, quais seus
compromissos originais, como ele comegou seu caminho e seu treino para conseguir ser
bem sucedido em sua empreitada. Mesmo que nela ja fale de acbes que levam ao

renascimento em existéncias miseraveis, isso é narrado dentro da histéria de como

2% embrando que o nome do sutra serd resumido como SBK. Coloco a tradugdo “abrasileirada” apenas
para recordarmos que a sigla seré usada para se referir ele para facilitar a leitura.

27 Hua afirma que aquele que escutou o ensinamento do Buddha e o escreveu foi Ananda, ajudante
pessoal de Sakyamuni.
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aqueles que viriam a ser o ser-desperto (bodhisattva) Ksitigarbha iniciaram sua
motivacdo para beneficiar todos os seres. J& a segunda parte apresenta suas diversas
emanac0es (KSITIGARBHA, 2016, A.24-A30).

A terceira, quarta e quinta parte tratam de resultados das acGes aflitivas,
enguanto a sexta e a sétima parte focam em algumas a¢fes que devem ser feitas apds a
morte de um parente proximo e o periodo no qual essas acdes devem proceder. A oitava
narra a chegada do Imperador Yama e seu séquito em Tusita, explicando suas maneiras
de educar e beneficiar os seres, suas perguntas feitas ao Buddha e seu compromisso de
proteger 0s seres sencientes que se dedicam as acles virtuosas. Na nona parte
Ksitigarbha recita nomes de diferentes Buddhas de diferentes mundos, explicando
préticas relacionadas a eles para se ter um bom renascimento, enquanto na décima,
Buddha explica sobre o amadurecimento dos meritos. A decima primeira, a décima
segunda e a décima terceira partes contém explicacdes sobre praticas relacionadas ao
ser-desperto (bodhisattva) Ksitigarbha para conseguir beneficios para essa vida e futuras
(KSITIGARBHA, 2016, A.30-A.63).

Nosso propdsito nesse capitulo é mapear a representacdo do mal no sutra para
depois interpretarmos sobre o conceito de mal. Por isso faremos um movimento de
partir de palavras associadas, para entender os contextos de seus usos e suas relacoes

com outros termos que possam ser importantes para a nossa analise do conceito de mal.

1.1 Como o mal esta representado no Sutra de Ksitigarbha

Como parametro inicial de orientacdo para o mapeamento, partiremos da
utilizacdo da palavra mal e suas derivadas na traducdo em portugués do SBK2, Assim, a
comecar de um mapeamento gramatical, é possivel encontrar a palavra mal e variantes
(maldade, maldoso[a], malfeitores) dezoito vezes. Dentre essas vezes quatro Sdo
adjetivos, seis substantivos e oito advérbios, sendo assim eles aparecem doze vezes
como uma caracteristica qualitativa de sujeitos ou agfes, enquanto que seis vezes ela
aparece como uma espécie de esséncia de algo. Dessas seis, é possivel associar duas

2 (13

vezes como a personalidade de algum ser (“malfeitores”, “os maldosos™), duas vezes

28 Vide bibliografia.
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como caracteristica essencial de um tipo de acdo* (“maldade”) ¢ duas como algo
(“encontrardo com o mal” e “presenga do mal”) (KSITIGARBHA, 2016, pp. A.46,
A.50, A.59 e A.40).

Os adjetivos sdo usados trés vezes para seres sencientes (sattvas) (“raksas
maldosos”, “somos mais maldosos”, “pessoas maldosas”) e uma como qualidade de um
aspecto mental (“tendéncias maldosas”) (KSITIGARBHA, 2016, pp. A.30, A.49, A.50
e A.61). J& os advérbios, que consta como 0 maior uso, quatro estdo associados com
acoes especificas de fala (“falar mal” duas vezes, “falava mal”, “falei com maldade”),
qguatro como agdes aparentemente® gerais (“fazer mal”, “farda mal”, “pensamentos e
acOes maldosas”, “feitos maldosos”) (KSITIGARBHA, 2016, pp. A.25, A.28, A.31,

A.35, A37,A.51e A59).

1.1.2 Malfeitores

Os “malfeitores” dizem respeito a seres que agem de forma aflitiva — com o
corpo, fala e mente — e por isso sdo chamados de “grupo venenoso” no paragrafo em
que sdo citados. As acOes aflitivas sdo consideradas venenosas, ndo apenas pelo
sofrimento que causam aos outros, mas ao proprio autor da acdo (KSITIGARBHA,
2016, p. A.46). Portanto, sua caracteristica maldosa advém das aflicdes (klesas), que
conduzem as agdes, ou seja, pela qualidade “aflitiva” de suas agdes. Isso se relaciona

com as acdes de fala, citadas anteriormente.

Os outros dois tipos de acOes aflitivas expostas sdo as de corpo e mente,
relacionadas de forma mais geral, com exce¢do dos pensamentos maldosos, na frase
“pensamentos e acgdes maldosas” (KSITIGARBHA, 2016, p. A.37). A agédo
aparentemente geral “fazer mal”, no contexto do texto, estd relacionada a “fazer mal ao
Buddha por destruir a suas imagens”, nesse caso entdo se refere a uma agdo de corpo
(KSITIGARBHA, 2016, p. A.31). Os adjetivos restantes estdo associados a acdes

aflitivas gerais, ou seja, de corpo, fala ou mente.

2 Que aparece como agdo per si (“Malquerenca” de malquerer) em outro texto, Carta a um Amigo
(Suhrllekha), de Nagarjuna (NAGARJUNA, 1994, p. 48), como veremos com mais detalhes nesse mesmo
capitulo.

% Veremos um pouco melhor o porqué do “aparentemente gerais” ao comparar com as traducdes em
inglés.
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E interessante refletirmos um pouco sobre a frase “fazer mal ao Buddha”,
observando melhor o contexto do trecho, pois ele emenda também o falar mal:

“Pessoas que tendem a fazer mal ao Buddha por destruir a suas

imagens. De falar mal das Trés Joias, ndo tendo respeito pelo Dharma

do Bhagavan, tenderdo a renascer nos reinos miseraveis de kalpas em

kalpas sem a possibilidade de escaparem.” (KSITIGARBHA, 2016, p.
A.31).

Como ainda focamos no uso da palavra mal, no momento ndo expandiremos
para outros termos importantes, que retomaremos posteriormente. No caso da agdo de
destruir as imagens do Buddha e falar mal das Trés Joias, sdo acGes relacionadas mais
diretamente aos Preceitos de Refugio. O primeiro caso tem um vinculo direto com um
preceito especifico: “tratar as imagens de Buddha como objetos de reveréncia — como se
elas fossem o proprio Professor”, enquanto o segundo caso envolve trés, a continuidade
do respeito & imagem ndo apontando suas falhas, e: “nunca mostrar desrespeito para
com os ensinamentos escritos” e ‘“nunca desprezar ou maltratar membros da

Comunidade (Samgha)” (DRAGPA, 2020b, p. 196-199).

Se compararmos a traducdo desse trecho do sutra com suas versdes em inglés,
veremos algumas diferencas, isso nos ajuda a entender as possibilidades de acdes
aflitivas envolvidas. Na versdo comentada por Hsuan Hua foi traduzido como:

“Living beings who shed the Buddha’s blood, who slander the Triple
Jewel, and who do not respect and venerate sutras, will fall into the

uninterrupted hell, and for thousands of tens of thousands of millions
of kalpas they will seek escape in vain.” (apud HUA, 1974, p. 104).

Enquanto a versao bilingue de Jeanne Tsai traduz:

“If there are living beings who shed a Buddha’s blood, who slander
the Triple Gem, who disrespect the sacred sutras, they too will fall
into the Incessant Hell, and for thousands of myriads of millions of
kalpas, be without a time of release despite their wishes.”
(KSITIGARBHA, 2015, p. 69).

Nesses casos a sentencga “fazer mal ao Buddha” tem a conotagdo de ferimento.
Na primeira tradugdo para o inglés da a entender que é “o” Buddha Sakyamuni, mas
Hua, em seu comentério, diz que isso € equivalente a destruir uma imagem do Buddha
apos sua morte (HUA, 1974, p. 105). Enquanto que na segunda ¢ “um” Buddha,
expandindo para outros possiveis despertos. Mas o ponto central aqui ¢ que “fazer o

mal” refere-se a “derramar sangue” (shed blood), ou seja, ferir, machucar.
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Na versdo chinesa traduzida por Jeanne Tsai (2015, p. 68), encontramos da
seguinte forma: “Ruo you zhong shéng chi fii shén xué®”, onde o trecho “shéng chii fit
shen xue” poderia ser traduzido de um modo mais literal como ““fazer surgir para fora o
sangue do Buddha®”, sendo shéng algo como ‘“dar nascimento” ou “fazer surgir”,
enquanto chu quando acompanha um verbo indica uma direcdo de dentro para fora. Os
termos fu e xue sdo Buddha e sangue respectivamente, ja shen parece estar presente na
frase para denotar a moralidade e conduta de alguém, no caso o ser senciente que faz,
intencionalmente — e por isso uma conduta moral —, um Buddha sangrar. A acédo de
“derramar o sangue do Buddha”, diz respeito a uma das cinco derrotas de retribuigdo
imediata (@nantaryakarma®): “com uma mente de maldade fazer um Tathagata sangrar
(a intencdo ¢ ferir ou matar).” (DRAGPA, 2013b, p. 71).

As acOes de retribuicdo imediata (anantaryakarma) estdo relacionados com o
peso da base na teoria da atividade (karma). Essa especifica que estamos vendo, de
fazer um Buddha sangrar, é explicada por Tsongkhapa: “A a¢ao de matar que ¢ pesada
devido a sua base: (...) tentar matar um Verdadeiro (tathagata), mesmo sabendo que ele
ndo pode ser morto, mas agindo mesmo assim, conseguindo extrair um pouco de sangue
com a inten¢do de matar ou machucar.” (DRAGPA, 2020b, p. 259). Podemos pensar da
seguinte maneira: quando intencionamos destruir alguém que é um modelo de conduta
para a libertacdo (nirodha) do sofrimento, nossa mente se afasta justamente desse
modelo, ou seja, leva a um intenso aprisionamento no ciclo de sofrimentos (samsara).
Enquanto em termos de relagdo com o mundo, tentar matar um Buddha leva seres
préximos a nods a se afastar também do modelo, prejudicando ndo apenas n6s mesmos

como 0s outros.

Mesmo que Hua (1974, p. 105) associe essa acao a destruicdo de uma imagem, a
quebra dos preceitos — mesmo que alguns textos relacionem com renascimentos em

situacdo de sofrimento — tem como problema central o distanciamento do treinamento

8L “If there are living beings who shed a Buddha's blood”, & & M 4% 1 ## & Ml (KSITIGARBHA,
2015, p. 68).

32 As tradugBes do chinés para o inglés estdo sendo feitas através do dicionario online MDBG, disponivel
em: https://www.mdbg.net/chinese/dictionary. Enquanto as traduces para o portugués sdo traducgdes
livres feitas pelo autor.

3 No Caminho Bésico para a Plena Iluminagio, de Tsongkhapa, essas derrotas sdo: “matar a mée, o pai,
um arya (arhat), disseminar confusdes na comunidade, e com uma mente de maldade fazer um Tathagata
sangrar (a intengdo ¢é ferir ou matar).” (DRAGPA, 2013b, p. 71). Tathagata é um dos titulos dados aos
Buddhas. Jonathan A. Silk menciona os sins of immediate retribution (anantaryakarma) como sendo:
“killing one’s father, mother, or an arhat, drawing the blood of a Buddha, and creating a schism in the
monastic community” (SILK, 2007, p. 254)
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através da perda da confianca na possibilidade de cessar o sofrimento e realizar a paz
definitiva ou o completo despertar (representado pelo Buddha), da confianga no
caminho (representado pelos ensinamentos, Dharma) e da confianca e boa relagdo com
a comunidade (a Samgha) (DRAGPA, 2020b, pp. 189-221)*. Enquanto que qualquer
uma das cinco derrotas de retribuicdo imediata (anantaryakarma) “corta as boas raizes”
advindas da tomada dos compromissos de um ser-desperto (bodhisattva) — algo muito
forte dentro da Tradicdo Universalista (Mahayana) — e também a boa fortuna de tomar
“renascimentos elevados” e “descendo” para os “reinos miseraveis” (DRAGPA, 2013b,

p. 64).

Desse modo podemos entender que o “fazer mal” nesse contexto tem a ver: 1 —
com uma acao de corpo; 2 — com intencdo de ferir literalmente ou simbolicamente (ex.:
destruir imagens ou estupas). No caso do “falar mal das Trés Joias”, que aparecem
nessas traducfes como slander the Triple Gem, com significado semelhante a denotagéo
que usamos em portugués, tem como base de traducdo o trecho em chinés que é
composto da seguinte forma: “hui bang san bdo*”. Aqui nosso foco sera o termo hui
bang, ja que san é trés e bdo é joia ou gemas. Os ideogramas dos termos /ui bang®
juntos tem o significado de slander, libel, to malign, to disparage, e semelhantes. No
caso hui, seria to destroy, to damage, to ruin, to defame, to slander. J& bang seria to
slander, to defame e to speak ill of. Refletindo sobre esses significados, podemos
entender que o “falar mal”, como vimos, esté relacionado com caluniar, difamar etc., ou
seja, destruir ou danificar — o que esta relacionado diretamente com o significado do
ideograma Aui — a forma como as pessoas entendem as Trés Joias. Portanto, vemos a
presenca da intencionalidade e do ato de destruir no contexto do falar mal, e esse ato de

destruir o entendimento afasta pessoas da confianca nas Trés Joias.

Isso se assemelha, estando ciente das diferengas, a uma das agdes de fala

presentes no caminho das dez agbes ndo virtuosas (dasa-akusala-karmapatha®):

34 Silk apresenta outra interpretacdo, mesmo que préxima, sobre “derramar o sangue de um Buddha” apos
a morte dele: “Drawing the blood of a Buddha is thus understood to mean, in a Buddhaless world, the
destruction or damaging of a stupa, the memorial mound which encases relics of the Buddha.” Ele
considera essa perspectiva como fazendo sentido, pois as estupas guardam reliquias do Buddha, tornando-
as equivalentes ao préprio Buddha. Além disso, ele também expde outras interpretacdes que expandem as
possibilidades das cinco derrotas ou “sins”, como por exemplo, nesse caso, “murder of one [to become a
Buddha]” (SILK, 2007, p. 261 e 262).

% 8% 5 = B (KSITIGARBHA, 2015, p. 68).

36 2% 2% (KSITIGARBHA, 2015, p. 68).

37 Que serdo mais bem explicadas mais a frente.
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paisunyavada, traduzido no The Princeton Dictionary of Buddhism como “slander or
malicious speech” (BUSWELL & LOPEZ, 2014, p. 1053) e pela tradu¢do em portugués
do Lamrim Chenmo como “discurso divisor”. Porém, essa a¢do ndo-virtuosa de fala tem
como sua base “os seres sencientes que sao ditos como compativeis ou incompativeis”
(DRAGPA, 2020b, pp. 250 e 251), tendo, portanto, a necessidade de ter dois ou mais
seres sencientes que podem ser afetados por esse discurso, levando-os a terem averséo
ou se manterem avessos. Como a motivacao é o desejo de causar ou manter essa aversao
entre dois ou mais seres, destruir ou danificar a imagem do outro a fim de que eles se
afastem, € uma das maneiras. Entretanto essa a¢do ndo € necessariamente direcionada

pelo édio, mas por qualquer afli¢éo.

Em relagdo aos diversos renascimentos temos trés termos proximos: “reinos
miseraveis”, uninterrupted hell e incessant hell. Entretanto, o primeiro é mais
abrangente que os outros dois, pois diz respeito a trés classes de existéncia: ser-animal
(tyriak-sattva), ser-ciumento-invejoso (preta-sattva) e ser-atormentado-pela-dor
(naskara-sattvas), enquanto hell refere-se apenas a essa ultima classe (KSITIGARBHA,
2016, A.33). O que aproxima esses termos no contexto do trecho em questdo sdo esses
seres estarem presos a renascimentos de grandes sofrimentos, o que ja nos da um

referencial para anélise.

1.1.2 Acgdes aflitivas de mente

Nessa reflexdo a partir dos “malfeitores”, que nos levou a entender a relagao
com as acOes aflitivas de corpo e fala, faltaram elementos para entendermos melhor as
acOes aflitivas de mente, o que aparece de forma geral no trecho “pensamentos e agdes
maldosas” e como um dos dez agdes ndo-virtuosas (dasa-akusala-karmapatha) a
“maldade” (KSITIGARBHA, 2016, pp. A.37 e A.40). Veremos o0s dois contextos,
sendo o primeiro o trecho a seguir:

“Seres que se envolvem em acdes aflitivas de corpo, fala e mente sdo
incontaveis, e eu somente estou lhes contando sobre alguns deles. (...)
Seres com pensamentos e acGes maldosas sofrem nesta vida por seus
feitos aflitivos e, na morte, renascerdo nos reinos miseraveis por

kalpas e kalpas, depois de emergirem deles.” (KSITIGARBHA, 2016,
p. A.37).

3 Optamos por manter o termo como esta na traducéo para o portugués do SBK ao invés de “ser-inferno”
como costuma aparecer no inglés hell being, pois consideramos mais ilustrativo para a descri¢cdo desse
tipo de existéncia.
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Se pensarmos a partir daquilo que vimos antes, “pensamentos ¢ acdes maldosas”
se referem a acdes aflitivas, que sdo acbes direcionadas pelas aflicGes raizes
(milaklesa®) — “apego (cobiga), 6dio (maldade) e visdes erroneas (delusdes)” — e suas
combinagbes que distorcem o fluxo da realidade e condicionam a existéncia a uma
“prisdo insuportavel de ciclos de repetigdes de sofrimentos, insatisfagdes e frustragdes™
(TSAI, 2019, p. 75). Dentro da categoria moral, além das acdes de retribuicdo imediata
(@nantaryakarma) vistas anteriormente, hd também os dez caminhos das a¢Bes nédo-
virtuosas (dasa-akusala-karmapathd), que sao divididas entre os trés grupos de acgdes:
de corpo, de fala e de mente (DRAGPA, 2020b, pp. 237), como vemos no trecho que

serve como nosso segundo contexto.

“O efeito de se acostumar com alguma das dez agdes ndo-virtuosas —
matar, roubar, estuprar, mentir, discurso divisor, discurso ofensivo,
fofocas, cobica e maldade, tem como efeito certo o renascimento em
reinos miseraveis. O poder dos efeitos do karma é tdo perigoso quanto
o fogo que é rapidamente espalhado e queima tudo até restar somente
cinzas.”* (KSITIGARBHA, 2016, p. A.40).

A maldade ou acdo de maldade (vyapada*) é uma acdo de mente e, portanto,
sinbnimo de “pensamentos maldosos”. Os termos usados nos dez caminhos das agdes
ndo-virtuosas (dasa-akusala-karmapatha) possuem algumas diferencas em traducgdes de
textos distintos, como por exemplo no caso da acdo de maldade (vyapada). Essa acéo
aparece na traducdo do texto de Nagarjuna, Carta a um Amigo (Suhrllekha), como
“malquerenca”, enquanto que no livro do Dalai Lama, O Despertar de uma Nova
Consciéncia, esta como “inten¢do prejudicial”, e em um trecho do comentario de Hstian
Hua, ele se refere a hatred. Todos associam essa acdo a pensar sobre prejudicar, causar
o mal ou o mero querer o prejuizo do outro (NAGARJUNA, 1994, p. 48; GYATSO,
2009, p. 71; HUA, 1974, p. 124). Isso esta de acordo com a distorcao que o édio causa,
levando a nos fixar nas possibilidades que “levam para a destrui¢ao, para a aversdo, para

a inimizade, para a aniquila¢do at¢ mesmo da vida do outro” (TSAI, 2017c, p. 28).

Na primeira das duas citagdes que estamos refletindo, os “pensamentos e agdes

maldosas”, reforcam as “acdes aflitivas de corpo, fala e mente” em que os seres se

39 Também conhecidas como trés venenos (trivisa) (BUSWELL & LOPEZ, 2014, p. 1365).

40 Na traducéo esta faltando a terceira agdo aflitiva de mente, que é a visdo errénea (mithyadrszi).

“1 No The Princeton Dictionary of Buddhism, vyapada ¢ traduzido como “malice or ill will” (BUSWELL
& LOPEZ, 2014, p. 2402). J& no Jeffrey Hopkin’s Tibetan-Sanskrit-English Dictionary o termo vyapada é
traduzido como: “verb: to harm; injure noun; injury; damage; vessel; molestation” e quando relacionado
a uma a¢do mental diretamente é traduzido como “feel ill-will; (...) evil” e também “harmful intent”
(HOPKINS, 2011, p. 1106 e 1109).
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envolvem. Assim, a qualidade de “maldosas” se refere também as outras classes das
acles ndo virtuosas. Esse reforco estd presente na traducdo do sutra comentado por
Hsiian Hua como “living beings who commit offenses” (HUA, 1974, p. 132), enquanto
que na de Jeanne Tsai ndo esta presente o reforco“, apenas a indicacdo de referéncia aos
seres de “evil habits” através do “These living beings”, como vemos a seguir:
“Living beings of Jambudvipa“*® such as these — the evil habits in their
karma of body, speech, and mind bear fruits, giving rise to hundreds
of thousands of effects, (...) These living beings are undergo ripened
effects like the ones mentioned first, and then fall into the hells, where

they pass through many kalpas without a time of release.”
(KSITIGARBHA, 2015, p. 127).

A qualidade “maldosa” dos pensamentos e acdes, presente na tradugcdo em
portugués, aponta para a aflicdo do 6dio, como vimos anteriormente, ¢ para “uUnwise
attention to objects causing aversion” (BUSWELL & LOPEZ, 2014, p. 2402)
relacionada ao pensamento maldoso, que pode direcionar também as acfes de corpo e
fala. Se acbes maldosas sdo ou nao a¢bes movidas por 6dio, veremos quando estivermos
analisando o conceito de mal, mas o importante dessa reflexdo € que ela nos orientara na

nossa futura analise.

1.1.3 Habitualidades aflitivas

Outro aspecto interessante para refletirmos dessas duas citacdes esta presente no
trecho “por kalpas e kalpas” e no verbo “acostumar”. Acostumar Se refere a criar um
habito, também chamado de tendéncia, a cometer acdes motivadas pelas aflicdes (klesa)
(TSAI, 20173, pp. 39 e 40), o que faz com que o ser senciente (sattva) repita o fluxo de
condicionamento aflitivo. Na primeira citacdo sobre a qual estamos refletindo, é dito
que aqueles “que se envolvem em agdes aflitivas (...) sofrem nesta vida por seus feitos
aflitivos e, na morte, renascerdo nos reinos miseraveis por kalpas e kalpas”, conotando

uma habitualidade dificil de corrigir.

Isso também esté presente na traducdo de Jeanne Tsai no inicio do mesmo trecho
como “the evil habits” e no final como “fall into the hells, where they pass through
many kalpas without a time of release” (KSITIGARBHA, 2015, p. 127). Na verséo

bilingue, no trecho em chinés, essa repeticdo de renascimentos é reforcada pelos termos

42 Na versdo em chinés usada por Jeanne Tsai (KSITIGARBHA, 2015) também ndo ha nenhuma palavra
de reforgo, tal como “maldosa”, nesse trecho.
43 Jambudvipa é uma das existéncias humanas do Reino do Desejo.
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shit wa ou shu wu#, Shi significa to count ou to enumerate, enquanto shu seria number
ou several. Ambos junto ao termo wu — que seria not to have ou o sufixo “-less” ou o
prefixo “un-" — possuem significados semelhantes, algo como: incontavel, inumeravel,
ou seja, caindo nos reinos miseraveis inumeraveis vezes. E na versdo comentada por
Hsuan Hua encontramos no inicio “habitual bad deeds” e no final a mesma mencédo dos

renascimentos nos infernos por kalpas (HUA, 1974, p. 132).

A questdo da existéncia condicionada pelo 6dio é associada aos reinos (como
existéncia) miseraveis, os mais dolorosos e sofridos, ser-atormentado-pela-dor
(naskara-sattva), o que poderiamos associar aos infernos presente em nossa cultura. No
sutra temos algumas passagens que trabalham com essa relagdo, narrando como o 6dio
causa sofrimento nos agregados do ser senciente, alucinagcdes e como a tendéncia a ele
prende nos reinos miseraveis (KSITIGARBHA, 2016, pp. A.31 e A.32, A.46 e A.47).

Dessas passagens, iremos refletir sobre as duas seguintes:

“Esse estado existencial chamado de Avici tem suas muralhas de ferro
repletas de chamas, com seres que se assemelham a cachorros e
serpentes de fogo, que correm de leste para oeste, e cada ser encontra
um sofrimento diferente, de acordo com o efeito amadurecido de suas
tendéncias e acles aflitivas anteriores. 1sso significa que os agregados
dos seres nesse estado sdo permeados de imensa dor e de aflicdes de
imenso odio. (...) Todos sdo alucinagdes, resultado do 6dio intenso.”
(KSITIGARBHA, 2016, p. A.31 e A.32).

“Por causa do ddio, sofrem inimeras dores em seu sistema de fala. (...)
Por causa do odio, sofrem inimeras dores e disfuncionalidades no
sistema digestivo. Os seres que ali nascem, em virtude de suas aflicGes
feitas e das habitualidades e tendéncias adquiridas de édio, tomam
inumeraveis renascimentos nos reinos miseraveis, sem uma
perspectiva de escapar deles. E quando esse mundo, esse reino
miseravel, essa alucinacdo, chegar ao fim, os seres dali serdo
arremessados por seus préprios karmas para outros mundos onde
sofrerdo novamente. Por que? Porque suas tendéncias ao édio ainda
ndo foram removidas.” (KSITIGARBHA, 2016, p. A.32).

O que vemos primeiro € a descricdo de diversas condi¢Ges de sofrimentos —
“muralhas de ferro repletas de chamas”, etc — associando-as com as tendéncias e agdes
aflitivas anteriores relacionadas ao 0dio. Essas condig¢@es sdo figuras de linguagem para

aquilo que se manifesta nos cinco agregados (paficaskandha) - corpo, sensacao, ideacao,

44 No trecho romanizado da versdo bilingue (KSITIGARBHA, 2015, p. 126), o ideograma £§ estd como
shu, sem diacriticos. Dessa forma, ele pode tanto ser sk ou shu, pois € 0 mesmo ideograma, por isso
optei por trabalhar com as duas possibilidades. Ja o ideograma de wu é #&.
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faculdades mentais e consciéncia®> - dos seres sencientes que tem esse tipo de
renascimento. Por iSso que no sutra esses seres sdo chamados de: seres-atormentados-
pela-dor (naskara-sattvas), pois é uma situacao existencial deles enquanto o édio estiver

condicionando com maior intensidade a sua existéncia.

Nas traducGes em inglés desses trechos, ndo aparecem palavras relacionadas
diretamente ao Odio, mas sim: “retributions for various bad deeds”, “offenders”,
“karmic retributions” (apud HUA, 1974, p. 115 a 116), “effects brought on by the many
[kinds of] karma”, “wrongdoers#”, “consequences brought about by their karma”
(KSITIGARBHA, 2015, pp. 75, 77 e 79). No trecho em chinés, o termo que foi
traduzido por Jeanne Tsai (KSITIGARBHA, 2015, p.76 e 77) como “wrongdoers” ¢,
em pinyin “zui rén”, onde “zui” significa “crime”, “sin”, “vice”, “evil”, “hardship”, e
“rén” ¢ “man”, “people”, “mankind”, ‘“someone else”. Assim, mesmo o0 6dio nao
estando presente, temos a possibilidade de entender o “wrongdoers” como algo mais
intenso do que um mero erro, ja que temos as palavras crime, vicio e mal relacionados a
ele. Em um de seus comentérios sobre os sofrimentos relacionados a “boca”™ presentes
nesse trecho, Hua explica que: “This is retribution for various deeds of the mouth. Don’t
lie or engage in gossip”, relacionando a duas a¢des ndo virtuosas de fala, mas sem

associar uma aflicdo raiz especifica (HUA, 1974, p. 116).

Encontramos uma relacédo entre a pratica do mal“ e Avici*® em outros textos do
budismo Universalista (Mahayana) como no texto Carta a um Amigo (Suhrllekha), de
Nagarjuna:

“Para os seres que praticam o mal havera
Sofrimento perpétuo nos infernos de Samjiva,

Kala Sutra, Mahatapana, Samghata,
Raurava, Avici e assim por diante.” (NAGARJUNA, 1994, p.119)

% Ou “materiality or form (viipa), sensations ou feeling (vedana), perception or discrimination (samjia),
conditioning factors (samskara), and consciousness (vijiana).” (BUSWELL & LOPEZ, 2014, p. 2024).
46 Formado pelos ideogramas SE A.

47 Mouth.

4 Que como vimos anteriormente direciona a uma interpretacio mais proxima do 6dio do que do apego
aflitivo (ou ganancia), ndo negando essa segunda possibilidade, ja que o “mal” até o momento envolve
ferir, machucar, prejudicar. Afinal um prejuizo a outrem pode ocorrer por apego aflitivo (ganéncia). Além
do mais, no seu auto-comentario ao Abhidharmakosabhasya, Vasubandhu afirma que todas as a¢Ges de
odio sdo procedentes da ganancia (in VASUBANDHU, 2012, p. 1583). Como no budismo Universalista
(Mahayana) a ignorancia distorciva (avidya) é a base de todas as aflicGes, ela acaba estando envolvida
direta ou indiretamente em qualquer acéo aflitiva.

4 Traduzido normalmente como “tortura ininterrupta” e os seres sencientes que ld existem sdo
conhecidos como “aqueles que sdo torturados ininterruptamente” (NAGARJUNA, 1994, p. 121), um dos
varios reinos miseraveis dos seres-atormentados-pela-dor (naskara-sattva) apresentados no sutra.
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Rendawa®, ao comentar esse verso explica o mal como “feitos nocivos pelas trés
portas” (corpo, fala e mente) que levam aos nascimentos nos infernos de maneira geral,
ndo apenas os citados, mas também “os infernos restantes, os Infernos Parciais, e os
Infernos Gelados” (NAGARJUNA, 1994, p. 120). No Abhidharmakosabhasya,
Vasubandhu exp6e que a acdo de retribuicdo imediata de causar cisdo na comunidade
(samghabheda) é uma das causas para tomar renascimento em Avici (VASUBANDHU,
2012, p.1453). Sendo essa uma acdo de fala e que também pode ser direcionada por

qualquer uma das causas raizes.

Por fim, um ponto importante desse trecho ao qual estamos refletindo é a
presenca das “tendéncias”, tanto na primeira quanto na segunda parte da citagdo. Além
do que j& falamos sobre o habito, ha o apontamento dessa caracteristica como aquilo

que mantém o fluxo sensciente preso a existéncia como ser-atormentado-pela-dor.

Com esse mapeamento podemos tirar alguns pontos que nos ajudardo a analisar
conceito de mal presente no sutra na proxima parte do capitulo: 1 — esté relacionado a
acOes de corpo, fala e mente, portanto qualquer uma das dez a¢bes ndo-virtuosas e as
cinco acoes de retribuicdo imediata; 2 — tem a presenca da intencdo de prejudicar, ferir,
destruir, separar, literal ou simbolicamente; 3 — ¢ direcionado pelas afli¢des (klesa), com
um destaque para a aflicdo do ddio (dvesa); 4 — resulta em grandes sofrimentos para o
autor, muito associado a uma existéncia miseravel dos cinco agregados (paficaskandha),
conhecido como infernos; 5 — ndo possui uma intensidade fixa, mas se desenvolve e se

mantém pela habitualidade, a tendéncia, o acostumar-se.

1.2 O conceito de mal no Sutra de Ksitigarbha

O mal é um conceito bastante discutido na histdria europeia. Mesmo que néo
tenhamos muito claro o que diferencia o mal de algo meramente errado — o que leva aos
debates da necessidade ou ndo desse conceito —, nas tradugdes associamos essa palavra
em textos de outras linguas. Ainda assim, na nossa propria cultura (diversificada) de
raiz europeia, o mal ja foi tratado de diversas maneiras: como sofrimento de forma
ampla (catastrofes naturais, etc), como algo metafisico, como agdo moral. Até mesmo
dentro da classificacdo moral, a definicdo € bastante ampla, j& que alguns tedricos

associam ao egoismo, outros a inten¢do de causar prejuizos, outros ao prazer que se

%0 professor de Tsongkhapa, pertencente a tradicdo Sakya. Viveu no Tibete, no século XIV-XV d.C..
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sente ao fazer algo errado, e assim por diante (CALDER, 2013). Isso quer dizer que ha
aspectos conceituais que associamos a ele (esse conceito) em palavras de origem

sanscrita, tibetana e chinesa, ou mesmo em contextos dessas outras linguas.

1.2.1 Reflexdes sobre o conceito de mal no budismo

Ha anos o budismo atrai a atencdo de académicos europeus, 0 que ja trouxe o
assunto do mal a ser discutido e algumas interpretacdes surgirem, por exemplo, a de
Alfred Percy Sinnet, membro da Sociedade Teosoéfica, que dizia que, no “Budismo
Tibetano”: “O mal ndo tem existéncia per se e € apenas a auséncia do bem; e existe
apenas para aquele que ¢ transformado em vitima sua.” (apud LINDEMANN, 2017, p.
141). Mesmo que sua afirmagdo fosse mais proxima de uma visdo platonica, “absence
of truth” (RUSSELL, 1988, p.27), ou neoplatdnica, “a privation of substance, form, and
goodness” (CALDER, 2013, p. 6), do que da budista, pois, para algumas escolas,
inclusive tibetanas, a auséncia de “substincia™™!, - pensada como existéncia inerente
(svabhava) - ndo é sinbnimo de ndo existéncia e também é uma caracteristica do bem,

como veremos mais para frente nessa dissertacéo.

Sinnet, ainda em suas reflexdes, tras o conceito de “Vida Una”, um processo
associado a natureza, uma espécie de panteismo. Segundo Lindemann: nem bom, nem
mal, que segue leis imutaveis — como o karmas2 — estabelecendo o mal como uma
“consequéncia de se viver na ignorancia”, se dissociar da Natureza, e o sofrimento
como “mera consequéncia de agdes, emog¢des ou pensamentos insensatos pela lei do
karma.” (LINDEMANN, 2017, pp. 142-143). Porém o sistema interdependente de
Buddha Sakyamuni foi uma contraposi¢io ao panteismo, que em sua época era
representado pelo vedantismo (TSAI, 2017b, pp. 114-115). Entretanto, a reflexdo de
Sinnet, a partir do dialogo com outra cultura, é importante para tentarmos nos aproximar

de perspectivas que nos parece tdo diferente.

Buscando também entender as possibilidades do uso do termo mal, evil, em um
contexto budista, o professor de filosofia Jae-Ryong Shim, aponta — se contrapondo a

interpretacdo de Sinnet — para sua existéncia, mesmo que sem existéncia inerente. E

51 Por saber que ha uma discussdo a respeito se o uso do termo “substincia” é adequado ou nfo para se
referir a svabhava, cujo conceito é de algo que existe inerentemente, independente de causalidade, opto
por usar o termo entre aspas.

52 Néo fica claro o conceito de karma que Sinnet utiliza em sua reflexdo, se esta dentro das discussdes
budistas ou vedantas, por isso a palavra em sanscrito ndo esta seguida de sua tradugdo em portugués.
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justamente por existir, que a atitude budista a respeito ¢ “not to deny its existence nor
merely to reconcilie its presence in the world, but to observe carefully, and study its
nature and causes in order to eliminate it.” (SHIM, 2001, p. 10).

Shim, em seu capitulo do livro The Origin and the Overcoming of Evil and
Suffering in the Wolrd Religions, foca sua analise em dois tipos de mal, que de certa
maneira se complementam: 1 — o inferno (o pior estado de existéncia, como vimos
também na primeira parte desse capitulo) e; 2 — mara (como um conjunto de tendéncias
psicologicas). Os infernos, segundo o autor, sdo representagdes de “painful bodily
sensations” e ndo como locais, mesmo que esse imaginario tenha sido usado como meio
habilidoso para trabalhar a moralidade com o publico menos estudioso. Essa perspectiva
representativa advém do proprio Buddha Sakyamuni, que ndo defendeu a existéncia de
um lugar chamado inferno, mas sim estados de existéncia dos agregados. O termo em
sasncrito naraka serve tanto para hell quanto para hell-being (SHIM, 2001, pp. 10 e 11;
HOPKINS, 2011).

Enquanto a mara, esse conceito é dividido em quatro categorias: 1 — “physical
death”; 2 — “constituents of personality which are decaying and destructive”; 3 —
“moral defilements which lead to the repeated birth and death” e; 4 — “the evil one as a
person who tempts and obstructs us humans who seek to liberate ourselves from the
conditioned world.”s* Segundo o autor as “forces of Mara” sdo exemplificadas como
aversdo, desejo, falsidade para conseguir fama e respeito, preguica, e outras tantas
caracteristicas mentais e emocionais, sendo assim, as focas de Mara, nada mais sdo que
“cluster of psychic hang ups” (SHIM, 2001, p. 11). O que leva a efeitos semelhantes aos

infernos apresentado por ele anteriormente.

Sdo os itens 2 e 3, apresentados por Shim, as aflicBes (klesas), e 0s agregados
(skandha), condicionados por elas, que formam o que é chamado de inferno. Engquanto
Shim estabelece o inferno como sensag¢des dolorosas corporais, o sutra amplia para uma
formagéo que afeta todos os agregados, como vimos, ndo apenas corpo ou materialidade
(riipa) e sensacdes (vedana). Entretanto, sdo esses maras também que estdo presentes

em todas as outras formas de existéncia, até dos celestiais (devas). E importante ento

%3 Esses quatro maras, no Buddhist Hybrid Sanskrit Grammar and Dictionary, sdo chamados de: 1-
mytyu-mara; 2 — klesa-mara; 3 — skandha-mara e; 4 — devaputra-mara; respectivamente (EDGERTON,
1993, p. 430). O que poderia ser traduzido como: 1 — mara da morte; 2 — mara das afligdes ou
degeneragdes; 3 — mara dos agregados; 4 — mara “filhos dos celestiais”.
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nos perguntarmos o que diferencia o processo condicionado pelas aflicBes (k/esas), que
determinam os agregados (skandha) de um ser-atormentado-pela-dor (naskara-sattvas),
de modo distinto dos de outros seres, pois nos levard a entender melhor o conceito de

mal, partindo dos pontos levantados em nosso mapeamento do sutras.

1.2.2 A teoria da atividade (karma)

Buscando resumir os cinco pontos do mapeamento feito na primeira parte do
Capitulo 1, temos: 1 — caminho da acdo (karmapatha), o que inclui “as ndo virtudes
mentais®” (DRAGPA, 2020, p. 258); 2 — intencdo (cetana); 3 — aflicdes (klesa)
envolvidas; 4 — efeitos nos agregados (skandha) e; 5 — habitualidade ou proclividade
(vasana). Sendo que a acdo nos permite fazer o mal, ndo apenas a acdo de maldade ou
de prejudicar, mas o que as motiva, faz-se necesséario entendermos como a atividade
(karma) é analisada nas escolas budistas que selecionamos para esse processo: a

Realista (Sarvastivada) e a Escola do Sistema da Virtude (Geluk).

A teoria da atividade (karma) é a aplicacdo da causalidade interdependente nas
acOes morais. Na classificacdo budista ha acGes virtuosas (kusala), ndo-virtuosas
(akusala) e neutras (avyakrta), e elas fundamentam a moralidade e condicionam o0s
renascimentos (sendo a causa principal [hetu], do renascimento dos seres sencientes).
Em ambas as escolas que usaremos em nossa analise, a caracteristica essencial da

atividade (karma) € a intengdo (cetana®) — parte do agregado das faculdades mentais —,

% Mesmo ndo encontrando o termo em sanscrito naskara nos dicionarios utilizados nessa pesquisa,
mantenho-0 na palavra naskara-sattva respeitando a traducdo do SBK em portugués que utilizei para a
analise.

%5 Durante esse processo dialogaremos com Calder para conseguirmos encontrar semelhangas e diferencas
entre o conceito de mal e 0 que nos é exposto na narrativa do sutra.

% Importante apontar aqui que Tsongkhapa afirma que “intengdes sdo agdes (karma), embora ndo sejam
caminho das a¢des (karma-patha).” Enquanto as “sete a¢des ndo virtuosas de corpo e fala ndo sdo apenas
acdes, mas também caminhos das a¢des porque corpo e fala sdo as bases para operar.” Ja as “trés ndo
virtudes mentais (...) sdo caminhos das agdes, mas ndo sdo agdes.” (DRAGPA, 2020b, pp. 257-258).
Assim, parece que Tsongkhapa adota a perspectiva de que a intencdo, a acdo volitiva, € uma decisdo sutil
pelo caminho da agdo. O que permite interpretar que no caso do corpo e da fala, por serem aspectos mais
grosseiros da acdo, existe a possibilidade de um desenvolvimento dessa intengéo, tornando-a uma voli¢do
mais elaborada, tornando-se um impulso da materialidade (7ipa) o que as torna ndo “apenas a¢des, mas
também caminhos das acdes”. Ja a realizagdo de um caminho da a¢do mental € “ter aquele pensamento”
(DRAGPA, 2020b, p. 255) ndo ha elaboragdo para adentrar o caminho da acdo, mas € quase uma relagao
automatica. Como ndo consegui verificar a fonte dessa perspectiva até 0 momento, opto por colocar aqui
0 termo karmapatha e ndo apenas karma, pois o primeiro inclui a relacdo entre ambos: a acéo volitiva,
outra traducdo para karma, e a base para a operacéo da atividade (karma), corpo, fala e mente, que estdo
associados aos cinco agregados (paficaskandha).

ST «“Cetana literally means ‘act of thought’ as mental intention. (...) Thus the mental intention is conditio
sine qua non for both, vacika-karma (verbal action) and kayika-karma (bodily action). However, while
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pois ela é a propria acdo mental (mano-karma) e direciona as ac6es de corpo (kayika-
karma) e fala (vacika-karma)s. Nessa perspectiva, as trés ac0es mentais ndo-virtuosas
(akusala) se relacionam de maneira geral as trés aflicdes raizes (tri-milaklesa): apego-
fixado (updadana) | cobica (lobha), 6dio (dvesa) / maldade (vyapada); ignorancia
distorciva (avidya) | visbes errdneas ou delusbes (mithyadrsti ou moha) (VERDU, 1981,
pp. 8 e 9; DRAGPA, 20203, pp. 235-291; DRAGPA, 2020, p. 123).

Na Tradicdo Realista (Sarvastivada) a atividade (karma) é estruturado em “root
causes” (hetu) e em “sub-causes” (pratyaya). Na primeira categoria temos seis causas
principais, enquanto na segunda temos quatro condi¢cGes (VERDU, 1981, pp. 174 e
175). De ambos 0s grupos, as que mais nos interessam sdo trés das seis principais, pois
dizem respeito diretamente ao karma gerado pela intencdo, que séo: 1 — causa-eficiente
(karanahetu); 2 — causalidade homogénea (sabhagahetu); 3 — causalidade-de-maturacao
(vipakahetu) (VERDU, 1981, p. 9).

A causa-eficiente (karanahetu) é a intencdo (cetana) como atividade mental, ou
presente nas atividades de corpo e fala. Essa causa pode ser virtuosa (kusala),
movimentada pela clareza de estados virtuosos da mente, ndo-virtuosa (akusala),
movimentada pelas distorgdes das aflicbes (klesas), e neutras® (avyakrta), nem uma nem
outra, 0 que vai definir as outras duas categorias de causalidade. A causalidade-de-
maturacdo (vipakahetu) € um efeito de uma acdo intencional nos agregados do ser
senciente de acordo com a qualidade moral da acdo. Ela é conhecida como heterogénea,
pois esté relacionada com uma imensa diversidade de maturagGes, como por exemplo,
um ser senciente que é classificavel como um ser-humano (manasvin-sattva) em uma
vida, renascer como um ser-atormentado-pela-dor (naskara-sattva) em outra, ambas
com formacdes dos agregados (skandha) distintas mesmo que a qualidade moral seja
determinante nelas (VERDU, 1981, p. 9). Outro exemplo € aquele citado anteriormente

dado por Vasubandhu, sobre alguém que causou cisdo na comunidade (samgha) através

physical karma (both verbal and corporeal) cannot occur without the mental, the mental can be
performed without the physical. This one-sided separability justifies the above mentioned division of
karma as mere volitional intentionality.” (VERDU, 1981, p. 176)

%8 Classificacdo presente nos Dez Caminhos das Acdes N&o-Virtuosas: (corpo) 1 — matar; 2 - pegar o que
ndo lhe foi dado; 3 — acBes sexuais aflitivas (como estupro); (fala) 4 — mentir; 5 — discurso divisor; 6 —
discurso ofensivo; 7 — conversa sem sentido (ou fofoca em algumas tradugdes); (mente) 8 — cobica; 9 —
maldade; 10 — visdes errdneas.

% Segundo o The Princeton Dictionary of Buddhism, as “neutral actions do not produce ripened effects”
(BUSWELL & LOPEZ, 2014, p. 2384), ou seja, mesmo que esteja dentro da causalidade, tendo assim
seus efeitos, esses nunca sdo de projetar o renascimento do ser senciente como efeito de fruicdo
(DRAGPA, 2020b).
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de uma acdo de fala, renascer como um ser-atormentado-pela-dor (naskara-sattva) de
Avici®, sentindo dores incessantes em todo seu corpo por um longo periodo de tempo
(VASUBANDHU, 2012, p.1453).

A causalidade-de-maturacdo (vipakahetu) € dividida em trés momentos: 1 —
atividade ativa (cetauitva karanam); 2 — atividade passiva (karma vasana®); 3 —
atividade reativa (karma-phala). A atividade (karma) ativa é a movimentacdo da
intencdo meramente mental ou direcionador fisico (corpo e fala), é ela que determina a
qualidade moral da atividade (karma). O segundo é o que permeia o fluxo senciente,
carregando a qualidade moral que ird amadurecer como atividade (karma) reativa, 0
terceiro momento, afetando as tendéncias (“subjetive”) e / ou o corpo ¢ o ambiente
(“objetive”). Segundo essa teoria, mesmo que um fofoqueiro que causou cisdo na
comunidade tenha sofrimentos corporais além do conjunto da fala, ambos — corpo e fala
— fazem parte da materialidade (rupa) e sua causalidade esta presente como uma matéria
ndo-informativa (avijiiaptiripa), ou seja, é nela que a qualidade moral estd presente
(VERDU, 1981, pp. 9-10; TSAI, 2018, p. 120).

Ja a causalidade homogénea (sabhagahetu) possui a mesma natureza entre causa
e efeito. Essa causalidade € féacil de entender quando pensado em efeitos imediatos,
como quando comegcamos a pensar mal sobre alguma pessoa e um pensamento da
mesma natureza sucede o primeiro, e assim por diante, até ser interrompido por outro
fluxo. Essa causalidade estd presente na anterior, no que diz respeito a natureza moral
da acdo que ird maturar. Por méximo que, na perspectiva da causalidade-de-maturacao
(vipakahetu) um ser-humano (manasvin-sattva) possa renascer como um ser-animal
(tiryak-sattva), isso s sera possivel se o renascimento estiver de acordo com a natureza
moral da intencdo presente na acdo (que amadureceu dessa maneira). Os Realistas
(Sarvastivadins) dividem essa causalidade-homogénea (sabhdagahetu) em dois tipos: de
natureza comum (sabhagata) e particular (bhinna). A primeira diz respeito a
semelhanca entre todos os seres sencientes (sattvas) de uma determinada classe de
seres, enquanto a segunda diz respeito as diversidades particulares, individualidades, de
cada um (VERDU, 1981, p. 13-14).

% Interminavel.
1 Também traduzido como “predispositions”, “habituations”, “latente tendencies” ou “residual
impressions” (BUSWELL & LOPEZ, 2014, p. 2342).
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Para entendermos isso aplicado a narrativa do sutra, podemos refletir sobre a
descricdo de Avici, onde a causalidade-de-maturacdo (vipakahetu), aqui como “efeito
amadurecido”, das causas-eficientes (karapahetu), aqui como “tendéncias e agdes
aflitivas anteriores” que levam a uma atividade ativa (cetauitva karanam), que por sua
vez determina a causalidade homogénea (sabhagahetu), referente a natureza aflitiva da
acdo, que permeia o fluxo senciente através da atividade passiva (karma vasana) e
amadurece como “muralhas de ferro repletas de chamas, com seres que se assemelham a

cachorros e serpentes de fogo” (efeitos nos agregados de intensa opressdo, medo e dores

semelhantes a queimaduras) (KSITIGARBHA, 2016, p.A31).

Uma estrutura semelhante esta presente, de certa forma, na Escola do Sistema
da Virtude (Geluk). Tsongkhapa (2020a, pp. 223-233) apresenta as seguintes
caracteristicas gerais das atividades (karma): 1 — uma acéo feita tera efeito de mesma
natureza; 2 — uma acao feita se intensificara (nos agregados) se nada for feito pra frea-
la; 3 — ndo ha como experimentar efeitos de aces que nao foram feitas; 4 — as acdes que
fizemos ndo perecem (enquanto ndo amadurecerem ou forem interrompidas). Além
dessas caracteristicas gerais, Tsongkhapa (2020a, pp. 272-276) também faz uma
“exposicdo dos efeitos”, apresentando as categorias: 1 — “efeitos fruicionais™; 2 —
“efeitos causais concordantes” (“concordantes causais comportamentais” e
“concordantes causais experienciais”); 3 — “efeitos ambientais”. Essas quatro
caracteristicas gerais e os trés efeitos estdo presentes no que foi explicado sobre a

estrutura Realista (Sarvastivada).

Aplicando essa primeira parte ao que mapeamos no sutra, podemos entender
que, para renascer como um ser-atormentado-pela-dor (naskara-sattva) ha necessidade
de ter tido uma intencéo (cetana) de natureza semelhante. A intencdo (cetana) movida
pelo édio (dvesa) é uma possibilidade, ja que a acdo mental que parece estar relacionada
a essa aflicho — chamada vyapada traduzida como maldade, malquerenca ou intencéo

prejudicial — é definida da seguinte maneira:

“A motivacdo ¢ o desejo de fazer tais coisas como bater n0S outros,
pensando coisas como: ‘Como seria bom se eles fossem mortos,
presos, ou se Seus recursos arruinados, quer naturalmente quer por
outros.”” (DRAGPA, 2020b, p. 255).

Podemos perceber que o0 movimento da intencdo (cetana) da maldade (vyapada),
de desejar o sofrimento de outro, é semelhante a natureza dos sofrimentos que o ser
senciente experiencia ao renascer como um ser-atormentado-pela-dor (naskara-sattva).
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Podemos ver isso também nas definicbes de maldade (vyapada) — quando traduzida
como malquerenca e de intencdo prejudicial — feitas por outros autores (e tradutores):
“A inten¢do (da malquerenga) ¢ a de ferir ou por outra forma infligir mal a outros seres
(...)” (NAGARIJUNA, 1994, p. 48), ¢ “O pensamento (da inteng¢do prejudicial) ¢ a
motivacao de desejar causar o mal, por exemplo, matar ou bater” (GYATSO, 2009, p.
71). Bater, ferir, matar, prender, vem de uma natureza da acdo distorcida pelo 6dio
(dvesa?), que como vimos anteriormente, nos faz fixar a mente em caracteristicas que
geram inimizade, desejo de destruicdo, aversdo. Outra definicdo de dédio / hostilidade,
feito por Tsongkhapa ¢é: “observar a origem do sofrimento, como os seres vivos, dores,
armas, ou laminas, e fazer surgir uma mente atormentada, desagradavel, que contempla
0 prejuizo causado por esses objetos” (DRAGPA, 2020b, p. 115).

Mesmo que a natureza da intencdo seja ndo-virtuosa (akusala), por estar
relacionada com o odio (dvesa) a acdo mental de maldade (vyapada), segundo Rendawa
e Tsongkhapa, pode estar relacionada a qualquer uma das trés raizes aflitivas, nédo
apenas ao édio (dvesa). Podemos assim, por uma forte cobica (lobha), querer a morte de
alguém. Isso ndo quer dizer que o 6dio (dvesa) ndo esteja presente, mas a aflicdo
predominante é outra. Desse modo, a maldade (vyapdda) pode surgir a partir de um
pequeno pensamento de cobica (lobha) que ndo freamos e fomos alimentando por
algum tempo, intensificando essa acdo a ponto de se tornar uma acdo de maldade
(vyapada). 1sso tem uma importancia soterioldgicass muito forte, que é a aplicacdo do
antidoto correto, como Tsongkhapa explica no Lamrim Chenmo (DRAGPA, 2020a).

De qualquer modo, vimos também que ndo € apenas a acdo de maldade
(vyapada) que é narrada como causa de um renascimento miseravel, mas qualquer um
dos dez caminhos das a¢Ges ndo-virtuosas (dasa-akusala-karmapathd). 1sso pode se dar
pelas quatro caracteristicas, principalmente a de aumento da intensidade, que advém de
uma familiaridade ou habitualidade, ja que se ndo vemos o problema a ser corrigido, o
mantemos como algo familiar em nossa mente. Ainda assim, um pensamento de

maldade j& é o caminho da agdo de maldade (vyapdada). Isso seria suficiente, dentro

62 Algo interessante presente no The Princeton Dictionary of Buddhism é que uma das tradugGes
apresentadas tanto para vyapada quanto para dvesa ¢ “ill will”, trazendo uma similaridade nesses dois
conceitos (BUSWELL & LOPEZ, 2014, p. 707).

83 Ainda trataremos se o conceito de soteriologia faz sentido ou ndo ser aplicado no contexto budista.
Aqui “importancia soteriologica” se refere a importancia em relagdo ao abandono das afligdes envolvidas
que faz parte do caminho para libertacdo do sofrimento (nirodha) e realizacéo da paz definitiva (nirvana).
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dessa teoria da atividade (karma) para condicionar um renascimento em um estado

infernal? A resposta seria sim e ndo, Como veremos.

Além das quatro caracteristicas gerais, que ja respondem parcialmente essa
pergunta, Tsongkhapa apresenta também outras caracteristicas de andlise da atividade
(karma), também apresentada por Rendawa em seu comentario a Carta a um Amigo,
que indicam outros parametros que podem levar a um renascimento nos reinos
miseraveis. Essa estrutura é dividida nas seguintes categorias: 1 — base; 2 — atitude
(formado por percepcdo, motivagdo, aflicdo); 3 — realizagcdo; 4 — culminagéo
(DRAGPA, 2020a; NAGARJUNA, 1994). Sao elas que definem se uma acdo é

completa, incompleta, pesada ou leve.

A base é o objeto (de forma geral) da acdo, por exemplo, um ser vivo para a acdo
de matar (ja que ndo é possivel tirar a vida de algo que ndo tem vida). A atitude inclui se
temos uma percepgdo correta ou incorreta da base (confundir uma pessoa com um
manequim seria uma percepg¢do incorreta), a motivacdo é a intengdo que motiva o ato
estabelecendo como especifica ou geral (o que influi na relagio com as outras
categorias, por exemplo, se a motivacdo for geral, a percepcdo ser correta ou ndo pode
ndo ser relevante) e a aflicdo predominante envolvida (predominante pois, pela
perspectiva Universalista [Mahayana], a ignorancia distorciva [avidya] sempre esta
presente enquanto houver aflicdo [klesa]). A realizacdo é relacionada tanto a agdo ter
sido feita pessoalmente quanto por terceiros, e também se foi imediata ou planejada. Por
fim a concluséo é relacionada ao regozijo (o que reforca as aflicdes [klesas] envolvidas
no movimento de nossa intengéo [cetanal) ou ao arrependimento (considerado uma das
forcas oponentes, que enfraquece a familiaridade com a aflicdo [klesa] em questdo)
(DRAGPA, 2020a, pp. 235-316).

Nessas categorias, e para além delas, ha parametros também para a analise do
peso das acdes, ou seja, sua intensidade. Assim, temos intensidades de cada uma dessas
categorias: quem estd sendo prejudicado com nossas acGes (por exemplo, se
prejudicamos pessoas que beneficiam muitas pessoas), se a percepg¢do é correta ou néo,
se a motivacao ¢ geral ou especifica (dependendo de cada caso), se a aflicdo esta intensa
ou ndo no momento da acdo, se a realizagdo é planejada por muito tempo ou tem
requintes de crueldade, se a conclusdo é imediata ou lembrada e regozijada. Outros
parametros sdo: a habitualidade, a auséncia de antidotos (formas de frear a familiaridade
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aflitiva), o tipo de acdo (matar € pior que pegar aquilo que néo lhe foi dado, ou mentir
sobre as proprias realizacGes € pior que conversa sem sentido, e no caso das acfes de
mente, as visOes erroneas sdo as piores) (DRAGPA, 2020a).

As visOes errdneas (mithyadyssi) sdo apontadas por Tsongkhapa como um dos
dez caminhos das acOGes nd&o-virtuosas (dasa-akusala-karmapatha) mais pesados,
principalmente a negacdo da causalidade®* (DRAGPA, 2020a, p. 257). Na versdo em
inglés do Lamrim Chenmo, traduzido pelo The Lamrim Chenmo Translation Committee
(DRAGPA, 2000, p. 228), encontra-se como um dos pardmetros de peso das a¢fes ndo
virtuosas o que € chamado de clinging to the perverse (agarrar-se ao perverso), que € a
acao unida a uma das cinco visoes erréneas, em termos gerais: 1 — apego ao eu e a0 meu
(satkayadyrsti); 2 — visOes extremas (antaparigrahadrszi) como o eternalismo e
materialismo/aniquilacionismo; 3 — apego a propria opinido (drstiparamarsadrsti); 4 —
apego a preceitos ideoldgicos ou religiosos (Silaparamarsadysti); 5 — negacdo da
causalidade (mithyadrsti) (DRAGPA, 2020b, pp. 115 a 117). Nesse aspecto, uma pessoa
que prejudica outra por considerar que esse ato o libertara do sofrimento € uma agédo
com grande peso.

Portanto, 0 ato de matar, por exemplo, pode ser neutro, leve ou pesado,
dependendo das caracteristicas relacionadas a acdo. Tal como, ao dedetizarmos nossa
casa por saber que a presenca de mosquitos da dengue pode prejudicar ndo sé nds como
outras tantas pessoas, ou se um cagador esquimoé mata um animal para se alimentar, ou
se planejadamente, com requintes de crueldade, matamos alguém que beneficia muitas
pessoas, 0 peso dessas acdes sdo diferentes por varias razdes. Entdo, a partir da pergunta
de Calder em seu texto Is Evil Just Very Wrong?, o conceito de mal é aplicavel na
tradicdo budista ou ele é apenas uma intensidade diferente de uma acdo errada?
(CALDER, 2013).

Na perspectiva que estamos vendo, as aflicdes (klesas) sdo aquilo que qualifica
uma agao como ndo-virtuosa (akusala), 0 que seria associado ao “errado” no budismo.

Em termos quantitativose, categoria de intensidade, vimos que ha véarios niveis de a¢Ges

64 Que também possui 0 nome em sanscrito de mithyadysti.

8 Essa categoria de intensidade é o que leva muitos criticos a defenderem o conceito de mal como
desnecessario e perigoso. A caracteristica qualitativa seria aquela que justificaria a manutencdo desse
conceito. Calder apresenta a definicdo da caracteristica qualitativa quando dois conceitos ndao dividem
qualquer uma de suas propriedades essenciais, estabelecendo depois a sua defini¢do como: ndo dividindo
as mesmas propriedades essenciais com 0 mesmo grau de importancia. Assim, uma agdo errada que causa
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“erradas”, levando a entender que a analise do peso das agdes se limita a essa categoria.
Mas ha categorias que ndo definem se a acdo € mais ou menos pesada por um Viés
quantitativo, mas por um viés de naturalizacdo do errado que nos leva a habitos néo-
virtuosos, como por exemplo: o regozijo na concluséo, ou o0 parametro de agarrar-se ao
perverso. Se relacionarmos esses parametros as categorias gerais da atividade (karma),
expostas anteriormente, veremos que nos familiarizando com as atividades ndo-
virtuosas (karma akusala) e concomitantemente com as afli¢fes (klesas) elas tendem a

aumentar.

Poderiamos entdo definir o mal no budismo Mahayana como sendo uma
naturalizacdo da habitualidade (vasana) e das atividades (karma) aflitivas que criam e
mantém as causas para uma causalidade-de-maturacao (vipakahetu) como renascimento
como um ser-atormentado-pela-dor (naskara-sattva)? Sendo essa naturalizagéo formada
por: 1 — intensidade da acdo; 2 — regozijo pelo erross; 3 — presenca forte das visoes
erroneas (mithyadrsti). Mas seria qualquer acdo aflitiva de mesma natureza que a desses
agregados atormentados? Afinal, ndo estariam os celestiais, com seus prazeres,
conforto, bem-estar, também presos no ciclo de afliches mentais e emocionais e,

portanto, também sdo existéncias condicionadas por aflicdes?

Para a Tradicdo Realista (Sarvastivada), por exemplo, a existéncia condicionada
tem como base a ignoréncia distorciva (avidya). Desse modo, mesmo as a¢des virtuosas
tem um nivel de distor¢do na base, categorizando esse tipo de acdo como ‘“agdo pura
condicionada”. Essas a¢des podem ser aflitivas no sentido de condicionamento pela
ignorancia distorciva (avidya), porém sdo mais proximas do inefavel, o fluxo da
realidade que é chamada de realidade ultima ou verdade ultima (paramarthasatya) que
estd além da realidade ou verdade convencional (samvrtisatya) e, portanto da
linguagem, e que pode ser conhecida, linguisticamente, apenas por similitudes, até que
ocorra a cessacdo sem-deliberacdo (apratisamkya-niroddha) (TSAI, 2018). A Tradicdo
Universalista (Mahayana) mantém o condicionamento pela ignoréncia distorciva

(avidya), como esta presente nos doze elose” (nidanas), da interdependéncia

dano extremo e que envolva o sentimento de prazer por isso, para Calder, pode ser definida como um mal
e nao apenas como uma a¢ao muito errada, pois é qualitativamente diferente (CALDER, 2013; CALDER,
2020).

8 Separei da intensidade da ac&o por relacionar-se a familiaridade em si.

67 A saber: 1 — ignorancia distorciva (avidya); 2 — formagdes (samskara); 3 - consciéncia (vijiana); 4 —
mente e corpo (namariipa); 5 seis bases sensoriais (sad-ayatana); 6 - contato (sparsa); 7 - sensagéo
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(pratityasamutpada) (DRAGPA, 2020b), e por isso os celestiais (devas) também estdo
suscetiveis a sofrimentos e existéncias miseraveis em vidas futuras. Sendo assim néo é a
acdo moral que liberta o ser do sofrimento, mas € um importante criador e mantenedor

de condicdes para que essa libertacdo possa ocorrer.

E importante entendermos que a teoria da atividade (karma) ndo é uma relacéo
linear entre bem e mal, mas trabalha com o conceito de “rede de conexodes em fluxo”,
relacionando a intengéo (cetana), a atividade (karma) e a consequéncia da agéo, tanto
fisicas (corpo e fala), quanto mentais, sendo que essa surge em dependéncia do
conhecimento da realidade (TSAI, 2019, p. 220). Em outras palavras, uma acao €
constituida de diversos elementos que possibilita inclui-las nas categorias de virtuosa
(kusala), ndo-virtuosa (akusala) e neutra (avyakrta), € que dentro dessas categorias,

principalmente as duas primeiras, ha variagdes quantitativas e qualitativas.

Pensando nessas categorias podemos entender que o conceito de mal, diferente
de uma acdo errada (no sentido de distorcida por alguma aflicdo), possui também a
caracteristica de distanciador da libertacdo do sofrimento. Uma atividade virtuosa
(karma kusala) por si mesma, ndo leva a libertacdo do sofrimento, como vimos antes,
mesmo que desfrutemos de conforto e bem-estar por muito tempo. Ainda assim, elas
sdo menos distorcivas em relacdo ao fluxo da realidade do que as atividades né&o-
virtuosas (karma akusala). As atividades (karma akusala) nos distanciam do
entendimento do fluxo da realidade por sua natureza aflitiva, criando obstaculos para
essa finalidade. Quando temos formas de diminuir a influencia das aflicdes em nossa
mente, conseguimos abandonar as aflicdes e cultivar virtudes. O que ndo ocorre quando

naturalizamos as ndo-virtudes, habituando-se a elas.

Portanto, podemos definir o conceito de mal em uma perspectiva embasada no
budismo Universalista (Mahayana) como tendo as seguintes caracteristicas: 1 —
presenca intensa das aflicdes (klesas); 2 — intensidade da atividade ndo-virtuosa (karma
akusala)® ; 3 — naturalizacdo / habitualidade com as aflicdes (klesas) e com os dez

caminhos das agdes néo-virtuosas (dasa-akusala-karmapatha®) e; 4 — o distanciamento

(vedana); 8 — ansiedade (trsna); 9 — apego aflitivo (upadana); 10 - expectativa (bhava); 11 — nascimento
(jati); 12 — envelhecimento-e-morte (jaramarana).

88 Referente aos outros parametros de intensidade do karma que n&o as aflicdes (klesas).

8 Que inclui regozijo pelo erro e forte presenca das visdes erroneas (mithyadrsi).
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da libertacdo dos sofrimentos®. No trecho do SBK que fala sobre “fazer mal ao
Buddha”, por exemplo, pelas categorias de analise que vimos, percebemos que ¢ uma
acdo pesada pela base (0 Buddha). Na perspectiva simbolica de destruir as imagens, o
problema ndo é o objeto inanimado, mas a relagdo de entendimento que temos da
representatividade daquele objeto. Destruir a imagem do Buddha aqui seria se distanciar
de seu sistema de ensinamentos, que segundo a tradicao, é capaz de libertar os seres dos
sofrimentos, 0 que em um momento ou outro intensificaria as aflicdes na mente do ser

senciente, por um processo degenerativo natural da existéncia condicionada.

Se compararmos com as propriedades qualitativas do conceito de mal
apresentadas por Calder em seu artigo, que sdo: 1 - dano significativo; 2 - "e-
motivation", "By a e-motivation | mean an inexcusable intention to bring about, allow,
or witness, the significant harm for an unworthy goal” (CALDER, 2013, p. 189). “Dano
significativo” estd relacionado a consequéncia das agdes, o que na perspectiva budista o
dano mais significativo é aquele que reforca o aprisionamento do ser senciente ao ciclo
de sofrimentos (samsara). Enquanto que a “e-motivation”, mesmo incluindo a intengao,
ndo estabelece as caracteristicas dessa intencdo além do querer fazer, permitir ou
testemunhar o dano significativo em outrem. Nesse aspecto, é possivel dialogar com a
perspectiva Universalista (Mahayana), mas faltam elementos.

Pensando sobre, por exemplo, a figura de Mara que tenta prejudicar o Buddha
Sakyamuni, ndo pelo prazer de prejudica-lo, mas por medo de perder seu posto como o
ser senciente mais poderoso do Reino do Desejo (Kamadhatu). O 6dio de Mara por
Buddha, nesse caso, esta relacionado a sua ganancia e inveja. A atitude dele, dentro da
perspectiva budista € ma, pois ele queria impedir que o Buddha Sakyamuni,
inicialmente, se libertasse dos sofrimentos e suas causas, e posteriormente, ensinasse
outros seres sencientes, levando-os a se libertarem também. O Maldoso (Papiyam)
como também é chamado, se utiliza de seducbes para manter 0s praticantes presos no
ciclo de afli¢bes, ndo necessariamente machucando-os (TSAI, 2017¢). Portanto hd um

dano significativo, porém apenas dentro do referencial budista.

00 que esta relacionado com as consequéncias das agdes em si mesmo e nos outros.
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1.3 O mal sob um viés inspirado pela Escola Centrista

(Madhyamaka)

Antes de adentrarmos a analise das caracteristicas do conceito de mal na
Tradicdo Universalista (Mahayana) e por uma interpretacdo embasada na Escola
Centrista (Madhyamaka), é importante entendermos algumas possiveis abordagens
religiosas do budismo. Segundo Dilip Loundo (2017, p.49), no budismo, tal como no
hinduismo, a filosofia € uma dimensdo de aprofundamento da religido. Dentro desse
referencial ele trabalha com “dois vetores de progressdo”: 1 — nivel introdutério e; 2 —

nivel de aprofundamento.

O primeiro nivel “possui um carater geral, popular ou comunitario” e foca nas
dimensdes “morais, rituais e litargicos e a familiarizagdo com narrativas miticas e
principios doutrinarios e dogmaticos”, no caso do budismo, trabalhando com o conceito
de samsara (“doutrina da transmigragdo da alma”), buscando um ‘renascimento
paradisiaco”, que ¢ uma “condi¢do inevitavelmente temporaria”. O segundo nivel
“possui um carater iniciatico e envolve, primordialmente, a pratica da razao meditativa,
de caréater analitico, sobre a natureza ultima do sujeito e da realidade que o cerca”, com
0 objetivo do “descentramento total do ego” e da “superagdo da dualidade” pelo
reconhecimento da interdependéncia (pratityasamutpada) (LOUNDO, 2017, pp. 49 e
50).

Essa divisdo de niveis, apontada por Loundo, dialoga com divisdes usadas nos
trabalhos de Atisa e de Tsongkhapa: Uma Lampada para o Caminho da lluminacéo
(Bodhipathapradipa) e Lamrim Chenmo respectivamente. Atisa, em seu trabalho,
propde trés niveis, traduzidos normalmente como escopos, que sdo usados por
Tsongkhapa no desenvolvimento teérico do pensamento da Escola do Sistema da
Virtude (Geluk): 1 — escopo inicial; 2 — escopo intermediario; 3 — escopo superior. A
principal caracteristica de cada um é referente a finalidade soterioldgica do praticante. O
primeiro busca, em seu viés comum, a felicidade na mesma vida, e em seu Vviés
incomum um renascimento como um celestial (deva), desfrutando de felicidades, em
vidas futuras, através da disciplina moral (DRAGPA, 2020a).

O segundo e o terceiro se assemelham ao nivel de aprofundamento apontado por

Loundo. No caso do segundo, tendo entendido que as felicidades e renascimentos como
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celestiais (devas) sdo insatisfatorios, por serem impermanentes, e 0 ser senciente se
mantém no ciclo de sofrimentos (samsara), 0 praticante busca cessar os sofrimentos e
realizar a paz definitiva (nirvana) para si mesmo. Enquanto que o terceiro busca
também cessar o sofrimento e realizar a paz definitiva (nirvana), porém desenvolvendo
qualidades que o permitira beneficiar todos os seres sencientes (0 que transforma a paz
definitiva [nirvana] em completo despertar [samyaksambodhi], para que esses também
possam cessar seus sofrimentos e realizarem a paz definitiva [rirvana]) (DRAGPA,
2020b).

O que leva a esses dois objetivos dos Ultimos escopos € o reconhecimento da
interdependéncia (pratityasamutpada), em sua forma catafatica, ou o reconhecimento da
vacuidade (sanyata), em sua forma apoféatica™. Entretanto, isso ndo torna as praticas e
entendimentos do escopo inicial ignoraveis, pelo contrario, elas possuem sua
importancia na construcdo de condicdes favoraveis para os estudos e treinamentos dos
escopos intermediario e superior. Buscar um bom renascimento é util, dentro dessa
perspectiva, para quem deseja realizar a paz definitiva (nirvana), pois garante condicoes
de continuidade no treinamento em vidas futuras. Afinal, os Trés Treinamentos
(Trisiksa) sdo formados por: treino superior em moral (adhisilasiksa), treino superior
em meditacdo (adhisamadhisiksa) e treino superior em entendimento (adhiprajiiasiksa),

existindo, portanto, uma inter-relacionalidade entre eles.

Com isso, mesmo as questdes morais — 0 que inclui a teoria da atividade (karma)
— podem ser aprofundadas, no contexto budista, através do Conhecimento Manifesto
(Abhidharma) das diversas escolas. A teoria que vimos anteriormente, tanto da Escola
do Sistema da Virtude (Geluk) quanto da Tradicdo Realista (Sarvastivada), é um
aprofundamento que da suporte a conduta moral, trazendo reflexdes sobre a causalidade
das acgdes e intencgdes, e sua relacdo com a finalidade de cessacdo do sofrimento e

realizacdo da paz definitiva (nirvana).

"I No caso do terceiro escopo, 0 escopo superior, soma-se a isso 0 que é chamado de mente do despertar
(bodhicitta) que em termos gerais € o desenvolvimento de uma mente que busca o completo despertar
(samyaksambodhi) — a paz definitiva (nirvana) e meios habilidosos (upayakausalya) — para beneficiar a
todos o0s seres sencientes. Sem o desenvolvimento dessa atitude mental, o reconhecimento da
interdependéncia resulta apenas na paz definitiva (nirvapa) para si mesmo. Isso é explicado por
Tsongkhapa (2020c e 2021a) no Lamrim Chenmo.
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1.3.1 Teoria da realidade das Escolas Realista (Sarvastivada) e Centrista
(Madhyamaka)

A teoria da realidade da Tradicdo Centrista (Madhyamaka) se estrutura em uma
interpretacdo apofatica da interdependéncia (pratityasamutpada), que € a vacuidade
(sunyata) — sem fazer afirmacbes sobre a realidade Gltima — em um debate com
diferentes escolas. No caso de Nagarjuna™ — que mesmo nao tendo fundado a Tradicéo,
compds as obras que a fundamentam — ele debateu e se contrapds as “ontologias
daquelas escolas que, na mesma época, descreviam a realidade Ultima como um
conjunto de ‘substincias’ atdmicas, dotadas de ‘natureza propria’” (FERRARO in
NAGARJUNA, 2016, p. 16). Além dessas, ele se contrapds também ao outro extremo
“da aniquilagdo, ucchedavada” (DRAGPA, 2016, p. 35). O propodsito de sua posi¢cdo
nesses debates era atacar a “atitude metafisica” que levam a:

“(...) propensdo elementar, inata, pré-filoséfica em considerar como
verdadeiras (...) determinadas ideias sobre a realidade. Essa propenséo
é 0 que, tecnicamente, na linguagem do Madhyamaka™, é definido
como “‘superimposi¢cdo” (samaropa ou adhyaropa) de uma ‘natureza
propria’, ou seja, ‘proje¢do’ das categorias da ‘substancia’ e da
‘identidade’ sobre uma realidade que, ultimamente, ndo pode ser

definida nesses termos.” (FERRARO in NAGARJUNA, 2016, p. 17 e
18)

Aqui € importante buscarmos entender um pouco sobre 0 que seria essa
“natureza propria” que € superimposta. A palavra em sanscrito utilizada para esse termo
é existéncia inerente (svabhava), o que Candrakirti explica como sendo um termo com
trés sentidos: 1 — “svabhava como esséncia ou caracteristica individualizadora de um
fendmeno (dimensdo Ontica)”’; 2 — “svabhava como substancia ou natureza
propria/intrinseca de um fendmeno (dimensdo ontologica objetificavel)” e; 3 —
“svabhava como absoluto ou verdade ultima de todos os fenbmenos (dimensdo
ontologica inobjetificavel, de fundo epistémico-pedagdgico)” (apud. LOUNDO, 2018,
p. 34). Segundo Loundo (2018), Candrakirti estabelece a contraposi¢cdo da Escola
Centrista (Madhyamaka) como sendo o segundo sentido de existéncia inerente

(svabhava).

Segundo Tsongkhapa (2016, p. 95), essa superimposicéo é de dois tipos: 1 — “a
superimposicdo de um ser objetivo” e; 2 — “a superimposi¢ao de um ser pessoal”. Desse

modo, ha a imputacdo de uma natureza propria tanto em relacdo aos outros e objetos

2Géc. 111 d.C.
3 Centrista.
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externos, quanto ao eu. Tal propensdo pré-filosofica estd presente tanto em escolas
taxadas como eternalistas, quanto nas escolas ditas materialistas (ou aniquilacionistas,
ou mesmo niilistas’). Loundo (2018) expds o conceito de “natureza propria” (svabhava)
presente nas escolas materialistas™: svabhava-causa material e svabhava-acidente?.
Enquanto as escolas eternalistas defendem a “svabhava-causa (material e néo-
material)®” (LOUNDO, 2018). Assim, a superimposi¢do (samaropa), pode ser tanto
pelo viés eternalista (sasvatavada), quanto materialista/aniquilacionista (ucchedavada),
0 que é visto no budismo como uma das cinco visdes errdneas (paficadrszi): a visdo
extremista (antaparigrahadrsti) (DRAGPA, 2020b, p. 116).

Para Nagarjuna e também para os Centristas (Madhyamikas), essa
superimposi¢do mesmo sendo “pré-filosofica”, ou seja, ocorrendo antes mesmo de uma
elaboracdo conceitual, ela também é reforcada pelas estruturacdes filosoficas posteriores
(a sua imputacdo), que era o caso de conceitos presentes nos debates defendidos pelas
outras escolas, como vimos™. A Escola Realista (Sarvastivada) estabeleceu uma lista de
fatores reais (dravya-dharma) que possuem natureza-propria e sustentam a realidade.
Esses fatores reais (dravya-dharma) sao divididos nas seguintes categorias: 1 — “fatores
do corpo ou matéria” (ripa); 2 — “fator da mente” (namak citta); 3 — “fatores associados
aos pensamentos concomitantes” (Samskara, caittasiksa); 4 — “fatores ndo associados

aos pensamentos concomitantes” e; 5 — “fatores incondicionados” (asamskrta dharma)

(TSAI, 2019, p. 118-119).

Dessas categorias de fatores o que nos interessa nessa investigacao sao aqueles
que pertencem a terceira categoria: os “associados aos pensamentos concomitantes”,
pois estdo relacionados com o agregado das formacdes (Samskara), e neles estdo
inclusos os fatores “universais aflitivos” (klesa mahda bhumika dharma), “universais
nédo-virtuosos” (akusala maha bhumika dharma), ¢ os “particulares aflitivos” (partita

klesa bhumika dharma) (TSAI, 2019, p. 120), além de outras categorias importante para

4 Opto por ndo utilizar o termo niilista para que ndo se confunda com o conceito usado pelo filésofo
alemdo Nietzsche.

5 A Escola Carvaka/Lokayata, que possui duas vertentes: uma que defende a svabhava-causa material e
outra a svabhava-acidente.

6 As coisas contendo em si mesmas seu proprio fundamento (LOUNDO, 2018).

" Doutrina do acidentalismo ou acaso (yadrccha) (LOUNDO, 2018).

78 Cuja natureza prépria é material e vai além da materialidade (LOUNDO, 2018).

 Mesmo que esses conceitos ndo tivessem o propdsito de defender as visGes extremistas
(antaparigrahadrsti), acabam sendo usados dessa maneira por alguns debatedores, 0 mesmo risco ocorre
na tradicdo Centrista (Madhyamaka), mas ao invés de serem interpretados como eternalistas, costumam
ser acusados de defenderem a visdo do aniquilacionismo (ucchedadrsti).
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0 objeto de analise, o conceito de mal. Como vimos anteriormente com 0 mapeamento e
a definicdo das caracteristicas do conceito de mal no SBK, essas categorias podem estar
relacionadas com a intensidade e a familiaridade com as aflicbes (klesas) e com as
atividades ndo-virtuosas (karma akusala), além das consequéncias de distanciamento da

finalidade soteriologica.

Entendemos que as atividades ndo-virtuosas (karma akusala) s@o distorcidas
pelas aflicdes raizes (miilaklesa) e suas combinagOes, tendo, segundo a Escola do
Sistema da Virtude (Geluk), a predominancia de uma ou outra em uma agao. Essas trés
aflicbes ndo estdo presentes nos fatores, mas se manifestam como um fator universal
aflitivo® — delusdo (moha) — e como dois dos fatores particulares aflitivos — raiva
(krodha) e avareza (matsarya) — manifestacbes da ignorancia distorciva (avidya), 6dio
(dvesa) e apego aflitivo (upadana). Na perspectiva Realista (Sarvastivada), por essas
aflicbes serem consideradas fatores, elas possuem existéncia inerente (svabhava), e sdo
responsaveis pela existéncia degenerada do que é condicionado, por isso “tudo o que
vem a ser por causas e condi¢cdes é um objeto que traz em si os sofrimentos” (TSAI,
2018, p. 106). Se elas possuem existéncia inerente (svabhava) ndo podem ser
removidas, mas seus processos associativos podem ser cessados de forma provisoria
através da aquisicao de fatores absolutos contaminados, e pode ser cessados de forma
permanente através de dois dos fatores incondicionados: 1- libertacdo com deliberacdo
(pratisamkya nirodha) e; 2 — libertagdo sem deliberacdo (apratisamkya nirodha)
(TSAI, 2018).

Desse modo, de forma provisoria as aflicdes (klesas) deixam de fazer
associacfes quando passamos a compreender os fatores absolutos condicionados de
natureza virtuosa, cultivando-os. Entretanto, por serem fatores reais, as aflicbes (klesa)
ainda estdo 14, e quando nosso cultivo virtuoso se degenerar, as aflicbes voltam a se
associarem. Por isso, para a Sarvastivada®, como vimos também anteriormente, apenas

a pratica da disciplina moral (sila) — sozinha — ndo € capaz de realizar a libertacédo

8 Por isso veremos nos doze elos (nidanas) da interdependéncia (pratityasamutpada) particular que a
ignorancia distorciva (avidya) e o apego aflitivo (upadana) aparecem na estrutura, mas nao aparecem na
lista de fatores. Pela perspectiva Realista (Sarvastivada), os fatores possuem existéncia inerente
(svabhava) e, por isso, ndo podem ser cessados, enquanto as aflicbes (klesas) apresentadas nos doze elos
(nidanas) podem, e quando sdo, impedem as aflicdes (klesas) que sdo fatores de se associarem.

81 Esse “salto” do condicionado para o incondicionado, percebido como inefavel, segundo a teoria
Realista (Sarvastivada) e também pela teoria Centrista (Madhyamaka), s6 ocorre através da absorcéo
meditativa (dhyana) (TSAI, 2018).

82Tal como também para os Centristas (Madhyamikas) e Treinistas (Yogacaravadins).
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(nirodha) ou realizar a paz definitiva (nirvana), mesmo que seja um treinamento muito
importante para criar as condi¢cOes necessarias para 0s outros dois treinamentos

superiores.

Apesar de ser possivel, para a teoria Realista (Sarvastivada), realizar a libertagdo
dos sofrimentos e a paz definitiva mesmo tendo as aflicbes como fatores que possuem
natureza propria, quando essa perspectiva é tomada através das visdes errdneas
(mithyadrsti), elas podem refor¢ar o funcionamento das proprias aflicdes. Candrakirti
descreve a relacéo das aflicOes e da superimposicéo da seguinte maneira:

“Apego aflitivo, e assim por diante, superimpde caracteristicas, tais
como a atratividade e a repulsividade, por meio da svabhava gerada
pela ignorancia distorciva e sua superimposi¢do. Portanto, essas
aflicbes ndo agem separadas da ignorancia, de fato, elas dependem da

ignorancia distorciva, uma vez que ela ¢ a aflicdo principal.” (apud
DRAGPA, 2016, p. 72).

Ou seja, para a Escola Centrista (Madhyamaka), a superimposi¢do € um modo
de funcionamento da ignorancia distorciva (avidya), a principal entre as trés aflicdes
raizes (milaklesa). E essa aflicdo que movimenta as demais, através de suas distorces.
Desse modo, podemos entender que o principal funcionamento das aflicdes (klesas),
segundo essa Escola, séo suas distor¢des. Se pensarmos a partir desse pardmetro, as
aflicbes (klesas) se intensificam por causa da superimposicdo (samaropa) de uma
natureza prépria nas caracteristicas de fixacdo do apego aflitivo (upadana) e do 6dio

(dvesa).

Se levarmos isso para a intensidade da acdo ndo-virtuosa (akusala), que inclui os
parametros de andlise apresentados pela Escola do Sistema da Virtude (Geluk), é a
superimposicdo (samaropa) que dispara 0 movimento da intencdo (cetana) aflitiva.
Enquanto que a naturalizacdo / habitualidade, o que inclui a presenca forte das visbes
erroneas (mithyadrsti), também é possivel estabelecer a superimposicdo (samaropa)
como um problema central, mas nesse caso, voltado a intensidade das préprias visdes
erroneas (mithyadrsti), o que se relaciona com o regozijo pela aflicdo (klesa) ou

atividade néo-virtuosa (karma akusala).

1.3.2 As cinco visfes errbneas (paficadrsti)

A Escola Centrista (Madhyamaka), portanto, foca na ignorancia distorciva
(avidya) como sendo o principal problema que prende o ser senciente ao ciclo de
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sofrimentos (samsara). Para essa Escola, para que o ser senciente consiga se libertar, €
necessario cortar as distor¢des da ignorancia distorciva (avidya), que se manifesta a
partir, principalmente, da superimposicao (samaropa) da existéncia inerente (svabhava),
0 que leva também as cinco visBes erroneas (paficadrsti): 1 — “visdo da eternalizagdo
dos agregados pereciveis” (satkayadrsti); 2 — “visdo extremista” (antaparigrahadyszi); 3
— “crenga na supremacia das visdes erroneas” (drstiparamarsadrsti); 4 — “crenga na
supremacia da ética ou na disciplina religiosa” (silaparamarsadysti) e; 5 — “visdes
erréneas” (mithyadrszie) (DRAGPA, 2020b, pp. 115-116).

Segundo Tsongkhapa (2020b, pp. 115-116), a primeira diz respeito a
superimposicdo (samaropa) de uma natureza propria referente aos agregados vendo-os
como sendo eu-independente (atman) ou meu (pertencente a um eu-
independente[atman]), como se fosse uma pessoa ou objeto (no caso do “meu”)
permanente e unitaria, mas que na verdade ¢ “impermanente ¢ um fenomeno multiplo”.
A segunda, a partir da percep¢do do eu-independente (atman) e meu, superimpde uma
natureza propria “permanente e eterna” ou “como sujeito a aniquilagdo”. J4 a terceira &
referente a tomar pela superimposi¢cdo (samaropa) 0s entendimentos convencionais
como sendo verdadeiros® e supremos. A quarta diz respeito a entender, por
superimposicdo de uma natureza propria, a ética, rituais, vestimentas, etc, como sendo
capazes de “libertarem das afligdes, e de libertarem do samsara”. Por fim, a quinta ¢ a
negacdo da causalidade a partir de uma superimposicdo (samaropa) da existéncia
inerente (svabhava) em relacdo a vida, as acdes etc., ou seja, ndo ha, por exemplo, efeito

moral nas acGes, pois a acdo €é isolada de qualquer causalidade.

Assim, quando o ser senciente nega a causalidade, ele ndo é capaz de ver sua
acao como sendo causa de sofrimentos, muito menos a sua intencdo como sendo essa
causa. Do mesmo modo, quando 0 apego ao eu e a0 meu é intenso, 0 ser senciente
busca satisfazer esse eu, ndo se importando com qualquer sofrimento que possa causar
em outrem. Por essas visdes errOneas serem ‘“‘aflicdes da inteligéncia” (DRAGPA,
2020b, p. 115), ou seja, de entendimento, elas permeiam as a¢des ndo virtuosas e sao

capazes de intensifica-las. Além disso, por elas serem dificeis de perceber, torna-se

8 Costumam ser referidas também como: 1 — apego ao eu e ao meu; 2 — visdes extremas; 3 — apego a
prépria opinido; 4 — apego a religido ou ideologia €; 5 — negacao da causalidade.

8 No sentido Ultimo, tomado nas Escolas Realista (Sarvastivada) e Centrista (Madhyamaka) como
inefavel.
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necessario as reflexdes filosoficas que possuem a intencionalidade de conhecé-las e

corrigi-las.

Por esse Viés, orientado pela perspectiva Centrista (Madhyamaka) de
entendimento da realidade, umas das principais caracteristicas que levantamos a
respeito do mal é a presenca e intensidade das cinco visdes errdneas (paficadrszi®s), que
influem nas outras aflicdes (klesas) além de influir também nos outros aspectos da
estrutura da atividade (karma). Devemos lembrar que a ignorancia distorciva (avidya),
que é a base das cinco visdes errbneas (paficadrsti), € a aflicdo fundamental,
condicionante da existéncia no ciclo de sofrimentos (samsara). 1sso quer dizer que
todos temos graus dessas cinco visGes errbneas (paficadrszi), mas € justamente a
participacdo delas e suas intensidades que interferem nas relagdes da causalidade moral
presente na estrutura de analise da atividade (karma). Mas como a Escola Centrista

(Madhyamaka) vé a teoria da atividade (karma)?

As estruturas de andlises e do funcionamento da atividade (karma) sdo aceitas
pelos Centristas (Madhyamikas) como verdade convencional (samvrtisatya) e por isso
ndo é foco direto de suas criticas. O foco, na realidade, sdo as cinco visdes erréneas
(paficadrsti), a superimposicao (samaropa) de uma existéncia inerente (svabhava) que
ocorrem ao investigar sobre a causalidade. Porém ndo é tdo simples, pois esse é um dos
temas que leva os Centristas (Madhyamikas) a serem acusados de terem uma Visdo
aniquilacionista (ucchedadrstitc). Em um dos capitulos do texto Versos Fundamentais
do Caminho do Meio (Milamadhyamakakarika), Nagarjuna examina a “agdo” e o
“agente” e refuta a existéncia inerente de ambos, utilizando nove possiveis abordagens
I6gicas: 1 - a abordagem substancialista que é "sujeito real"s” e "acdo real" (dotados de
acdo); 2 - a abordagem “niilista”® que é a combinacédo de "sujeito irreal” e "acéo irreal”
(ambos desprovidos de acdo); 3 a 9 - todas as outras possiveis conjun¢ées (FERRARO
in NAGARJUNA, 2016).

8 Relacionadas com a superimposicdo (samaropa) da existéncia inerente (svabhava).

8 Ou materialista.

87 Os termos “real” (sad-butha), “irreal” (asad-butha) e "reais-irreais" (sad-asad-bhuta), segundo Ferraro
(in NAGARJUNA, 2016), estdo relacionados a kriya-yuktah, "dotado de agdo" (no caso do que é real) e
kriya-rahitam, "desprovido de agao" (no caso do que € irreal).

8 Aqui, mesmo sendo uma citagdo indireta, optei por manter o termo usado por Ferraro em seu livro.

8 Para mais detalhes sobre a logica do argumento de Nagarjuna sobre agdo e agente, ver Ferraro (in
NAGARJUNA, 2016, pp. 221-234).

58



Toda a argumentacdo ldgica apresentada por Nagarjuna ndo tem como proposta
negar a existéncia da acdo e do agente, mas ‘“corrigir” as visdes errdneas que
superimpde uma existéncia inerente (svabhava) no agente, na acdo, em ambos, ou na
inexisténcia de ambos. No The Treatise on the Great Virtue of Wisdom
(Mahaprajiiaparamitasastra), um suposto debatedor questiona Nagarjuna sobre a
negacdo das quatro condicdes (hetu) — defendidas pelos Realistas (Sarvastivadins) — de
acordo com a perfeicdo do entendimento (prajiiaparamita). Nagarjuna explica que ha
um entendimento incorreto por parte de seu debatedor e que a nocdo Realista
(Sarvastivada) ndo € rejeitada como possibilidade de entendimento do funcionamento
da causalidade, o problema é entendé-los como inerentemente existentes, como se cada
uma delas existisse independente das relagdes entre elas e do efeito®® (NAGARJUNA,
2001c). As negagdes de Nagarjuna, portanto, apontam para uma coexisténcia entre

causas, condicdes e efeitos.

Podemos refletir sobre essa coexisténcia nas atividades ndo-virtuosas (karma
akusala) — 0 matar, por exemplo — pela prépria estrutura de analise da Escola do
Sistema da Virtude (Geluk): ndo ha matar sem que a base seja um ser vivo, ndo ha matar
em destruir algum objeto inanimado imaginando ser um ser vivo, ndo ha matar se ndo
houver a execucdo de uma acgdo que tire a vida do ser vivo (imediatamente ou nao), ndo
h& um matar ndo virtuoso se ndo houver um movimento da intencdo (cetana) por uma
aflicdo (klesa) — tirar a vida de um ser por acidente ndo é um matar ndo virtuoso, pois
ndo houve o movimento da aflicdo (klesa) — etc. Portanto o matar ndo existe

inerentemente e nem é uma atividade ndo-virtuosa (karma akusala) por si mesmo.

Se pensarmos nas aflicdes (klesas) sob essa perspectiva, o 6dio (dvesa), por
exemplo, ndo existe inerentemente, isso quer dizer que sua existéncia possui uma
estrutura causal. Se pensarmos na definicdo de Tsongkhapa vista antes sobre
hostilidade: “observar a origem do sofrimento, como os seres vivos, dores, armas ou
laminas, e fazer surgir uma mente atormentada, desagradavel, que contempla 0s
prejuizos causados por esses objetos” (DRAGPA, 2020b, p. 115), isso se relaciona a

superimposicdo (samaropa) de uma existéncia inerente (svabhava) na “origem do

% Nagarjuna, no Mahaprajiaparamitasastra, explica a interrelagdo entre as causas e condigdes no
surgimento a partir da “retribution” (vipaka). Para mais detalhes ver Nagarjuna (2001c). Algo importante
a ser mencionado € que, para os pesquisadores budistas ocidentais, 0 Nagarjuna que escreveu 0
Mahaprajiiaparamitasastra nao € 0 mesmo que escreveu o Milamadhyamakakarika, entretanto, ambos
0s textos sdo importantes para a tradicdo Universalista (Mahdayana).
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sofrimento”. Essa observacdo distorcida estabelece os seres vivos, dores, etc, como
existindo independente de suas relacdes e de forma permanente, o que faz surgir a
hostilidade, a vontade de prejudicar, de erradicar, aquela suposta fonte de sofrimento.
Suposta, pois o sofrimento faz parte de uma relacdo mais complexa e ampla, que se
torna ainda mais dificil de entender quando nos familiarizamos e intensificamos as
visdes errdneas (mithyadrsri). Por essa mesma perspectiva podemos entender como as
visdes erroneas (mithyadrszsi) intensificam nossas aflicdes ao fixarmos nosso

entendimento®: nas caracteristicas desagradaveis®> ou nas agradaveise,

Com isso nos observamos que, enquanto a Escola Realista (Sarvastivada)
trabalha com a perspectiva das aflicdes (klesas) como reais®, a Escola Centrista
(Madhyamaka) estabelece a ignorancia distorciva (avidya) como a principal causa de
distor¢cbes na mente dos seres sencientes, sendo a causa das outras aflicbes (klesas),
porém, sendo ela mesma vazia de existéncia inerente (sinyasvabhava®). Os Centristas
(Madhyamikas) ndo rejeitam a causalidade e a teoria sobre a atividade (karma), mas a
veem como um método convencional, que possui sua importancia no treinamento, mas
ndo corrige — em termos Ultimos — as visdes errbneas (mithyadrszi) geradas pela
superimposicdo (samaropa) de uma existéncia inerente (svabhava), ainda mais nos
aspectos apresentados nessas teorias. Nagarjuna (2001c) da o seguinte exemplo —
utilizando os quatro sofrimentos existenciais — para explicar a ndo rejeicdo da teoria da
atividade (karma):

“Thus, birth, old age, sickness and death (jatijaravyadhimarana)
perceived by the eyes and the ears of ordinary people are considered
by them to be existent, but, if their characteristics (nimitta) are
examined subtly, they are non-existent (anupalabhdha). This is why in
the Prajnaparamita, only the wrong views (mithyadrsti) are

eliminated, but the four conditions are not rejected.” (NAGARJUNA,
2001c, s/p).

Com essa abordagem, que v& como maior causa de aprisionamento no ciclo de
sofrimento (samsara) as visdes errbneas (mithyadrsti), € possivel associar isso a quarta

caracteristica que levantamos sobre o mal®. Apos revisitar essas caracteristicas na

%1 Compreendendo “entendimento” como algo amplo que envolve a percepgdo, sensagdes, sentimentos,
formas de compreender 0 mundo, ndo apenas o pensamento discursivo.

%2 0 que intensifica o 6dio (dvesa) e outras aflicdes (klesas) relacionadas.

9 O que intensifica o apego aflitivo (upadana) e outras aflicdes (klesas) relacionadas.

% Inerentemente existentes (svabhava).

% Motivo pelo qual, defendem os Centristas (Madhyamikas), é possivel cessa-la.

% O distanciamento da libertagdo dos sofrimentos (0 que estd relacionado com as consequéncias das
acles em si mesmo e nos outros).
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perspectiva Centrista (Madhyamaka), podemos definir que o conceito de mal orientado
por essa reflexdo estéd relacionado com a presenca e intensidade de uma ou mais das
cinco visdes errbneas (paficadrstsi) presentes nas relagdes que conseguimos observar

como ac0es, condicdes e efeitos.

Podemos nos perguntar se as caracteristicas desse conceito de mal, inspirado na
perspectiva Centrista (Madhyamaka), levantado nessa parte do capitulo, continua sendo
possivel de ser entendido como possuindo uma diferenca qualitativa de uma agcdo muito
errada. Pelo que foi visto, o ciclo de sofrimento (samsara) ndo é cessado por rituais e
disciplina moral, essa, portanto, possui outro proposito. Em parte, isso ocorre, porque a
nossa moralidade é condicionada pelas distor¢des da ignorancia distorciva (avidya),
podendo assim as cinco visoes errdneas (paficadysti) estarem presentes em grande parte
do tempo em nossas agdes, até serem corrigidas. Desse modo, tanto agdes virtuosas
(kusala) quanto as ndo-virtuosas (akusala), pertencem ao condicionado pela ignorancia
distorciva (avidya) e, muitas vezes, por essas distor¢cbese” em diferentes graus,

intensificando ou ndo as demais afli¢cdes (klesas).

Quando alguma das cinco vis@es errbneas (paficadrsti) esta presente de maneira
bastante habituada em nossa mente, ela amplia a intensidade das aflicdes (klesas), afeta
0s outros parametros da andlise da atividade (karma) — como a concluséo, regozijando-
se por ter prejudicado alguém, por exemplo — e prende ainda mais a si mesmo e aos
outros (que sdo prejudicados pelo ser senciente) ao sofrimento. Desse modo, temos: 1 —
intensidade da presenca das cinco visdes erroneas (paricadrszi) e; 2 — a consequéncia de
maior aprisionamento no ciclo de sofrimento (samsara), como sendo as caracteristicas
do conceito de mal, pelo por essa interpretacdo tendo a Escola Centrista (Madhyamaka)

da Tradicdo Universalista (Mahayana) como base.

1.4 Consideracdes do Capitulo

A partir de um mapeamento do SBK, onde € narrado os resultados das atividades
(karmas) de natureza virtuosa (kusala) e néo-virtuosa (akusala), buscamos entender o
que vem a ser o conceito de mal na Tradicdo Universalista (Mahayana) a partir de uma
perspectiva embasada no entendimento da Escola Centrista (Madhyamaka) sobre a

realidade. Conseguimos identificar algumas caracteristicas do que pode ser interpretado

%7 Resultantes das cinco visdes erroneas (paficadrst).
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como conceito mal nesse contexto: 1 — intensidade da presenca de uma ou mais das
cinco visOes erroneas (paficadrsti) e; 2 — a consequéncia de maior aprisionamento no

ciclo de sofrimento (samsara).

Entretanto, para compreendermos se o entendimento dessas caracteristicas
possibilita ou ndo um valor soteriologico ainda dentro desse sistema e de acordo com o
SBK, precisamos investigar a estrutura desse aprisionamento e sua relacdo com as cinco
visdes errbneas (paficadrsti). Assim, no proximo capitulo iremos investigar a teoria da
interdependéncia (pratityasamutpada), que em termos individuais podem ser
interpretados como os elos (nidanas) co-dependentes que aprisionam o ser senciente
(sattva) no ciclo de sofrimento (samsara), e da vacuidade (sinyata), teoria utilizada por
Nagarjuna — mas ndo criada por ele — para corrigir as cinco visdes erroneas
(paficadrsti). Essa investigacdo ocorrera novamente a partir de elementos da narrativa
do SBK.
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CAPITULO Il

Narrativa Sobre o Mal e a Vacuidade (Siinyata)

2.1 Interdependéncia na narrativa do Sutra do Bodhisattva

Ksitigarbha

Antes de adentrarmos o conceito de vacuidade (sinyata) presente na narrativa do
SBK e para depois analisarmos o conceito de mal, levantado no capitulo anterior, sob o
viés baseado na Escola Centrista (Madhyamaka) da Tradicdo do budismo Universalista
(Mahayana), €  importante  buscarmos  entender a  interdependéncia
(pratityasamutpada®). 1sso por algumas razbes: 1 — pois o0s conceitos de
interdependéncia (pratityasamutpada) e vacuidade (sinyata) sdo complementares
(DRAGPA, 2020e, p. 45); 2 — pois buscar entender a vacuidade (sianyata) de forma
descontextualizada pode levar a relaciond-la com a visdo aniquilacionista
(ucchedadrszi), uma das visdes extremistas (antaparigrahadrsti), o que segundo
algumas fontes como Buswell & Lopez (2014), Ferraro (in NAGARJUNA 2016),
Ramanan (1987), Nagao (1991), Narain (1997) e Dragpa (2016), levaram até mesmo

Nagarjuna a ser acusado de ser um proponente do aniquilacionismo (ucchedavada).

Como a proposta é partirmos da presenca do conceito na narrativa do SBK,
iniciaremos por um mapeamento de palavras associadas a interdependéncia

(pratityasamutpdada), buscando entender os contextos e elementos narrativos que

%8 Pratityasamutpada é traduzida comumente como “interdependéncia”, mas também como “originagdo
dependente” ou “cooriginacdo dependente” (TSAI, 2019; TSAI, 2018; BUSWELL & LOPEZ, 2014;
FERRARO in NAGARJUNA, 2016). Usarei nos parentes a primeira tradugdo apresentada aqui.
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corroboram com ele, para assim podermos relacionar com a no¢do de mal investigado
anteriormente. Antes, entretanto, € importante termos em mente que a interdependéncia
(pratityasamutpada) € um conceito pensado em duas categorias: 1 — “simples, do ser
senciente” (TSAI 2019, p. 535), que diz respeito aos doze elos (nidanas) que prende o
ser senciente (sattva) ao ciclo de sofrimentos (samsara) (BUSWELL & LOPEZ, 2014,
pp. 669 e 670) e; 2 — “complexa, (...) trata-se da relagdo com o mundo” (TSAI 2019, p.
535) ou “more general one, the notion that everything comes into existence in
dependence on something else” (BUSWELL & LOPEZ, 2014, p. 670).

Como o conceito de mal investigado esta relacionado ao sentido restrito e,
portanto, dependente de um agente moral e suas a¢fes dentro desse ambito (CALDER,
2020), nos limitaremos a interdependéncia (pratityasamutpada) particular, que também
estd em dependéncia de um ser senciente (sattva) e, portanto, um agente moral. 1SS0 nos

ajudard, a partir do mapeamento, direcionar ao que interessa para nossa pesquisa.

2.1.1 Mapeamento e contexto narrativo

No caso o termo “interdependéncia” e o derivado, “interdependente”, aparecem
cinco vezes na traducdo para o portugués (KSITIGARBHA, 2016) e em todos esses
casos diz respeito a relagdes entre mundos e entre 0s reinos miseraveis® em um sentido
ambiental, o que se relaciona com a interdependéncia (pratityasamutpada) universal. Na
versdo bilingue (KSITIGARBHA, 2015) ndo foi encontrada a utilizacdo do termo
interdependence e apenas uma vez aparece outro termo diretamente relacionado:
dependent origination, mas isso no glossario € ndo no sutra propriamente dito. Na
versdo em inglés de Hua (1974) apenas no glossario foi encontrado o termo chains of

the link of causation, traducédo para interdependéncia (pratityasamutpada).

A interdependéncia (pratityasamutpada), portanto, diz respeito a causalidade
como existéncia condicionada pela ignoréncia distorciva (avidya), como pode ser visto
também nos ensinamentos em versos, dos quais € dito ter se desenvolvido o conceito,

dado por Buddha ao seu aluno Saripiitra: “When this is present, that comes to be. / From

% Como por exemplo, no trecho: “H4 milhares de milhares de mundos. H4 uma rede de interdependéncia
existencial de causas e condigdes entre eles de mUtuo suporte, e 0s reinos miseraveis surgem e existem
nessa rede” (KSITIGARBHA, 2016, p. A.30).
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the arising of this, that arises. / When this is absent, that does not come to be. / From
the cessation of this, that ceases.”® (BUSWELL & LOPEZ, 2014, p. 669).

O termo “causalidade” aparece duas vezes no sutra em portugués, dessa vez
referente a atividade (karma), ou seja, a causalidade moral. O primeiro trecho esta
relacionado com as atividades (karmas) de natureza nao-virtuosa (akusala) enquanto o
segundo diz respeito aquelas de natureza virtuosa (kusala) (KSITIGARBHA, 2016, p.
A.26 e A.36). Pelo direcionamento de nossa investigacdo, o primeiro trecho é mais
condizente para nossa analise.

“(...) havia uma garota que nas eras passadas praticou grandes atos
benevolentes. Além de ser respeitada e honrada pelas pessoas, ela
também tinha alivio e protecdo dos devas desde o inicio do seu
caminho de generosidade, dana-paramita. Mas sua mae Se recusava a
acreditar nos ensinamentos dos seres-despertos e sempre criticava as
Trés Joias. Embora a ‘crianga sagrada’, como ela era assim chamada
pelo seu povo em virtude de seu bom coracdo, se submetia com
grande intensidade no treinamento do Entendimento Correto
(samyakdrs#i), dedicando os méritos da colecdo de sabedoria para o
bem de todos os seres e também para o de sua prépria mée, porém,

ainda assim a mée a criticava e ndo ouvia os conselhos da garota.”
(KSITIGARBHA, 2016, p. A.26)

Esse momento da narrativa descreve uma das vidas do ser-desperto
(bodhisattva) Ksitigarbha, apos ele ja ter gerado a determinacdo de desenvolver a mente
do despertar (bodhicitta®) em alguma outra vida anterior, levando-o a praticar “atos
benevolentes” nas “eras passadas”, o que mostra uma proclividade naquele fluxo
senciente de continuar seu treinamento. Em outras palavras, do mesmo modo que ha os
“efeitos causais concordantes comportamentais” para as atividades (karma) nao-

virtuosas (akusala), 0 mesmo ocorre para as atividades (karma) virtuosas (kusala). Sao

10 Esses mesmos Versos sdo apresentados por Ferraro (in NAGARJUNA, 2016, p. 606) da seguinte
forma: “Quando ha isso, ha aquilo; isso surgindo, surge aquilo; ndo havendo isso, ndo ha aquilo; isso
cessando, aquilo cessa”. O autor também apresenta nas notas (p. 618), os versos em sanscrito: “imasmin
sati, idam hoti; imassuppada, idam uppajati; imasmim asati, idam na hoti; imassa nirodha, idam
nirujjhati.” No livro Colegdo de Meditagdes: Tempo Sthavira Volume I, Tsai (2020f, p. 19) esses versos
também aparecem, traduzidos da seguinte maneira: “Isso sendo, aquilo se torna (Yaduta asmin satidam
bhavaty) / Do surgimento disso, aquilo surge (Asyotpadad idam utpadyate) / Isso ndo sendo, aquilo ndo se
torna (Yaduta asmin asatidam na bhavaty) / Da cessacdo disso, aquilo cessa (Asya nirodha idam
nirudhyate)”.

101 A mente do despertar (bodhicitta) é “one of the most crucial terms” na tradicdo Universalista
(Mahayana) (BUSWELL & LOPEZ, 2014, p. 130), sendo “a {inica porta de entrada” para essa tradi¢ao
(DRAGPA, 2013, p. 8). A mente do despertar (bodhicitta) é definida por Tsongkhapa (2013, p. 13) como
“desejo de realizar a iluminagdo”, somado ao “objetivo de bem-estar de todos os seres”. Dada a sua
importancia na tradicdo Universalista (Mahayana), iremos ver esse termo mais vezes, principalmente no
capitulo trés, quando trataremos da investigacao do valor soterioldgico da possibilidade de hermenéutica
presente nos dois primeiros capitulos.
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esses “efeitos causais concordantes comportamentais” que aqui estdo sendo referidos

como “proclividade”.

Pois bem, nessa vida, como é visto, aquela que viria a ser Ksitigarbha era uma
garota bondosa, generosa ¢ que se dedicava ao desenvolvimento do “Entendimento
Correto (samyakdrszi)?”, o que diz respeito ao entendimento da interdependéncia
(pratityasamutpada), que é capaz de corrigir as visoes erréneas (mithyadrsti), e que faz

parte do nobre caminho Octuplo (aryastangamarga) e estd relacionado ao treino

LOPEZ, 2014, p. 16). E assim, buscava aconselhar sua mae que “se recusava a acreditar

nos ensinamentos dos seres-despertos € sempre criticava as Trés Joias” e “ndo ouvia os

conselhos da garota” (KSITIGARBHA, 2016, p. A.26).

Para analisar esse trecho, vamos rememorar alguns assuntos que foram tratados
no primeiro capitulo, a fim de ficar mais claro o entendimento. Um dos assuntos é a
respeito das atividades (karma), que s&o divididas em trés grupos (tendo como
referencia os seres sencientes [sattva] do Reino do Desejo [kamadhatu]): 1 — virtuoso
(kusala); 2 — ndo-virtuoso (akusala); e 3 — neutro (avyakrta). O neutro (avyakrta) nao é
muito trabalhado nos textos, pois ndo tem influéncia direta na libertacdo ou na
manutencdo do aprisionamento no ciclo de sofrimento (samsara), enquanto as
atividades (karma) ndo-virtuosas (akusala), por serem direcionadas por intencdes
distorcidas pelas aflicdes (klesas), que sdo causas dos sofrimentos (duhkha), mantém o
ser senciente (sattva) preso a isso. Enquanto as atividades virtuosas (karma kusala) s&o
direcionadas por intencdes direcionadas por propensdes ao entendimento do fluxo da

realidade (dharmadathu), que esta relacionado com estados mentais mais préximo de

102 Aqui se faz importante um adendo, em algumas tradicBes budistas, como as tradicBes Realista
(Sarvastivada) e Universalista (Mahayana), utilizam as categorias dos cinco caminhos (pasicamarga)
para descrever os estagios de desenvolvimento do praticante até o completo despertar (samyaksambodhi),
no caso do Universalista (Mahayana). Dentro dessas categorias, o Entendimento Correto (samyakdyszi) €
realizado no Caminho da Visdo (darsanamarga) o terceiro dos cinco caminhos (pasicamarga), que €
caracterizado pela percepgdo direta da interdependéncia. No caso da “garota sagrada”, como ¢ dito que
ela “se submetia com grande intensidade no treinamento do Entendimento Correto (samyakdrsti)”, se
refere a estagios anteriores de treinamento e ndo ao Caminho da Visdo (darsanamarga). Muito
provavelmente a personagem nesse trecho estd no Caminho da Preparacdo (prayogamarga), que é
caracterizado pela pratica da tranquilizacdo meditativa (samatha) e o inicio do cultivo do entendimento
(prajiia) pela analise meditativa (vipasyana) do conhecimento proposicional da interdependéncia
(pratityasamutpada) (BUSWELL & LOPEZ, 2014, p. 615).
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um entendimento da interdependéncia (pratityasamutpada) particulare: e universal
(TSAI, 2019).

Por conta disso é que as atividades virtuosas (karma kusala) possuem sua
importancia no processo de desenvolvimento soteriol6gico budista, que veremos melhor
no préoximo capitulo. Como estrutura de praticas para a libertacdo do sofrimento
(nirodha) e para a realizacdo da paz definitiva (nirvana) ha os trés treinamentos
superiores (adhitrisiksa): 1 — treino superior em disciplina moral (adhisilasiksa); 2 —
treino superior em meditacdo (adhisamadhisiksa) e, 3 — treino superior em
entendimento (adhiprajiiasiksa). O treino superior em disciplina moral (adhisilasiksa), é
um treinamento fundamental, constituido da adocéo e reflexdo sobre diversos votos que
servem como parametros para o desenvolvimento dos outros dois treinamentos (TSAI,
2019).

Assim, no trecho do SBK, temos duas indica¢Oes de atividade ndo-virtuosas
(karma akusala) praticados pela mé&e da garota: 1 — se recusar a acreditar nos
ensinamentos dos seres-despertados (Buddhas) e; 2 — criticar as Trés Joias. Como
veremos mais adiante na narrativa, o primeiro caminho da acdo (karmapatha) esta
relacionado as visdes errdneas (mithyadrszi), enquanto a segunda estd relacionada a
discurso divisor (paisunyavada), que € um discurso que busca separar seres sencientes
(sattvas) que sao compativeis (DRAGPA, 2020b, p. 250), como por exemplo afastar sua
filha da comunidade de praticantes da qual ela participa, o que resultaria ndo apenas em
um obstaculo ao desenvolvimento de sua filha nos estudos e praticas, mas também a
separaria da possibilidade de se aprimorar para servir melhor a sociedade, como é o
objetivo da Tradi¢do Universalista (Mahayana). Mesmo que a proposta aqui ndo seja
focar novamente na atividade (karma), utilizado no primeiro capitulo para entendermos
0 conceito de mal presente no sutra, como a causalidade moral esta estritamente
relacionada com a interdependéncia (pratityasamutpada) particular, é importante

partirmos desses pontos.

Nas traducGes para o inglés de Hua (apud. 1974) e Jeanne Tsai

(KSITIGARBHA, 2015) esses caminhos das agdes (karmapatha) s&o expostos da

108 Mesmo que no livro Sermdo do Grande Fundamento, Tsai (2019) utilize os termo “simples” e
“complexa” para os dois tipos de interdependéncia (pratityasamutpada), como serd visto em citagdes
diretas, utilizarei os termos “particular” e “universal”, nas cita¢des indiretas para dialogar melhor com o
pensamento filoséfico ocidental.
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seguinte maneira: no primeiro caso Hua (p. 76) traduziu como improper believe e
Jeanne Tsai (p. 27) como believed in false doctrines. Hua (p. 77 e 78) explica as
maneiras que improper believe pode ser interpretada: 1 — acreditar de forma indiferente,
sem convicgao; 2 — acreditar em algo sem fundamento, como, por exemplo, segundo
Hua, fazer oferendas de dinheiro desejando poder politico na vida futura ou aqueles que
vendem que é possivel se tornar um Buddha, pagando por uma transmissdo de
Dharma+, que é visto como um empoderamento da pessoa ao coloca-la em conexao

com a linhagem de ensinamentos que vai até o Buddha Sakyamuni.

O primeiro tipo de improper believe tem a ver com duvida aflitiva, definida por
Tsongkhapa (2020c, p. 115) como: “considerar os trés, as Quatro Verdades, a atividade
(karma) e seus efeitos, e as Trés Joias, e ser incerto sobre se eles existem ou se sdo
reais.” O segundo tipo parece ter relagdo com uma das cinco visdes erroneas
(paficadrsti), a propria visdo errénea (mithyadrsti) ao manter crencas que ndo levam em

consideracdo a causalidade.

Ja o believed in false doctrines, mencionado por Jeanne Tsai (KSITIGARBHA,
2015, p. 27), como ela ndo comenta sua traducgdo, faz-se necessario darmos uma olhada
no texto em chinés de sua versdo bilingue. O trecho que correspondente é xin xié
changs, sendo xin traduzido como to trust / to believe / to profess faith in enquanto xié
pode ser traduzido como demonic / iniquitous / nefarious / evil, e chang como always /
ever / often / frequently. Sendo assim xin xié chang diz respeito a acreditar

frequentemente no que € ruim.

Algo interessante desse trecho é que o ideograma xiéwe esta presente na tradugéo
para chinés de visGes erroneas (mithyadrsti), que segundo Buswell e Lopez (2014, p.
543) costuma ser escrito como ejian” ou xiéjiane, Jian, em ambos 0S casos, tem a
conotacdo de to see, semelhante ao sanscrito drsti, enquanto e seria evil / fierce / vicious
/ ugly / coarse / to harm e xié n6s vimos no pardgrafo anterior. De qualquer modo,

ambos transmitem a ideia de uma visdo* ma4, perversa. Portanto, mesmo com formas

104 Referente aqui aos ensinamentos do Buddha.
15 {EFE.

106 ﬂ:l‘

107 %E

108 HZBE

109 Nesse caso relacionada a entendimento.
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distintas de descrever os caminhos das acles (karmapatha) de natureza ndo-virtuosa

(akusala) da mde, elas parecem apontar para 0 mesmo problema.

E a narrativa prossegue:

“Quando sua mae morreu, ela renasceu no mais profundo dos reinos
miseraveis. Ela sofria de dores e perturbac@es terriveis nesse estado, e
era como se seu corpo estivesse em chamas o tempo todo, a dor
continuava sem interrupcéo alguma. A garota estava consciente de que
sua mde ndo agira em vida levando em consideracdo a causalidade
moral, e com isso gerara intenso karma de dor para si mesma,
realizando muitos feitos aflitivos, e isso levou-a a renascer nos reinos
miserdveis e a sentir dores ininterruptamente.” (KSITIGARBHA,
2016, p. A.26).

Ao morrer, o fluxo senciente que foi Yue Tee-li — nome da mée — renasceu no
“mais profundo dos reinos miseraveis”, sofrendo de “dores e perturbacdes terriveis (...)
COMo Se seu corpo estivesse em chamas o tempo todo, a dor continuava sem interrupgéo
alguma”, resultado esse que a filha supunha, mas considerava como real, por conta dos
ensinamentos do Buddha® de seu mundo e época, estando “consciente de que sua mae
ndo agira em vida levando em consideragdo a causalidade moral” (KSITIGARBHA,
2016, A.26). E justamente esse trecho que indica que uma das cinco visdes erroneas
(paficadrssi) cultivadas pela mde da garota € as visGes errdneas (mithyadrss),
caracterizada pela negacdo da causalidade, provavelmente sendo a mais intensa ou a

mais constante.

Como vimos no primeiro Capitulo, o caminho da acdo (karmapatia) possui
diversos elementos — base, atitude [percepcdo, motivacdo e aflicdo], realizacdo e
culminagdo — que o torna completo ou incompleto e pesado ou leve. No caso de um
renascimento em intenso sofrimento, o caminho da atividade ndo-virtuosa (akusala-
karmapatha) deve ter sido completo e pesado. Sabemos também que algo que torna a
atividade (karma) pesada é a base, 0 que esta associado nesse caso ao discurso divisor
(paisunyavada) através de criticas as Trés Joias, outra caracteristica é a presenca e
intensidade das cinco visbes errdneas (paficadrsti). Portanto, no caso de Yue Tee-li

ambos 0s pesos estavam presentes.

10 Buddha Puspe-samadhi-sambodhi, algo como Buddha Flor da Meditagdo do Completo Despertar,
traduzido em inglés por Hua (apud. 1974, p.75) como “Enlightenment-Flower Samdadhi Self-Suffient
King”.
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Refletindo sobre as cinco visdes errdneas (paficadrsi), poderiamos interpretar
também que ela cultivava mais intensamente, além das visdes errbneas (mithyadrszit),
0 apego a prépria opinido (drstiparamarsadysti), 0 que provavelmente esta relacionado
ao caminho da acdo (karmapatha) do discurso divisor (paisunyavada) a qual ela
dedicava-se ou mesmo a duvida aflitiva como vimos anteriormente pelas traducfes em
inglés. Entretanto, como a negacdo da causalidade é referida mais pontualmente,

focaremos nela.

Mesmo com uma pequena diferenca de estrutura narrativa, pois a frase que inicia
esse paragrafo da versdo em portugués do SBK se assemelha a Gltima frase do paragrafo
anterior das traducbes em inglés, tanto de Hua (p.78) quanto de Jeanne Tsai
(KSITIGARBHA, 2015, p. 27). Esse trecho em chinés se utiliza dos ideogramas bu xin
yin guot2, sendo but um prefixo negativo, xini4 como j& vimos tem a conotagdo de
acreditar, ymus esta relacionado a cause / reason / because e guos é fruit / result /
resolute / indeed / if really. Assim o trecho, em todas as versbes que estdo sendo
comparadas, reforca que a mae se recusa em “acreditar N0s ensinamentos dos seres-
despertos” (KSITIGARBHA, 2016, p. A.26), de ela manter improper believe (HUA,
1974, p. 76) e de believed in false doctrines (KSITIGARBHA, 2015, p. 27), esta

relacionado a negacdo da causalidade no campo da moral.

Desse modo, as visdes errdneas (mithyadrszi) levaram Yue Tee-li a cometer
“muitos feitos aflitivos”, estando, portanto, presente o mal interpretado pelo viés
apresentado no primeiro capitulo, sob uma perspectiva orientada pelo entendimento
Centrista (Madhyamaka) da realidade, que como vimos é caracterizado pela presenca
intensa de uma ou varias visoes errbneas e que resulta a um grande aprisionamento no
ciclo de sofrimentos (samsara). Mas como isso ocorre? E através da estrutura da
interdependéncia (pratityasamutpada) particular que buscaremos entender esse

processo.

11 Mais especificamente a negagao da causalidade.
WRERZE

113 Z{

114 1§

115 7]

116 %
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2.1.2 Causalidade moral e a pratityasamutpada

Como dito anteriormente, a atividade (karma) como causalidade moral faz parte
da interdependéncia (pratityasamutpada) particular, mas ndo a determina como
causalidade apenas. Assim, ainda que os doze elos (ridanas*’) sejam interpretados de
maneira geral como producdo causal, ha formas especificas de entender essas inter-

relacdes.

Antes de adentrarmos as formas especificas, uma breve apresentacdo da nogédo
geral faz-se necessaria para melhor compreensdo das leituras que veremos um pouco
mais a frente. Os doze elos (nidanas), tal como as quatro nobres verdades (catvary
aryasatyani), seguem uma ldgica presente na medicina indiana da época do Buddha
Sakyamuni, que pode ser entendida do efeito — sofrimento — para a causa, ou da causa
para o efeito (SINGH, 2003, p. 2773). No nosso caso seguiremos da causa para o efeito,

pois acreditamos que possa ser mais claro para uma apresentacao geral.

A sequencia de condicionalidade dos doze elos (nidanas), como aparece no
Sutra da Interdependéncia (Pratityasamutpada Sutra) (TSAI, 2020f, p. 28), comeca
com a (1) ignorancia distorciva (avidya), que condiciona as (2) formacdes (samskara),
que condiciona a (3) consciéncia (vijiiana), que condiciona a (4) mente-corpo
(namarapa), que condiciona as (5) seis bases dos sentidos (sadayatana), que condiciona
0 (6) contato (sparsa), que condiciona a (7) sensacdo (vedana), que condiciona a (8)
ansiedade ou sede aflitiva (trsna), que condiciona o (9) apego aflitivo (upadana), que
condiciona a (10) expectativa (bhava), que condiciona o (11) surgimento (jati), que
condiciona o (12) envelhecimento-e-morte (jaramarana). Nesse texto candnico, 0
envelhecimento-e-morte (jaramarana) € acompanhado de tristeza, lamentagdo, dor,

desprazer e desespero (sakaparidevanaduhkhadaurmanasyopayasahs).

LR N3 EEINTY

Y17 Nidana pode ser traduzido como “causa”, “motivacdo”, “ocasiio” ou “epis6dio”. No contexto da
interdependéncia (pratityasamutpada), essa palavra costuma ser traduzida como “elo”, termo que
adotamos aqui (BUSWELL & LOPEZ, 2014, p. 583).

118 Os respectivos termos em sanscrito sdo: tristeza (soka); lamentacdo (parideva); dor (duhkha);
desprazer (daurmanasya) e; desespero (updydasa) (BUSWELL & LOPEZ, 2014, p. 142). Ou, segundo a
tradugdo de Ferraro dos versos de Nagarjuna (in NAGARJUNA, 2016, p.614) “angustia”, “lamentagdo”,
“desespero” e “perturbagdes mentais” respectivamente, apenas dor ou sofrimento (duhkha) ndo aparece
na mesma sequéncia apresentada por Nagarjuna. Entretanto é colocado na resolucdo do verso:
kevalasyaivam etas ya duhkhaskandhasya sambhavah, que Ferraro traduz como “Assim, [ocorre] o
surgimento (sambhavah) da massa (skandhasya) impessoal (kevalasya) de sofrimento.
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A estrutura de doze elos (nidanas) é vista pela Tradicdo Realista (Sarvastivada)
em diferentes momentos temporais do fluxo dos agregados (skandhasamtana),
dividindo eles em trés grupos: 1 — passado (atita); 2 — futuro (andagata) e; 3 — existéncia
presente (pratyutpanna). Assim, o primeiro grupo é formado pela ignorancia distorciva
(avidya) e pelas formacdes (samskara) da vida anterior. O segundo grupo é formado
pelo surgimento (jati*) e por envelhecimento-e-morte (jaramarana) da vida futura. O
terceiro grupo é formado pelos outros oito elos (nidanas) (POUSSIN in
VASUBANDHU, 2012, 980; YUICHI, 2006, p. 165 e 166).

Aqui é importante um adendo sobre o termo em sanscrito Samskara. Essa
palavra é um termo polissémico que pode ser traduzido para o inglés como: formation,
volition, volitional action, conditioned, conditioning factors (BUSWELL & LOPEZ,
2014, p. 758). No Lamrim Chenmo (DRAGPA, 2020c), samskara aparece COmo
“formagdes”, e logo na primeira frase da definicdo que o apresenta aparece “As
formagdes sdo atividades”, ou seja, karma, o que, como vimos, esta estritamente
relacionado ao conceito de intencdo (cetana), 0 que esta associado a “voli¢ao”. Na
traducdo e comentario do Abhidharmakosabhasya (Comentério ao Tratado Tesouro da
Realidade Inefavel), da Tradicdo Realista (Sarvastivada), Poussin (in VASUBANDHU,
2012, p. 980) traduz samskara como karma-formations, também associando 0s
conceitos. Enquanto no livro O Sentido da Vida, de Tenzin Gyatso (2001, p. 13 e 16), 0
mesmo elo (nidana) esta como “agdo-composicional” e posteriormente apenas como

“a¢d0”, que € outra possibilidade de tradugdo para a palavra atividade (karma).

As formac0es (Ssamskara) como atividades (karma) é o que conecta os fatores
possuidores de existéncia inerente (svabhava) que compdem o fluxo de agregados
(skandhasamtana) do ser senciente (sattva). Segundo a taxonomia Sarvastivada dos
setenta e cinco fatores que possuem existéncia inerente (svabhava), encontramos: 1 -
uma categoria com os fatores do corpo, composto pelas cinco faculdades e objetos
sensoriais e a matéria ndo informativa (vijiaptimatrata); 2 — uma catedoria com o dator
da mente; 3 — uma categoria com os fatores associados aos pensamentos concomitantes,
0 que inclui um grupo de fatores universais, outro grupo de fatores universais virtuosos,
outro com os fatores universais aflitivos, outro com 0s n&o-virtuosos, outro com 0s

particulares aflitivos, outro com os de natureza indeterminada; 4 — uma categoria de

119 Que também pode ser traduzido como “nascimento”.
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fatores desassociados dos pensamentos concomitantes, o que se refere a coisas externas
ao ser senciente (sattva) e, por fim; 5 — os fatores incondicionados, compostos pelo
espaco (akasa), pela cessacdo com deliberacdo (pratisamkya nirodha) e pela cessagédo
sem deliberacdo (apratisamkya nirodha) (TSAI, 2019, pp. 119-121).

Por esses fatores possuirem uma existéncia inerente (svabhava) que os definem,
eles ndo possuem movimento, ou sejam, ndo se transformam, mas se mantém como tal
de vida apds vida. Desse modo, eles se associam através das atividades, que o0s
conectam. Essas associacOes que surgem como mudancas no fluxo de agregados
(skandhasamtana), porém os fatores ndo sdao modificados. Um exemplo seria: o fator
que da surgimento para um olho que enxerga € 0 mesmo que o fator que da surgimento
para um olho que ndo-enxerga. No segundo caso o fator estd 14, mas ndo ocorreram
associacBes que tornaram o olho funcional (TSAI, 2018). E importante entendermos
isso, para conseguirmos entender a perspectiva Centrista (Madhyamaka), que se
contrapBe justamente a existéncia inerente (svabhava) dos fatores defendida pelos

Realistas (Sarvastivadins).

Agora voltemos a estrutura Realista (Sarvastivada) da interdependéncia
(pratityasamutpada) e sua divisdo nos trés grupos. Podemos entender da seguinte
forma: a ignoréncia distorciva (avidya) condiciona as formacdes (samskara) — onde
estdo presentes as aflicdes (klesas) — a partir das atividades (karma) feitas naquela vida
prévia. Esses dois condicionam as cinco bases: consciéncia (vijiana), mente-corpo
(namarapa), seis bases sensoriais (sadayatana), contato (sparsa), sensagdo (vedana) da
vida presente. Com essas cinco bases condicionadas, surgem a ansiedade (trsna), o
apego aflitivo (upadana) e a expectativa (bhava), que sdo causas para O
surgimento/nascimento (jati) e para o envelhecimento-e-morte (jaramarana) da vida
futura, Assim, 0 surgimento/nascimento (jati) e o envelhecimento-e-morte
(jaramarana*®) da vida presente, portanto, foi condicionado pelas aflicbes (klesas) e

atividades (karmas) da vida passada.

Vimos acima sobre o modo religioso origindrio da Tradicdo dos Ancidos

(Sthavira), presente no Sutra da Interdependéncia (Pratityasamutpada Sitra), € depois

120 Seria como se a ansiedade (trsna), o apego aflitivo (upddana) e a expectativa (bhava) reforcassem a
ignorancia distorciva (avidya), que € o fundamento das formagdes (samskara), na perspectiva da vida
futura.

121 E todos os sofrimentos que acompanham isso e fica subentendido no termo.
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vimos como os Realistas (Sarvastivadins) interpretaram o tema. Agora veremos como
o0s Universalistas (Mahayana) o interpretam com diferentes formas de agrupa-las. Uma
das escolas tibetanas que se desenvolveu dentro da Tradicdo Universalista (Mahayana)
no séc. X1V foi a Escola do Sistema da Virtude (Geluk), que se utiliza do agrupamento
apresentado pela Escola Treinista (Yogacara), uma Escola indiana do séc. V d.C.,
fundada por Asanga e Vasubandhu, e que influenciou parte da estruturacdo de
Tsongkhapa pois muito da estrutura do sistema e do conhecimento manifesto
(abhidharma) Universalista (Mahayana) vem dessa Escola. No texto Compéndio do
Conhecimento Manifesto (Abhidharmasamuccaya) de Asanga, que divide em quatro
grupos: 1 — “fatores de projecao”; 2 — “fatores projetados”; 3 — “fatores de atualizagdo”
e; 4 — “fatores atualizados” (ASANGA, Abhidharmasamuccaya, apud DRAGPA,
2020c, p. 153).

Nesse caso, 0 primeiro grupo € formado por: ignorancia distorciva (avidya),
formacg0es (samskara) e consciéncia (vijiiana), como consciéncia do periodo causal. O
segundo grupo € formado por: consciéncia (vijiiana) — como consciéncia do periodo
efetivo —, mente-corpo (namaripa), seis bases sensoriais (sadayatana), contato (sparsa)
e sensacdo (vedana). O terceiro grupo por: ansiedade (trsra), apego aflitivo (upadana) e
expectativa (bhava). Por fim, o quarto grupo, é formado por: surgimento/nascimento
(jati) e envelhecimento-e-morte (jaramarana) (ASANGA, Abhidharmasamuccaya,
apud DRAGPA, 2020c, p. 153).

Poderiamos entender esse agrupamento como o primeiro grupo condicionando o
segundo grupo que condiciona 0 terceiro grupo e que condiciona 0 quarto grupo
(DRAGPA, 2020c, p. 154). Entretanto, € uma perspectiva de existéncia ciclica, por isso
Tsongkhapa (2020c, pp. 154-155) explica da seguinte maneira: o grupo um, fatores de
projecdo, é criado pelo grupo trés, fatores de atualizacdo, e quando o que € projetado,
grupo dois, é atualizado, grupo quatro, ocorre o surgimento/nascimento (jati) e
envelhecimento-e-morte (jaramarana). Nessa perspectiva, Tsongkhapa explica que essa
sequéncia diferencia os sofrimentos que sdo o grupo dois, fatores projetados, e sdo
condicionados pelo grupo um, fatores de projecdo, daqueles sofrimentos que sdo o
grupo quatro, fatores atualizados, e condicionados pelo grupo trés, fatores de

atualizacéo.
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Desse modo, através da atividade ndo-virtuosa (karma akusala) direcionada pela
ignorancia distorciva (avidya) condicionamos as formacles (samskara) — também
interpretado como atividades (karma) acumuladas — e essa condiciona a consciéncia
(vijiiana*®?) do periodo causal. A relacdo desses trés elos (nidanas) — ou dois e meio —
projetam, em uma nova vida, a consciéncia (vijiana) do tempo efetivo, a mente-corpo
(namarapa), as seis bases sensoriais (sadayatana), 0 contato (sparsa) € a sensagao
(vedana) (DRAGPA, 2020c, pp. 146-163).

Esses elos (nidanas), todavia, ndo condicionam a ansiedade (trsna), 0o apego
aflitivo (upadana) e a expectativa (bhava) dessa mesma vida, mas sim das vidas futuras,
ou seja, as aflicbes (klesas) e as atividades (karmas) dessa vida se atualizam como
sofrimentos da vida futura, tal como os sofrimentos dessa vida — surgimento/nascimento
(jati) e envelhecimento-e-morte (jaramarana*?®) — sao atualizacfes dos fatores de
atualizacdo — ansiedade (trsna), apego aflitivo (upadana) e expectativa (bhava) — da
vida anterior#, Sendo assim, através dos fatores de atualizacdo reforcamos nossa
ignorancia distorciva (avidya) e acumulamos atividade (karma) que condicionam nossas
formac0es (samskara) e nossa consciéncia (vijiana) do periodo causal, condicionando o
restante do fluxo nova e novamente (DRAGPA, 2020c, pp. 146-163).

J& a Escola Centrista (Madhyamaka), ainda no sentido afirmativo da
interdependéncia (pratityasamutpada), faz 0 agrupamento da seguinte maneira: 1 —
aflicbes (klesas); 2 — atividade (karma) e; 3 — sofrimento (duhkha'®). As aflicdes
mentais sdo: ignoréancia distorciva (avidya), ansiedade (trsna) e apego aflitivo
(upadana). O grupo da atividade (karma) é formado por: formacdes (samskara) e
expectativa (bhava). Por fim, o grupo dos sofrimentos é formado por: consciéncia
(vijiiana), mente-corpo (namaripa), Seis bases sensoriais (sadayatana), contato
(sparsa), sensacdo (vedana), surgimento (jati) e envelhecimento-e-morte (jaramarana).

Que de maneira simplificada, se relaciona da seguinte forma: o grupo das aflicbes

122 Tsongkhapa (2020c, p. 157) explica da seguinte forma esse condicionamento da consciéncia (vijiiana)
pelas formagdes (samskara): “a atividade composicional ndo virtuosa que é motivada pela ignorancia
sobre a atividade (karma) e seus efeitos deposita as tendéncias latentes da atividade (karma) aflitiva na
consciéncia.” A “atividade composicional” é as formagdes (Samskara).

123 E toda cadeia de sofrimento mencionada anteriormente e que esta subentendido nesse termo.

124 Aqui é possivel ver algumas semelhancas entre esse agrupamento e o da tradicdo Realista
(Sarvastivada), entretanto a Escola Treinista (Yogacara) ndo trabalha com a perspectiva de tempo
Realista (Sarvastivada), como veremos.

125 Esse terceiro grupo também é chamado de bases (vastu). No Mahaprajiiaparamitasastra (The Treatise
on the Great Virtue of Wisdom), de Nagarjuna, os dois termos aparece para 0 mesmo agrupamento.
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mentais originam os elos (ridanas) do grupo da atividade (karma) que originam os elos
(nidanas) do grupo dos sofrimentos, que por sua vez, originam os elos (nidanas) do
grupo das aflicdes mentais (NAGARJUNA, 2008, p. 1).

Vendo com mais detalhe, os trés grupos sao “mutual and reciprocal causes and
conditions (paramparanyonyahetupratyaya)” (NAGARJUNA, 2001b, s/p). Assim,
quando pensamos que o grupo das aflicbes (klesas) sdo causas e condicdes das
atividades (karma), no caso a ignorancia distorciva (avidya) condiciona as formagoes
(samskara) e o apego aflitivo (upadana) condiciona a expectativa (bhava). O grupo da
atividade (karma) sdo causas e condi¢des para o sofrimento (duhkha), pois as formagdes
(samskara) condicionam a consciéncia (vijiana) e a expectativa (bhava) condiciona o
surgimento (jati) (NAGARJUNA, 2001b, s/p).

Por sua vez, o grupo do sofrimento sdo causas e condicGes para 0 proprio
sofrimento (duhkha), j& que a consciéncia (vijiiana) condiciona a mente-corpo
(namarapa), que condiciona as seis bases sensoriais (sadayatana), que condiciona o
contato  (sparsa), que condiciona a sensacdo (vedana), enquanto 0
surgimento/nascimento (jati) condiciona o envelhecimento-e-morte (jaramarana). Além
disso, o grupo do sofrimento (duhkha) sdo causas e condigdes também para o grupo das
aflicdes (klesas), ja que sensacdo (vedana) condiciona ansiedade (tysna). Por isso essas
relacbes sdo uma questdo de “mutual and reciprocal causes and conditions”
(NAGARJUNA, 2001b, s/p).

O que leva esses diferentes agrupamentos sdo as diferentes abordagens a respeito
da realidade que a Tradicdo Realista (Sarvastivada) e a Universalista (Mahayana)
possuem, em especial as Escolas Treinista (Yogacara) — adotado pela Escola do Sistema
da Virtude (Geluk) — e Centrista (Madhyamaka), cujos exemplos foram dados. Para a
Realista (Sarvastivada) os trés periodos de tempo: passado (atita), futuro (anagata) e
existéncia presente (pratyutpanna) (VASUBANDHU, 2012, p. 980) séo abstragdes dos
fatores (dharmas) da caracteristica do surgimento (jati laksana), da caracteristica da
duracdo (sthiti laksana) e da caracteristica da deterioracdo (jara laksana) (TSAI, 2019,
p. 121) e, portanto, possuidores de existéncia inerente (svabhava). Eles fazem parte dos
“fatores desassociados dos pensamentos concomitantes”, mas na estrutura da
interdependéncia (pratityasamutpada), eles servem de base para entender como o fluxo

dos agregados (skandhasamtana) se manifesta no tempo.
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Nesse fluxo estdo presentes outros fatores (dharmas) que formam a
materialidade dos agregados (skandha), ou seja, o corpo (ripa) e os fatores associados
aos pensamentos concomitantes (samskara'®) (TSAI, 2019, p. 119 e 120). Esses fatores,
como vimos, também possuem existéncia inerente (svabhava), levando-os a formular
uma teoria que desse conta de explicar os doze estados sucessivos de associa¢@es entre
esses fatores e os fatores desassociados da mente citados anteriormente. Lamotte, em
uma nota de sua traducdo do Mahaprajiiaparamitasastra (LAMOTTE in
NAGARJUNA, 2001a, s/p), explica que: “The Sarvastivadins doctrine is that the self is
merely a designation of the series of elements and a self does not exist in it.”, portanto,
mesmo defendendo a presenca de existéncia inerente (svabhava) nos fatores (dharmas),
eles ndo defendiam a existéncia do eu-independente (atman). Ainda assim, podemos ter
a impressao de que existe um conjunto de coisas fixo e imutavel, que passa de uma vida
para outra. Quando formos tratar sobre a vacuidade (sunyata), voltaremos a esse

assunto.

De forma bem geral, tal como foi feito no paragrafo anterior com a Tradi¢cdo
Realista (Sarvastivada), a Escola Treinista (Yogacara), que é conhecida pelo seu
fundamento chamado de mente-apenas (Cittamatra) ou representacdo-apenas
(vijiiaptimatrata), trabalha com o referencial de que ndo h& nada que os seres sencientes
(sattvas) possam experienciar que ndo seja mente. Para eles, o entendimento dos objetos
da experiéncia como existindo externamente e independente da consciéncia é resultante
da ignorancia distorciva (avidya) e causa de sofrimento (BUSWELL & LOPEZ, 2014,
p. 1034). Sendo assim, sua abordagem dos agrupamentos dos doze elos (nidanas) da
interdependéncia (pratityasamutpada) é trabalhada sob a perspectiva do funcionamento
mental. H& fatores na mente — aqui no caso se refere mais a fun¢des mentais — que séo

causas para projecao das bases para os efeitos das atualizagdes, que sdo os sofrimentos.

No caso da Escola Centrista (Madhyamaka), por sua vez, o referencial é o
entendimento da realidade nos aspectos da vacuidade (sinyata) e das duas verdades
(satyadvaya): verdade convencional (samvrtisatya) e verdade Gltima (paramarthasatya)
(BUSWELL & LOPEZ, 2014, p. 487). Desse modo, ha a construgdo de uma explicacao
a partir de um agrupamento dos doze elos (nidanas) sob as perspectivas de causas e

condi¢gdes mutuamente determinantes, buscando trabalhar com grupos co-determinados

126 Qu caittasiksa.
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pelas caracteristicas dos elos (rnidanas). Ou seja, entende-se, por exemplo, a expectativa
(bhava) como atividade (karma), pois ela é direcionada pelas aflicbes (klesas) e resulta
em sofrimento (duhkha) entendido como o surgimento (jati) que por sua vez condiciona
outros sofrimentos (duhkhas), buscando assim ndo estabelecer nenhum dos elos
(nidanas) como possuidores de existéncia inerente (svabhava) e, portanto, com algum
tipo de existéncia independente das condi¢Ges anteriores. Além disso, os Centristas
(Madhyamikas) entendem essa estrutura como um modelo utilizado para entender a

verdade convencional (samvrtisatya) da causalidade moral e da existéncia ciclica.

2.2 Analise sob a perspectiva baseada na Escola Centrista

(Madhyamaka)

Tendo mapeado a presenca de interdependéncia (pratityasamutpada) na
narrativa de um trecho do SBK e apresentado as estruturas de trés escolas de
interpretacdo dos doze elos (nidanas), iremos agora analisar o trecho sob a perspectiva
Centrista (Madhyamaka), para entender como a estrutura da atividade (karma), que
vimos no capitulo anterior, estd relacionada com a estrutura da interdependéncia
(pratityasamutpada) particular. Assim poderemos analisar, em outro momento, Se a
critica aos Centristas (Madhyamikas), sobre eles defenderem a visdo aniquilacionista

(ucchedadrsri) se aplica nesse contexto hermenéutico.

Os dois momentos mais importantes da narrativa para essa nossa analise sdo:
“sua mae se recusava a acreditar nos ensinamentos dos seres-despertos e sempre
criticava as Trés Joias” e “Quando sua mae morreu, ela renasceu no mais profundo dos
reinos miseraveis” (KSITIGARBHA, 2016, p. A.26). Entdo aqui temos, como vimos
anteriormente, as atividades nao-virtuosas (karmas akusala) da vida como Yue Tee-li e
os sofrimentos (duhkhas) resultantes na vida posterior, nesse caso através de um efeito
fruicional de renascimento nos reinos miseraveis. Vamos partir do referencial da vida
no reino miseravel como sendo a existéncia presente (pratyutpanna) daquele fluxo

senciente.

Na estrutura Realista (Sarvastivada) dos doze elos (nidanas) sabemos que, para
0 ser senciente (sattva) ter nascido como um ser-atormentado-pela-dor (naskara-sattva)
houve uma atividade ndo-virtuosa (karma akusala) que compunha suas formacOes

(samskara) e que, na existéncia presente (pratyutpanna), essa condicionou 0
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surgimento, através das conexfes dos fatores por associacdo, o tipo de agregados
(skandha) sofridos descrito no texto. A formacdo dos agregados (skandha) esta presente
nos elos (nidanas) da existéncia presente (pratyutpanna), principalmente no que é

chamado de mente-corpo (namaripa).

Segundo as trés escolas que estamos usando como base, esse elo (nidana) €
definido com os cinco agregados (paficaskandha), sendo mente (rnaman) 0S quatro
agregados imateriais: sensacdo (vedana), ideacdo (samjria), formacles (Samskara) e
consciéncia (vijiiana), enquanto corpo (ripa) é a forma material, também chamada de
corpo (rupa) na perspectiva dos agregados (skandha) (VASUBANDHU, 2012, p. 1009;
NAGARJUNA, 2001b, s/p; DRAGPA, 2020c, p. 149). A mente-corpo (namaripa), em
algumas interpretacdes, s@o o0s cinco agregados (paficaskandha) de uma nova vida “at
the moment of conception” quando a consciéncia (vijiana) condicionada pelas
formacdes (samskara) da vida anterior toma forma no Utero (BUSWELL & LOPEZ,
2014, p. 566; ).

Na perspectiva da Escola do Sistema da Virtude (Geluk), baseado na Escola
Treinista (Yogacara) da Tradicdo Universalista (Mahayana), podemos interpretar que
Yue Tee-li produziu as causas da projecdo — a ignorancia distorciva (avidya), as
formagdes (samskara), compostas pelo acumulo de atividade (karma), e a consciéncia
(vijiiana) do periodo causal — para 0s reinos miserdveis através das causas de
atualizagdo — ansiedade (trsna), apego aflitivo (upadana) e expectativa (bhava) — que a
levaram a praticar os caminhos das acOes ndo-virtuosas (akusala karmapatha) do
discurso divisor (paisunyavada), das visdes erroneas (mithyadrszi) e todas as outras pois
ela “ndo agira em vida levando em consideragdio a causalidade moral”
(KSITIGARBHA, 2016, p. A.26). Com isso os fatores de projecdo amadureceram como
fatores projetados, nesse caso o0s agregados (skandha) de um ser-atormentado-pela-dor
(naskara-sattva), que sdo base para as atividades (karmas) de qualquer um dos tipos#
dessa nova vida e para experienciar os sofrimentos (duhkhas) dessa vida que sdo
atualizados como  surgimento/nascimento  (jati) e  envelhecimento-e-morte

(jaramarana)=.

127V/irtuosa (Kusala), ndo-virtuosa (akusala) ou neutra (avyakrta).

128 por maximo que pareca que é um processo linear, essa forma de apresentar é mais uma maneira
pedagdgica de tratar o processo da interdependéncia (pratityasamutpada) particular. Nem sempre uma
causa produzida num ciclo de vida amadurecera no ciclo seguinte, mas podera amadurecer em outro ciclo
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Enquanto que na perspectiva da Escola Centrista (Madhyamaka) o fluxo de
causalidade interdependente relacionado as atividades ndo-virtuosas (karmas akusala)
do fluxo senciente que foi Yue Tee-li, ocorre da seguinte maneira: da ignorancia
distorciva (avidya), que é todas as aflicdes (klesas) da existéncia passada (atityajanma)
(NAGARJUNA, 2001b, p. s/p), ou seja, as aflicdes (klesas) que direcionaram suas
atividades (karmas) quando ainda era Yue, ao morrer condicionou as formagdes
(samskara). Segundo 0 Mahaprajiiaparamitasastra (NAGARJUNA, 2001b, s/p) é da
ignorancia distorciva (avidya) que surgem as atividades (karmas)? que “realize a
fruition in a universe (lokadhatu)”, esses sdo chamados de formagdes (Samskara) e
delas surge a mente contaminada (samalacitta) que ¢ a “initial cause of the [present]
existence” e que por estar ciente — como um impulso — é chamada de consciéncia

(vijiiana)+.

Essa causa inicial da existéncia presente (pratyutpanna), condicionada pelas
aflicdes (klesas) e pelas atividades (karmas) de Yue Tee-li, produz o embrido dos cinco
agregados (paficaskandha) de um ser-atormentado-pela-dor (naskara-sattva:),
chamado de mente-corpo (ramaripa), que se desenvolve nos demais elos (nidanas).
Apbs a sensacdo (vedana) surgir, condicionando assim toda a relacdo do ser senciente
(sattva) com as coisas (ao que parece ainda no Utero) (NAGARJUNA, 2001b, s/p).
Sendo, nesse caso, relagdes de sofrimento (duhkha) constante.

Sendo o sofrimento do ser-atormentado-pela-dor (naskara-sattva) constante, por
conta de seus agregados (skandha) contaminados, sua ansiedade (trsna) é por alivio,

que ele ndo encontra, levando-o a gerar mais e mais 0dio (dvesa). Nesse caso 0 apego

(DRAGPA, 2020c, p. 160). Isso sem levar em consideragdo o surgimento no que é chamado de estado
intermediario (antarabhava), aceito por algumas escolas, que é uma existéncia mais fragil e sutil, as vezes
chamado de “mind-made body (Manomayakaya)” (BUSWELL & LOPEZ, 2014, p. 49 e 50). Ainda assim
esse meio pedagdgico usado por Tsongkhapa ajuda a direcionar o praticante em suas analises e reflexdes.

129 Ferraro cita Candrakirti (apud FERRARO in NAGARJUNA, 2016, p. 608) sobre essa relagdo: “[a
nesciéncia produz] muitos tipos de intencbes (cetana), positivas e de outro tipo, as quais sdo
‘componentes’ (Samskara), na medida em que compdem uma nova existéncia”, sendo “nesciéncia” a
traducdo utilizada pelo autor do termo ignorancia distorciva (avidya). Assim, as formacGes (samskara)
como atividades (karmas) diz respeito a uma volicdo sutil, um “querer”, que ji “equivale a ‘agir’”
(FERRARO in NAGARJUNA, 2016, p. 608).

130 £ jnteressante pensarmos que 0 movimento da ignorancia distorciva (avidya) na producéo de atividade
(karma) € como um impulso de proclividade, relacionado, muito provavelmente ao peso da atividade
(karma), que influi tanto na projecdo quanto na completude (DRAGPA, 2020b, p. 279). Apenas um
caminho da acéo (karmapatha) completo é capaz de projetar uma nova existéncia (GYATSO, 2001, p.
17).

181 Como dito no primeiro capitulo, optamos por manter o termo como esta na tradugdo para o portugués
do SBK ao invés de “ser-inferno” como costuma aparecer no inglés hell being, pois consideramos mais
ilustrativo para a descricdo desse tipo de existéncia.
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aflitivo (upadana) dé lugar ao 6dio (dvesa), pois ao inves de se agarrar a algo prazeroso,
ele busca se afastar de maneira destrutiva daquilo que ele imputa como sendo a causa do
sofrimento (duhkha). Podemos pensar nessa relacdo do apego aflitivo (updadana) e do
odio (dvesa) a partir dos quatro tipos de apego apresentados por Candrakirti (apud
FERRARO in NAGARJUNA, 2016, p. 612): 1 — “prazer sensual”; 2 — “visdes
[metafisicas] (drstis)”; 3 — “codigos de conduta (sila) e votos (vrata)”; 4 — “doutrina do
si”. O primeiro ja esta na primeira interpretacdo a respeito do 6dio (dvesa) como a busca
por afastar-se do desprazeroso, doloroso, etc. O segundo e o terceiro nao parecem estar
relacionados com o édio (dvesa) no contexto de um ser-atormentado-pela-dor (naskara-
sattva). Por fim, o quarto pode surgir como um intenso impulso de protecdo do eu que
resulta em ddio (dvesa).

Essas aflicdes (klesas) levam a mais atividades (karmas) que condicionard a
expectativa (bhava) que condiciona um novo surgimento/nascimento (jati) — com 0S
cinco agregados (paficaskandha) maduros — que condiciona o envelhecimento-e-morte
(jaramarana). Segundo o Mahaprajiiaparamitasastra (NAGARJUNA, 2001b, s/p), o
envelhecimento-e-morte (jaramarana) € que da surgimento ao pesar (daurmanasya),
lamentacdo (parideva), tristeza (soka) e entdo a massa de sofrimento
(duhkhaskandhasamudaya) que foi acumulada. Candrakirti, citado por Ferraro (in
NAGARIJUNA, 2016, p. 614), explica essas “nuances do fendmeno duhkha” da
seguinte forma:

“a angustia (Sokah) é a aflicdo do coracdo; a lamentagdo (paridevah) é
a lamaria verbal que surge a partir da angustia [...]; o desespero
(daurmanasya) € o desalento (nipato) funesto da mente; as

perturbacbes mentais (upayasah) sdo originadas pela multiplicidade
(bahutva) do sofrimento e da lamentagdo.”

Se levarmos em consideragcdo que nessa massa de sofrimento
(duhkhaskandhasamudaya), estd presente também as manifestacdes de sofrimentos
(duhkhas) no corpo (ripa), isso Se associa ao que estd descrito em algumas partes do
SBK ao descrever 0s reinos miseraveis dos seres-atormentados-pela-dor (naskara-
sattvas)): “muitas variagdes da dor manifesta pelos agregados contaminados”, “os
agregados dos seres neste estado sdo permeados de imensa dor e de aflicbes de imenso

0dio”, “alucinacdes provocadas pelo 6dio em todos os agregados” (KSITIGARBHA,

2016, pp. A.31 e A.32). Isso nos leva a pergunta: mas quem é aquele que sofre? E Yue
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Tee-li que esta sofrendo como um ser-atoermentado-pela-dor (naskara-sattva)? Ou é

outro ser? Ou ndo é possivel apontar um ser que sofre?

2.2.1 Renascimentos e a noc¢ao de eu-independente (atman)

O SBK (KSITIGARBHA, 2016, pp. A.26) da a entender que é a propria Yue
Tee-li: “Quando sua mae morreu ela renasceu no mais profundo dos reinos miseraveis”
e “(...) isso levou-a a renascer nos reinos miseraveis”. Mas isso seria uma defesa de um
eu-independente (atman) que é autbnomo e imutével, ou de uma pessoa (pudgala:=2),
uma “provisional existence of a person that is associated with one ou more of the
aggregates (skandha).” (BUSWELL & LOPEZ, 2014, p. 678)? Ou seria uma linguagem
narrativa que favorece o entendimento do publico comum, tendo em vista que o SBK €

um sutra popular e, portanto, tem também caréater devocional?

Essas questdes ndo teriam tanta relevancia para o tema, ja que as interpretagdes
da interdependéncia (pratityasamutpada) que usamos apontam para uma auséncia de
um eu-independente (atman), e assim a possibilidade de ser uma linguagem narrativa
para facilitar o entendimento do leitor comum seria suficiente. Entretanto, justamente
por ter existido algumas escolas que defendiam o conceito de pessoa (pudgala) que
pode ser confundido com a ideia de eu-independente (atman), € importante nos
ocuparmos sobre esse tema, para entendermos melhor a perspectiva do SBK e da Escola

Centrista (Madhyamaka) em relacdo a esse assunto.

Hua (1974, p. 78 e 80) em seu comentario ao SBK, especificamente sobre o
trecho: “Before long her life ended and her spirit fell into the uninterrupted hell.”, ele
elucida da seguinte forma: “When the text says that her spirit fell into the uninterrupted
hell, it refers to her Eighth Consciousness.” Essas oito consciéncias fazem parte da
estrutura da Escola Treinista (Yogacara) e € composta por: 1-6 — as seis consciéncias
dos sentidos, o que inclui a consciéncia mental; 7 — mente aflita (klistamanas); 8 —

consciéncia fundamental (alayavijiiana).

132 O conceito de pessoa (pudgala) foi defendido por escolas do “mainstream (that is, non-Mahayana)”
que ficaram conhecidas como Proponentes de Uma Pessoa (pudgalavada), tais como a Escola de
Vatsiputra (Vatsiputriya) e a Escola da Correta Medida (Sammitiya), “a subsect of the Vatsiputriya”
(BUSWELL & LOPEZ, 2014, PP. 756 e 963). O conceito de pessoa (pudgala) foi diretamente criticado
por Vasubandhu no Abhidharmakosabhasya (VASUBANDHU, 2021) e também pela Escola Centrista
(Madhyamaka) (NAGARJUNA, 2016).
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Dessas, € a sétima que gera a nocao errébnea de um eu-independente (atman),
enquanto a oitava serve de storehouse para as impressdes “produced by past actions
(karman) that fructify as experience, producing simultaneously consciousness and the
objects of consciousness.”, e ¢ a sétima que entende a oitava como sendo um eu-
independente (atman) (BUSWELL & LOPEZ, 2014, p. 1034). Entretanto a consciéncia
fundamental (alayavijiiana) ndo é algo estatico, mas sim um fluxo mental sutil onde as
impressoes se relacionam, ela que concede “continuity from moment to moment within a
given lifetime and from lifetime to lifetime, all providing the link between an action
performed in the past and its effect experienced in the present, despite protracted
periods of latency between seed and fruition.” (BUSWELL & LOPEZ, 2014, p. 31).

Esse mesmo trecho traduzido por Jeanne Tsai (KSITIGARBHA, 2015, p. 27)
aparece como: “Before long, the mother’s life ended and her consciousness fell into the
Incessant Hell”. O termo consciousness ela traduziu dos ideogramas hun shén:, que
tem os seguintes significados individualmente: han: pode ser traduzido como soul /
spirit / immortal soul, i.e. that can be detached from the body, enquanto shén:s tem as
possibilidades de traducdo deity / soul / spirit / unusual / mysterious / lively / expressive
/ expression / look. Dado o contexto budista, poderiamos pensar a consciousness como
algo misterioso, porém senciente, que ndo esta preso ao corpo, possuindo movimento no

sentido de diferentes existéncias sucessivas.

Sobre a Escola Centrista (Madhyamka), essa discussdo foi também levantada por
Ferraro (in NAGARJUNA, 2016, p. 613) em seu comentario a respeito da estrofe 7 do
capitulo XXVI do Milamadhyamakakarika (VFCM), que discorre sobre a
interdependéncia (pratityasamutpada) e, nesse trecho, trata sobre o elo (nidana)

expectativa (bhava) condicionado pelo apego aflitivo (upadana):

“Dentro do registro epistemoldgico convencional que inspira este
capitulo, Nagarjuna (ou quem for o autor desses versos conclusivos do
MMK) chega a admitir a existéncia de um wupadatr, isto é, de um
‘sujeito do apego’. Trata-se, portanto, de uma linguagem filosofica
mais proxima as categorias das escolas pudgalavadas do que as de
outros meios abhidharmas. (...) Temos aqui, portanto, um ‘sujeito
apegado, que anseia os objetos do seu apego.”

133 iﬁ *$
134 iﬁ
135 *$
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Entretanto, segundo Ferraro (in NAGARJUNA, 2016, p. 614) essa linguagem é
superada na estrofe 9 do mesmo capitulo: “Assim, [ocorre] 0 surgimento (samzbhavah)
da massa (skandhasya) impessoal (kevalasya) de sofrimento.”. Segundo Candrakirti
(apud FERRARO in NAGARJUNA, 2016, p. 615): “[a massa de sofrimento ¢] kevala,
pois € desprovida da natureza propria de eu e meu (atma-atmiva) e € meramente
imaginada (parikalpita) pelos homens ordinarios e tolos”, nos levando a entender,
portanto, que ndo ha um eu que passa de uma vida para outra, 0 que hd e uma co-
originacdo dependente de relagbes causais que definimos como sendo eu ou outro

dentro de limites interpretativos.

Assim, ndo € Yue Tee-li que se tornou um ser-atormentado-pela-dor (naskara-
sattva), mas sim que, no fluxo senciente em que um dia foi possivel delimitar
caracteristicas co-dependentes aos seus contextos existenciais que permitia entender
aquele ser senciente (sattva) como sendo Yue Tee-li, em outro momento isso deixa de
ser possivel, pelas mudancas decorrentes no fluxo senciente — que sdo rela¢Ges causais —
e torna-se possivel a delimitacdo de caracteristicas co-dependentes de seus contextos
existenciais que permite o entendimento daquele ser senciente (sattva) como um ser-
atormentado-pela-dor (naskara-sattva). Pensar esse processo como um fluxo senciente
causal, ndo tem lugar para algo estatico, um eu-independente (atman), mas isso ndo quer
dizer que ndo haja um “ser”, mas que ele ¢ uma nomeacao dada a delimitacdo de

coisas* co-dependentes relacionadas.

Desse modo, o recurso linguistico utilizado por Nagarjuna no
Muilamadhyamakakarika (VFCM) (2016, pp. 613-615) é semelhante ao recurso
linguistico e narrativo utilizado no SBK. Nao ha uma existéncia inerente (svabhava) no
ser senciente (sattva), ou seja, ndo ha um eu-independente (atman) que age, que
experiencia os resultados da acéo, ao mesmo tempo ha algo — ou coisas, no plural — que
podemos nomear cOmo um ser, como uma ac¢ao, como um efeito, e assim por diante.
Mas como isso se da? E possivel reconhecermos isso no contexto do SBK? Essa
auséncia de um eu-independente (atman) postulado pela Escola Centrista

(Madhyamaka) a torna proponente da visdo do aniquilacionismo (ucchedadysti)?

136 Caracteristicas internas e externas ao ser senciente (sattva).
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2.3 A interpretacédo baseada na Escola Centrista (Madhyamaka)

leva a um entendimento aniquilacionista do SBK?

Quando interpretamos o renascimento de Yue Tee-li como sendo um processo
onde ndo ha algo ou alguém que possui uma existéncia inerente (svabhava) que passa de
uma vida para outra, pode-se interpretar que, portanto ndo ha nenhum tipo de acdo ou
resultado da acdo, sendo o sutra em questdo mera ficcdo, sem nenhuma relacdo com a
estrutura mais complexa da filosofia budista. Que o SBK é um sutra devocional com a
proposta de ajudar a desenvolver no praticante comum qualidades como: a devocao
filial; o desejo de se libertar do ciclo de sofrimentos (samsara) e ajudar 0s outros seres
que estdo presos nas transmigracoes aflitivas; o costume de retribuir a bondade dos pais,
como é explicado por Hua (1974, pp. 18 e19) é bem aceito atualmente pelas tradi¢Ges
budistas chinesas (NG, 2017).

Como foi proposto no Capitulo 1, buscamos entender essa narrativa devocional
pelo “nivel de aprofundamento” (LOUNDO, 2017, p. 49). Como o ndo eu-independente
(anatman) é um conceito defendido por todas escolas budistas, inclusive pelas escolas
personalistas (pudgalavadas), essa questdo esta presente no SBK. N&o h4, portanto, um
eu-independente (atman) dos agregados (skandha) e sim um eu ou ser de designacao.
Para a Escola Realista (Sarvastivada), por exemplo, ndo ha nenhum fator (dharma) que
possua existéncia inerente (svabhava) que seja o0 eu, pelo contrério, o eu é designado
com base nos agregados formados pelas associacdes dos fatores (dharmas). Sendo
assim, aquele eu que nasce em uma vida ndo é o mesmo eu da vida anterior, mesmo
fazendo parte do mesmo fluxo dos agregados (skandhasamtana). E mesmo esse fluxo
ndo pode ser visto como um eu-independente (atman), pois diz respeito a um fluxo de
producdes causais, ndo sendo possivel destacar algo nele que seja esse eu-independente
(atman) (VASUBANDHU, 2021).

Portanto, ndo é a negacdo do eu-independente (atman) que faz com que o
entendimento da Escola Centrista (Madhyamaka) seja confundida com a dos
aniquilacionistas (ucchedavada). Entdo, o0 que leva a perspectiva Centrista
(Madhyamaka) ser confundida com a visdo aniquilacionista (ucchedadrsti)? E
importante entendermos isso, pois as visdes errbneas (mithyadrsti), uma das cinco
visOes errdneas (paficadrsti), que é definida como negacdo da causalidade, se referindo

principalmente a causalidade moral (DRAGPA, 2020c, p. 117), esta relacionada as
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escolas proponentes do aniquilacionismo (ucchedavada) da época do Buddha
Sakyamuni, como as escolas materialistas Naturalista/Mundano (CarvakalLokayata) e a
“do acidentalismo (yadrccha)” (LOUNDO, 2018, p. 36). Essas escolas, no caso,
acreditavam na causalidade material e no acaso, respectivamente, e ambas rejeitam a
causalidade moral (LOUNDO, 2018, p. 37-41).

Assim sendo, como vimos a intensidade das cinco visfes erroneas (paficadrsti) €
um dos fatores do conceito de mal que levantamos no capitulo um com base na
perspectiva Centrista (Madhyamaka), a hermenéutica da narrativa do SBK baseada
nessa mesma perspectiva, deve estar de acordo com a causalidade moral, com a
auséncia de um eu-independente (atman) e com a auséncia de existéncia inerente
(svabhava) dos fatores no processo da interdependéncia (pratityasamutpada) particular,
apresentada como os doze elos (ridanas) co-originados. Assim vamos nos debrugar um
pouco mais na perspectiva Centrista (Madhyamaka), para depois retomarmos o trecho
do SBK que narra sobre a “garota sagrada”, filha de Yue Tee-li, e futura ser-desperto
(bodhisattva) Ksitigarbha (KSITIGARBHA, 2016).

2.3.1 Quem sofre?

Quando partimos da pergunta: quem sofre nesse processo de renascimento?
Podemos refletir sobre a perspectiva de quem fez a ou as a¢bes que resultaram em tais
sofrimentos, ou a partir de quem experiencia o sofrimento. Na primeira perspectiva,
podemos partir do Capitulo VIII do Mualamadhyamakakarika (VFCM), no qual
Nagarjuna examina a “acdo” e o “agente”. Em sua segunda estrofe Nagarjuna (2016, p.
224) afirma: “Nao ha acdo de um [agente] real, pois a acdo seria sem agente e o agente
seria sem a¢do”. Quando lemos tal afirma¢do descontextualizada, pode nos levar a uma
interpretacdo de negacédo da acdo e do agente. Ferraro comenta essas estrofes explicando
que o que esta sendo negado, que aparece como o termo “real”, sdo as ideias de agente e
acdo “ultimamente existentes”. Nagarjuna nega tal possibilidade, pois, segundo Ferraro
(in NAGARJUNA, 2016, p. 225) um ““agente real’ se define como tal na medida em
que ¢ ‘dotado de atividade (kriya)’. Ao admitir que esse ‘agente real’ efetue alguma
acao (karman), essa tltima seria uma ‘segunda agdo’, inadmissivel no caso de um

fendmeno que se apresenta como unitario”.
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Tsongkhapa, no seu texto Ocean of Reasoning: Comentary on Nagarjuna’s
Milamadhyamakakarika, explica as mesmas estrofes da seguinte forma:
“Since the agent is posited on the ground that it performs an action,
only in virtue of having activity does it merit the title ‘agent.” That
which is already an agent in virtue of performing an action now does
not have another action to perform in order to become an agent. Since
it does not have another action to perform, the agent would not
perform an action; then the action would be independent of the agent.
It is impossible to have an action without an agent. This would be like
the son of a barren woman making a pot. When the reductio is
contraposed, we can reason from the impossibility of an action
without an agent to the fact that the performance of an action by that

which is an agent does not exist inherently.” (TSONGKHAPA, 2006,
p. 224)

Ambos 0s autores apontam para a intengdo de Nagarjuna de negar uma
existéncia inerente (svabhava) do agente e da acdo, apontando para co-determinacdo
entre agente e acdo, sO é possivel um existir em co-relagdo com o outro: “Merely in
virtue of performing the action of making a clay pot, the potter is posited as the agent of
the making of the pot” (DRAGPA, 2006, p. 224). E importante também vermos que essa
negacdo nao estabelece uma auséncia de agente ou da acdo, ou seja, ndo estabelece uma
negacdo da causalidade moral. A negacdo da causalidade moral é refutada por
Nagarjuna nas estrofes trés ¢ quatro do mesmo capitulo: (8.3) “Se um agente (karakah)
irreal (asadbhiito) cumprisse uma acgdo irreal, haveria tanto uma acdo quanto um agente
desprovidos de causa.” (8.4) “Ndo havendo causa, ndo seria possivel nem agdo causal
nem efeito; ao faltar essa [causa] (tad-abhave), [com efeito,] ndo sdo possiveis acdo
(kriya), agente (kartd) e meio (karanam).” (NAGARJUNA, 2016, pp. 225 e 226).

Ferraro explica que “agente irreal” e “agdo irreal” se referem a “auséncia de
kriya neles.” E ele continua: “Entretanto, agente e acdo sdo tais a partir de uma
atividade (kriya) que pode ser considerada como sua causa. Assim, ao ser desprovido
dessa atividade, agente e agdo seriam ‘sem causa’ (nirhetuka).” (in NAGARJUNA,
2016, p. 225). Enquanto Tsongkhapa explica da seguinte maneira:

“If neither that which is to be performed nor that which performs it
has a cause, there would be no effect — no clay pot — because there is
no cause. If there were no clay pot, its cause and supporting
conditions, such as the wheel, would also not be possible. Without
both cause and effect, for the purpose of making what kind of pot as
an effect would there be action; would the clay, being in its nature the
primary cause of making that which is to be made, be the cause? None
of this would make any sense.” (TSONGKHAPA, 2006, p. 226)
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Assim, a negacéo da existéncia inerente (svabhava) do agente e da acdo*” ndo é
a mesma coisa que negar uma existéncia co-dependente de um agente e uma acgéo, de
causas e condicBes. A negacdo disso, de que ndo ha agente e agdo e, portanto, ndo ha
efeito, ¢ negar a causalidade moral, o que levaria a uma “negagao cabal de principios
logicos e valores éticos” que ¢ “indesejavel e perigosa” (FERRARO in NAGARJUNA,
2016, p. 226). Quando Nagarjuna refuta tanto um extremo — da existéncia inerente —
quanto o outro — da aniquilacdo — ele traz analises que focam na remocdo das cinco
visOes errbneas (paficadrszi), nesse caso estariam inclusas tanto o confronto a viséo
extremista (antaparigrahadrszi) e as visdes errdneas (mithyadrsti), a negacdo da

causalidade.

Interpretando o SBK sob esse viés podemos entender que é em virtude de sua
filha ser uma praticante do Buddha Dharma e conviver com a comunidade (samgha) —
de seu mundo e época —, que o ato de criticar as Trés Joias, com a intencao de afastar
sua filha de suas préticas e de seu aprimoramento de qualidades que a beneficiam e aos
outros, é que faz com que Yue Tee-li agisse no caminho das agdes ndo-virtuosas
(akusala karmapathd) de discurso divisor (paisunyavada). E em virtude de ndo levar
“em consideragdo a causalidade moral”, por cultivar as visdes errdneas (mithyadrszi),

gue Yue Tee-li agia de maneira aflitiva sem se arrepender, sentir vergonha e se corrigir.

Se buscassemos entender a Yue Tee-li como um agente inerentemente existente,
essa contextualizacdo de nada adiantaria, pois Yue Tee-li ja seria uma agente antes de
agir, o que ndo é possivel, pois ndo ha agente sem acdo. Do mesmo modo, as suas
atividades ndo-virtuosas (karmas akusala) ndo existem inerentemente, pois se assim o
fosse, ja existiriam antes mesmo que houvesse um agente, mas uma agdo sem agente
também ndo é possivel. Da mesma forma, poderiamos pensar que essa proclividade ou
tendéncia em negar a causalidade ou criticar as Trés Joias, € uma caracteristica
inerentemente existente em Yue Tee-li, 0 que é um erro também, pois se assim fosse,

ela sempre agiria da mesma maneira.

187 No Abhidharmakosabhasya Vasubandhu expde que as formages (samskara) tal como a expectativa
ou existéncia (bhava) sdo em sua intrinsic nature (svabhava) action, tratando assim a agdo como
possuidora de existéncia inerente (svabhava) e, portanto, real segundo a concepcdo Realista
(Sarvastivada) (VAUSBANDHU, 2012, p. 987).
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Ou seja, ndo haveria a passagem da narrativa do SBK, na qual a “garota sagrada”
adentrou os reinos miseraveis através do poder do “Buddha Pupe-samadhi-sambodhi”, e
14 foi encontrada por um raksa (ogro) guardido daqueles reinos miseraveis:

“A garota disse ao Raja-visabhava'®: ‘Minha mie faleceu
recentemente, e estou ansiosa para saber onde ela renasceu.” ‘Como
era a sua mae durante o tempo de vida como humana, quais eram suas
principais aflicdes?’ E ela respondeu: ‘Minha mae, durante o seu
tempo de vida, tinha vises invejosas em relacdo as Trés Joias, e
criticava e falava mal delas. Houve uma ocasido em que ela foi capaz
de tomar reflgio no Buddha, mas ela ndo foi firme o suficiente para
manter-se nisso. Ela faleceu ha apenas uns dias atras, e eu ndo tenho
ideia de onde ela renasceu.” Ele respondeu: ‘Qual o nome da sua
mae?” A garota disse: ‘Minha mée se chamava Yue Tee-li.” Ele disse,
com as palmas das mdos unidas: ‘Garota sagrada, peco que ndo fique
triste e que retorne para sua casa com um coragdo alegre, pois sua méae
renasceu ha trés dias atrds num reino celestial, e isso aconteceu em

virtude de suas oferendas e amor filial oferecidos ao Buddha Pupe-
samadhi-sambodhi. Foi por causa disso que sua méae conseguiu tomar

esse novo renascimento.” (KSITIGARBHA, 2016, p. A.28).

O que temos aqui séo alguns exemplos da abordagem de que ndo existe um
agente inerentemente existente, tdo pouco uma acao inerentemente existente, tdo pouco
ainda uma caracteristica inerentemente existente que faca com que o agente repita o
mesmo tipo de acdo ou algo do tipo. Um dos pontos é que Yue Tee-li conseguiu tomar
Reflgio no Buddha, mas ndo conseguiu manter. Mas se sua inveja e acfes de criticas
sobre as Trés Joias fossem causadas por uma caracteristica inerentemente existente dela,

o tomar refugio ndo seria possivel, nem por um breve momento.

O segundo ponto € a presenca do ogro (raksa) Raja-visabava, um “flesh-eating
demon” (BUSWELL & LOPEZ, 2014, p. 695), compassivo e pronto a ajudar a “garota
sagrada”, 0 que denota que ndo ha uma existéncia inerente (svabhava) de crueldade no
ogro (raksa), ou até mesmo que exista um ogro (raksa) inerentemente existente, ja que
mais a frente é dito que ele, em outras vidas, se tornou o “bodhisattva Bahulatva”, sem
estipular em que tipo de espécie ele tomou renascimento, dando a entender que isso €
uma informacao indiferente para o proprio ser-desperto (bodhisattva) (KSITIGARBHA,
2016, p. A.29). Além disso, associando diretamente com a questdo do agente e da a¢éo:
seria um ogro (raksa), um “flesh-eating demon”, definido por suas ac¢des de crueldade?

Mas e se 0 ogro (raksa) em questdo ¢ “sem veneno”, ou seja, sem “aflicdes de corpo,

138 Sindnimo de raksasa, que pode ser traduzido como “ogre”, e normalmente sio descritos como “a
flesh-eating demon” (BUSWELL & LOPEZ, 2014, p. 695).

139 Seu nome significa “Rei Sem Veneno”. Optei por colocar o trecho estendido, pois esse personagem
também é um exemplo da inexisténcia de agente e da agdo inerentemente existentes.
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fala ¢ mente” (KSITIGARBHA, 2016, p. A.27), como ele poderia ser definido como um

ogro (raksa)?

Terceiro ponto, se a caracteristica invejosa de Yue Tee-li, sua negacdo da
causalidade moral e suas a¢des de criticas as Trés Joias fossem inerentemente existentes
nela, seria possivel que isso mudasse? Seria possivel que ela tomasse renascimento em
um reino celestial por conta dos méritos que sua filha dedicou a ela? Se Yue Tee-li
como agente fosse inerentemente existente, ela ndo mudaria, ndo nasceria nos reinos

miseraveis, nem mesmo renasceria em outro momento nos reinos celestiais.

2.3.2 Quem renasce?

Entretanto, se Yue Tee-li ndo é inerentemente existente, entdo seria correto dizer
que ela renasceu como um ser-atormentado-pela-dor (naskara-sattva)? Mas se nao €
correto dizer que foi ela, quem foi que experienciou o sofrimento de suas a¢cdes como
ser-atormentado-pela-dor (naskara-sattva)? Isso também seria possivel, alguém

experienciar sofrimentos por acdes que ndo cometeu?

Para buscar solucionar esse problema pela perspectiva Centrista (Madhyamaka),
iremos iniciar com os Capitulos XI e Xl do Milamadhyamakakarika (VFCM), onde
Nagarjuna examina a “transmigragdo” e o “sofrimento” respectivamente
(NAGARJUNA, 2016, pp. 273-297). No capitulo XI, Nagarjuna trabalha com a relagio
entre surgimento/nascimento (jati) e envelhecimento-e-morte (jaramarana), buscando
refutar a ideia de que esses processos possuem uma existéncia inerente (svabhava) e de

gue ha um eu-independente (atman) que transmigra.

Para isso iniciaremos pelos versos trés e quatro do capitulo XI: (11.3) “Se o
‘nascimento’ fosse (bhavet) anterior e ‘velhice ¢ morte’, sucessivas (uttaram), o
nascimento seria (bhavet) desprovido de ‘velhice e morte’ (nir-jara-marana), e nasceria
(jayeta) o [que ainda] ndo morreu (amrtah)” e (11.4) “Se o ‘nascimento’ fosse posterior
e ‘velhice e morte’, anteriores, como ‘velhice e morte’, desprovidas de causa
(ahetukam), poderiam ser (syar) de um ndo-nascido?” (NAGARJUNA, 2016, pp. 278 e
279). Nesses versos Nagarjuna refuta a possibilidade de existir um
surgimento/nascimento (jati) possuidor de uma existéncia inerente (svabhava) anterior
ou mesmo posterior ao envelhecimento-e-morte (jaramarana). Essa refutacéo,
provavelmente, esta relacionada a dois dos quatorze “fatores desassociados dos
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pensamentos concomitantes” presentes na taxonomia da Escola Realista (Sarvastivada):
“(8) caracteristica do surgimento (jati laksana), (...) (10) caracteristica da deterioracéo
(jara laksana)” (TSAI 2019, p. 121), que determina esses fatores como possuidores de

uma svabhava** (natureza propria).

Na estrofe trés, segundo Ferraro, Nagarjuna utiliza os argumentos de que “o
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nascimento seria sem ‘velhice-morte’” e “haveria nascimento do que ainda nao morreu”
para refutar a possibilidade de surgimento/nascimento (jati) possuir uma existéncia
inerente (svabhava) (FERRARO in NAGARJUNA, 2016, p. 279). Tsongkhapa aponta
esses mesmo argumentos, mas direciona para 0s seres sencientes (sattvas): “If sentient
beings who are born lacked death, they would have to be permanent. It would follow

that they are unproduced.” (DRAGPA, 2006, p. 270).

Com isso ele desenvolve o problema de considerar o ser senciente (sattva) ndo
produzido, afirmando que a consequéncia é considerar o ser senciente (sattva) como
tendo um comecgo, mas ndo tendo causa para isso, pois ndo teria uma vida prévia, ou
seria como um novo ser senciente (sattva) que ndo existia antes. Outro problema € que
mesmo aceitando que exista um ser senciente (sattva) que tem o surgimento/nascimento
(jati) como seu inicio sem causa, 0 que ja ndo se sustentaria, e que também néo
envelhece e nem morre, mas transmigra para outra vida, ele seria exatamente 0 mesmo,
0 que também ndo faz sentido. O mesmo se pensarmos em dois seres sencientes
(sattvas) diferentes, mas de um mesmo continuo existencial visto como inerentemente
existente, ele também ndo mudaria de uma vida para as outras, mas seria exatamente 0
mesmo (DRAGPA, 2006, p. 271).

Em relacdo a estrofe quatro, na qual Nagarjuna refuta a possibilidade de haver
um envelhecimento-e-morte (jaramarana) possuidor de uma existéncia inerente
(svabhava), antes do surgimento/nascimento (jati), o argumento € “imediatamente
evidente” (FERRARO in NAGARJUNA, 2016, p. 280), afinal como algo nédo nascido
pode morrer? Tsongkhapa segue uma reflexdo semelhante, terminando com a
afirmagdo: “(...) disintegration at the second moment is the effect of arising at the
previous moment.” (DRAGPA, 2006, p. 273).

140 L embrando que esses mesmos fatores, somando-se o fator “(9) caracteristica da durago (sthiti
laksana)” (TSAIL 2019, p. 121) servem de base para a reflexdo temporal Realista (Sarvastivada).
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Isso nos leva as quatro dltimas estrofes do capitulo XI do
Milamadhyamakakarika (VFCM): (11.5) “Nem ¢é admissivel (yujyate) que ‘velhice e
morte’ e ‘nascimento’ sejam simultineos (saha): ao nascer (jayamanas), [também] se
morreria (mriyeta), e ambos (ubhayo/) seriam desprovidos de causa.”; (11.6) “Onde
(yatra) esses processos (ete kramah) [de] anterioridade, posterioridade e simultaneidade
ndo ocorrem (prabhavanti), para que (kim) substancializar (prapaficayanti) esse (tam)
nascimento e essas (tad) ‘velhice-morte’?” (NAGARJUNA, 2016, pp. 280 e 281); e, por
fim:

(11.7/8) “Nao somente (na kevalam) do samsara ndo se encontra
limite anterior, mas também ndo se encontra limite anterior de ente
nenhum (sarvesam bhavanam), [como, p. ex.] efeito e causa,
caracterizado e caracteristica, sensacéo e sujeito senciente (vedaka) e

qualquer (kecana) objeto (artha) que (ye) existe (santi).”
(NAGARJUNA, 2016, p. 282)

Na estrofe cinco, Nagarjuna refuta a possibilidade de ambos,
surgimento/nascimento (jati) e envelhecimento-e-morte (jaramarana) existirem
inerentemente simultaneamente. Desse modo ou autor do Milamadhyamakakarika
(VFCM) nega a possibilidade de que “ao nascer, também se morreria”, pois “dois
objetos que surgem contemporaneamente (..) ndo podem condicionar-se
reciprocamente.” (FERRARO in NAGARJUNA, 2016, p. 280). Tsongkhapa, unindo
essa refutacdo de Nagarjuna as anteriores, afirma que: “Birth and death would both be
causeless as well, because it is not tenable for one of two simultaneous things to be the
cause of the other and because neither would death precede birth nor would birth
precede death.” (DRAGPA, 2006, p. 274).

Com essas refutagdes, Nagarjuna conclui que “nascimento, velhice e morte nao
podem ser nada de substancial. (...) esses processos, com efeito, ndo podem relacionar-
se temporalmente entre si de maneira nenhuma, logo, ndo podem existir como dharmas
ontologicamente separados.” (FERRARO in NAGARJUNA, 2016, p. 281). Assim
sendo, surgimento/nascimento (jati) e envelhecimento-e-morte (jaramarana), que nos
vimos presente nos doze elos (nidanas) nesse mesmo capitulo, ndo existem como coisas
separadas, mas existem apenas em co-dependéncia reciproca. Desse modo, a partir do
momento em que eles ndo tém existéncia inerente “give up your assertion that because
birth, aging, and death exist inherently, the self that is the agent of birth and death
exists inherently.” (DRAGPA, 2006, p. 275).
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Apos a conclusao de Nagarjuna sobre esse tema e seu questionamento sobre a
necessidade de “substancializar (prapaficayanti) esse (tam) nascimento e essas (tad)
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‘velhice-morte’”, ele expande seus raciocinios para outros assuntos, buscando provar
que “do samsara e de outros processos dotados de um antes e um depois ndo pode ser
encontrado o ‘limite inicial’’, n3o podendo assim individuar “o limite inicial”
(FERRARO in NAGARJUNA, 2016, p. 282). Como comentado no Ocean of

Reasonings:

“Through this explanation of cyclic existence one should understand
that not only such things as cause and effect are without these three —
beginning and the others — but so are all other entities (‘whatever
there is’) including such things as cognition and cognized, knower and
known, conclusion and premise, and part and whole.”
(TSONGKHAPA, 2006, pp. 275 e 276).

E como ficaria isso em relacdo a Yue Tee-li e 0 renascimento como ser-
atormentado-pela-dor (naskara-sattva)? Bem, sabemos que a perspectiva Centrista
(Madhyamaka) ndo os trataria como possuidores de um eu-independente (atman), ou
seja, Yue Tee-li assim € enquanto seus agregados (skandhas) e todo seu contexto
ambiental, cultural, etc, estiverem em uma relacdo que a permita ser reconhecida dessa
maneira, quando algo modifica intensamente nessa relagdo, como no caso que estamos
refletindo, a degeneracao dos agregados (skandhas), ou seja, ocorre o envelhecimento-
e-morte (jaramarana), aquilo que era possivel reconhecer como sendo Yue Tee-li ndo
mais existe. Entretanto, as relacbes causais presentes em sua interdependéncia
(pratityasamutpada) particular prosseguem com outras relagfes interdependentes
universais que torna aquilo compreensivel de outra maneira, nesse caso como um ser-

atormentado-pela-dor (naskara-sattva).

Dentro da perspectiva da causalidade moral, presente no processo da
interdependéncia (pratityasamutpada) particular, podemos entender que a existéncia
como ser-atormentado-pela-dor (naskara-sattva) ndo é Yue Tee-li, mas é co-
determinada, ja que entendemos o sofrimento do primeiro apenas em relacdo as acOes
do segundo. Entretanto, se é assim, porque o primeiro sofre por consequéncia de acgdes

que ndo cometeu?
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2.3.3 O sofrimento é criado por si mesmo? Pelo outro? Por ambos? Ou por

nenhum e nem outro?

Para isso iremos adentrar a “examina¢ao do sofrimento” de Nagarjuna, capitulo

Xl do Milamadhyamakakarika (VFCM), que toma como base o sutra As Trés

Reunides, no qual o Buddha Sakyamuni responde as perguntas do “asceta nu Kasyapa”
sobre o sofrimento:

“O asceta nu Kasyapa perguntou: ‘O mestre Buda, o sofrimento ¢

criado por si mesmo?’. O Buda respondeu: ‘Nao’. ‘O sofrimento ¢

criado pelo outro?’. ‘Nao’. ‘O sofrimento ¢ criado por ambos, por si

mesmo e pelos outros?’. ‘N@o’. ‘O sofrimento ¢ criado nem por si

mesmo nem pelos outros? E criado espontaneamente?’. ‘Néo’. ‘Mas,

entdo, ndo ha sofrimento?’. ‘Ha sofrimento, Kasyapa’. ‘Mas o mestre

ndo conhece, ndo vé o sofrimento?’. ‘Eu conheco e vejo o sofrimento,
Kasyapa’. (BUDDHA, 2020, p. 174).

Essas quatro possibilidades apresentadas, a saber: 1 — criado por si mesmo, ou
autoproduzido; 2 — criado pelo outro, ou hétero-produzido; 3 — criado por ambos, ou
tanto auto quanto hétero-produzido e; 4 — nem por si hem por outro, ou sem causa, Sao
apresentadas por Nagarjuna no seu primeiro verso do capitulo XII. Essas quatro
possibilidades sdo conhecidas como tetralema (catuhkoti), 0s quais tanto o Buddha
negou no sutra a cima, quanto Nagarjuna nega nos versos seguintes desse capitulo
(NAGARJUNA, 2016, pp. 285-297). Para a nossa analise iremos acompanhar cada uma
dessas refutacfes, relacionando-as com o problema de quem sofre se ndo ha um eu-

independente (atman) que passa de uma vida para outra.

A autoproducdo ¢é refutada nos versos dois, trés e quatro: [2] “Se fosse
autoproduzido, entdo (tato), ndo seria dependente; [porém,] de fato (hi), aqueles (ami)
agregados [futuros] surgem em dependéncia desses (iman) agregados [presentes].”; [3]
“Se esses [agregados] (ime) fossem alheios (anye) aqueles (amibhya), ou (va) aqueles
(ami), diversos (pare) desses (ebhyo), [entdo,] o sofrimento seria hétero-produzido, pois
aqueles seriam produzidos por esses.”’; [4] “Se o sofrimento fosse produzido pelo
préprio sujeito [que sofre], o que seria (katamo), novamente (punar), esse (sa) sujeito
proprio sem (vina) sofrimento, pelo qual (yena) haveria um sofrimento

autoproduzido?”.
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Segundo Ferraro, o argumento principal da refutacdo presente na estrofe dois €
que “os agregados* ndo sdo autoproduzidos, mas sim dependentes reciprocamente”
(FERRARO in NAGARJUNA, 2016, p. 289). Tsongkhapa, no Ocean of Reasoning,
aponta 0 mesmo argumento de Nagarjuna, acrescentando que: “Therefore it would not
depend on causes and conditions because when it already exists, there is no need for it
to give rise to itself. And if it does not exist, it cannot give rise to itself.”
(TSONGKHAPA, 2006, pp. 281-282), ou seja, 0 sofrimento ndo é autoproduzido, pois
se assim fosse, ja existiria e ndo precisaria ser produzido, e se ndo existisse, ndo viria a
ser. O sofrimento, portanto surge em dependéncia, pois os agregados (skandha) de uma
vida condicionam os agregados (skandha) da préxima. Justamente para ndo cair no erro
de considerar os agregados (skandha) anteriores como inerentemente diferentes dos
atuais, ¢ que Nagarjuna emenda a terceira estrofe, na qual também aborda a segunda

possibilidade: do sofrimento ser criado pelo outro.

Segundo Ferraro, Nagarjuna defende que ndo ¢ possivel uma “total
heterogeneidade” dos agregados (skandha) anteriores para o atual ou do atual para os
futuros (in NAGARJUNA, 2016, p. 290). Desse modo seria um erro toma-los como
coisas completamente distintas, o que levaria ao erro de acreditar que um ser senciente
(sattva) sofreria pelos efeitos das atividades (karma) de outro ser senciente (sattva).
Tsongkhapa aponta para a incoeréncia de o sofrimento ser criado por outro
inerentemente existente e inerentemente diferente daquele que sofre, pois ndo haveria

relacdo causal entre eles.

Veremos mais sobre a refutagdo do sofrimento ser criado pelo outro daqui
alguns paragrafos. Retornando para a refutacdo do sofrimento autoproduzido, na estrofe
quatro Nagarjuna traz a reflexdo sobre o sofrimento ser produzido pelo proprio sujeito
que sofre, questionando se fosse assim quem é o sujeito que sofre inerentemente e 0
sujeito que ndo sofre inerentemente? Se sofrimento ou sujeito s@o inerentemente

existentes, ndo é possivel essa mudanca.

141 E jmportante lembrarmos que os agregados (skandha) condicionados pelas aflicdes (klesas) s&o vistos
como sofrimento (duhkha), pois 0s mesmos sdo também associados com o0s quatro maras (variando de
escola para escola) como vimos no Capitulo 1. Para recordar, essas categorias de maras sdo: 1 — mara da
morte; 2 — mara das aflicbes ou degeneracBes; 3 — mara dos agregados; 4 — mara externo. Portanto,
guando € dito que os agregados ndo sdo autoproduzidos, pode-se entender também que os sofrimentos
ndo sao autoproduzidos, como explica Ferraro nos comentarios do capitulo XII do
Milamadhyamakakarika (NAGARJUNA, 2016, pp. 285-297). Essa associacdo esta presente também no
SBK em varios momentos em que os sofrimentos sdo descritos como sendo os agregados dos seres-
atormentados-pela-dor (naskara-sattva) (KSITIGARBHA, 2016).
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No comentario de Ferraro, ele cita Candrakirti que afirma que se o sofrimento
dependesse apenas do sujeito que sofre, seria possivel distinguir perfeitamente “isso € o
sofrimento, e isso € o seu produtor”. Tsongkhapa aponta para esse mesmo problema.
Entretanto, a designacdo do eu é dependente dos agregados (skandha), ndo ha um eu-
independente (atman) deles como vimos anteriormente. Com isso, “dizer que o sujeito
(isto €, os agregados, logo, o sofrimento) produz o sofrimento € o0 mesmo que dizer que
0 sofrimento produz o sofrimento” (in NAGARJUNA, 2016, p. 291), ou seja, que 0
sofrimento inerentemente existente produz sofrimento inerentemente existente, o que ja

vimos ndo ser aceitavel.

Com isso em mente, podemos refletir a respeito do trecho do SBK que estamos
analisando da seguinte forma: se o sofrimento experienciado do ser-atormentado-pela-
dor (naskara-sattva) fosse autoproduzido, ele sempre existiria, por ser inerentemente
existente, e ndo precisaria ser produzido desde o nascimento daquele ser senciente
(sattva). Se esse ser possuisse um eu-independente (atman) que sofre, ele ndo teria um
momento sequer de alivio, nem numa proxima vida, estando preso para sempre num
sofrimento que sempre existiu. Se o sofrimento experienciado pelo ser-atormentado-
pela-dor (naskara-sattva) tivesse sido autoproduzido na existéncia anterior como Yue
Tee-li, sendo essa um eu-independente (arman), ndo teria uma relacdo causal plausivel
para que o outro eu-independente (atman), o0 ser-atormentado-pela-dor (naskara-sattva),
experimentasse 0 mesmo sofrimento. Por fim, ndo é possivel designar o ser-
atormentado-pela-dor (naskara-sattva) que sofre separado do sofrimento, afinal, existe

sofrimento sem que tenha alguém sofrendo?

A segunda possibilidade refutada é a de que o sofrimento é criado pelo outro.
Nagarjuna refuta essa possibilidade nas estrofes cinco, seis e sete: [5] “Se o sofrimento
fosse produzido (jasz) por um sujeito outro, como (kutah) esse sofrimento (tad
duhkham), produzido por outrem (parera krtva), seria transferido (pradiyate) aquele
(yasmai) que (sa) é sem sofrimento (duhkhena vina)?”; [6] “Ja que [sua] autoprodugdo
ndo pode ser estabelecida, como poderia 0 sofrimento ser produzido por outro? Pois (hi)
aquele mesmo (tat) sofrimento (duhkham) que (yat) fosse produzido (kuryat) por outro
(paro) seria autoproduzido (svayam krtam) por aquele [outro] (tasya).”; [7] “Portanto
(tavat), o sofrimento ndo é autoproduzido; isto é (hi), ele (tat) ndo é absolutamente (eva)

produzido (krtam) através de si mesmo (tena). [Mas,] se o outro ndo fosse
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autoproduzido, como [poderia] o sofrimento [ser] hétero-produzido?” (NAGARJUNA,
2016, pp. 291-293).

Ferraro comenta a estrofe cinco refletindo sobre dois pontos: 1 — se é possivel a
existéncia de um sujeito sem sofrimento que receba o sofrimento produzido por outrem
e; 2 — quem seria 0 sujeito capaz de produzir sofrimento e transferi-lo para outro sujeito.
Sobre o primeiro ponto, ele utiliza a relacdo entre agregados (skandha) e sofrimento:
“Como ja foi dito antes, o sujeito (na propria visdo pudgalavada) ‘se define’ através do
seu sofrimento (isto é, dos seus skandha); portanto, um sujeito ‘sem sofrimento’ nao
existiria; logo, ninguém poderia receber sofrimento.” (FERRARO in NAGARJUNA,
2016, p. 292). Nessa perspectiva, se 0 eu é designado em dependéncia dos agregados
(skandha) e esses sdo sofrimentos, antes de receber o sofrimento criado por outro ser
senciente (sattva), tal ser seria desprovido de sofrimento e, portanto, de agregados
(skandha), ou seja, ndo possuiria a base de designacdo de um ser (eu) que pudesse

receber o sofrimento. N&o haveria tal ser para recebé-lo.

Sobre o0 segundo ponto baseia-se no primeiro, mas desloca a analise para aquele
que produz o sofrimento. Como alguém, desprovido de sofrimento, e, portanto,
agregados (skandha), produziria sofrimento e transferiria para outro ser? Aqui abre-se
espaco para a refutacdo presente nas estrofes seis e sete, portanto deixarei para logo

mais.

Tsongkhapa comenta a estrofe cinco questionando como um ser senciente
(sattva), no caso um humano, poderia produzir um sofrimento o qual a frui¢do ocorreria
em outro (inerentemente existente) ser senciente (sattva), no caso um celestial (deva)?
E, em seu curto paragrafo, ele encerra com: “How could there be something else, apart
from the suffering, that is to come to fruition? There could not be!” (TSONGKHAPA,
2006, p. 283). Nesse comentario podemos reconhecer trés elementos possuidores de
uma natureza prépria, de existéncia inerente (svabhava), que estdo sendo refutados: 1 —

0 sujeito humano; 2 — o sujeito celestial (deva); 3 — o sofrimento.

Supondo que o0 sujeito humano inerentemente existente consiga produzir
sofrimento, deixando assim seu estado inerente de ndo sofrimento, esse sofrimento seria
do humano, ndo sendo possivel fazer parte do sujeito celestial (deva). Supondo que o
sujeito humano inerentemente existente fosse capaz de transferir o sofrimento que ele

produziu, seria o ser celestial (deva) inerentemente existente sem sofrimento capaz de
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comecar a sofrer, ou seja, de receber a transferéncia do sofrimento? Por fim, sendo o
sofrimento inerentemente existente e, portanto, j& existente, como ele pode vir a surgir
em outro ser que ndo aquele primeiro que o produziu? Portanto todas essas

possibilidades de trabalhar com existéncia inerente (svabhava) sao sem sentido.

Nas estrofes seis e sete, Nagarjuna trabalha com a analise de que algo produzido
por outro, ou hétero-produzido, é autoproduzido se a referéncia for aquele que produz, o
que ele ja refutou anteriormente. Ferraro expande trazendo uma falacia a qual os
proponentes da pessoa (pudgalavadins) acusam Nagarjuna*2, mas ndo destrincha essas
estrofes, pois 0s argumentos de refutacdo sdo aqueles a respeito da impossibilidade de
autoproducdo vistos anteriormente (in NAGARJUNA, 2016, pp. 293-294). Ja
Tsongkhapa trabalha com o questionamento de que se os dois sujeitos — ainda utilizando
0 sujeito humano e o sujeito celestial (deva) —, aquele que transfere o sofrimento e
aquele que recebe, existissem inerentemente, o sofrimento e os sujeitos poderiam ser
encontrados separadamente, o que nao acontece (TSONGKHAPA, 2006, p. 284). Néo ¢

possivel separar o sofrimento daquele que sofre.

Relacionando isso a nossa analise do SBK, poderiamos entender que se Yue Tee-
li fosse inerentemente diferente do ser-atormentado-pela-dor (naskara-sattva) da sua
vida posterior, ndo seria possivel a transferéncia do sofrimento j& que o outro é
inerentemente sem sofrimento. Se fosse possivel essa transferéncia, ndo o sofrimento e
os seres envolvidos na producdo e apropriacdo do sofrimento seriam diferentes desse,
ou seja, seria possivel encontrar, atraves de analise, dois seres distintos do sofrimento,

sendo assim trés coisas verificaveis separadamente.

Por fim, na estrofe oito, Nagarjuna refuta as possibilidades dos sofrimentos
serem produzidos por ambos — si mesmo e outro — e dele surgir sem causas: [8] “O
sofrimento seria produzido por ambos [, si e outro, somente] se fosse produzido por
cada um separadamente (ekaika); [e, finalmente,] como (kutah) poderia ser sem causa
(@hetukam) [um] sofrimento cujo produtor (kara) ndo seja nem outro nem si mesmo
(svayam)?”. Ao apontar que s6 poderia ser produzido por ambos se fosse produzido
separadamente, essa possibilidade € refutada por todos os argumentos da autoprodugéo
e hétero-producdo (NAGARJUNA, 2016, p. 294). O comentério de Tsongkhapa aponta

142 Para detalhes veja Nagarjuna (2016, pp. 293-294)
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para a mesma direcdo: ambos produzirem o sofrimento é refutado pelos argumentos da
producdo por si préprio e pelo outro (TSONGKHAPA, 2006, p. 285).

A respeito da possibilidade do sofrimento surgir sem causa, cai-se no problema
de que ele surgiriria espontaneamente, ndo sendo possivel identificar “qualquer razéo
para tal” (NAGARJUNA, 2016, p. 294). Isso remeteria ao acaso, sendo impossivel
identificar qualquer causa. Seria como se ndo fosse possivel identificar as causas de uma
gripe e, por isso, ndo existiria possibilidade de trata-la com remédios. Essa auséncia de
causalidade é inaceitavel dentro de um sistema interdependente. Tsongkhapa encerra o
comentario dessa refutacdo afirmando: “Thus suffering does not exist inherently; nor
does its basis, the self, exist inherently.” (TSONGKHAPA, 2006, p. 285).

Com isso, analisando essas duas Ultimas possibilidades, podemos entender o
trecho do SBK como: ndo é possivel o sofrimento do ser-atormentado-pela-dor
(naskara-sattva) ter sido criado por ele e por outro, Yue Tee-li, pois seria autoproduzido
e hétero-produzido ao mesmo tempo, e ambas as possibilidades ja foram refutadas. E
também ndo é possivel o sofrimento dele ter surgido do nada, sem que houvesse uma
relacdo causal para isso, pois isso seria assumir que as coisas surgem de forma cadtica,
podendo um ser senciente (sattva) ser produzido do nada na frente de outro ser

senciente (sattva).

E na conclusio de Tsongkhapa sobre a estrofe de Nagarjuna mencionada
anteriormente, que podemos ter uma chave de entendimento para 0 processo da
interdependéncia (pratityasamutpada) particular usada para entender a passagem
selecionada do SBK: o sofrimento ndo existe inerentemente e nem sua base, 0 eu
(TSONGKHAPA, 2006, p. 285). Toda a refutagdo de Nagarjuna foi para negar a
existéncia inerente (svabhava) ndo s6 do eu-independente (arman), mas também dos
fatores que compde os agregados (skandha). Ndo ha nada que tenha existéncia inerente
(svabhava), pois é justamente ela que impossibilita a relacdo interdependente. E
justamente por todo esse processo ser vazio de existéncia inerente (sinyasvabhava) que
a interdependéncia (pratityasamutpada) € possivel, e o contrario também € valido: por
esse processo ser interdependente (pratityasamutpada) € que as coisas sdo vazias de

existéncia inerente (sinyasvabhava).

Sendo assim, o0 processo existencial, o fluxo senciente no qual surgiu Yue Tee-li,

por ndo possuir nada que tenha existéncia inerente (svabhava) é capaz de produzir
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atividades (karma) que resultam em efeitos que amadureceram, como um fruto, no
mesmo fluxo existencial, mesmo que ndo seja mais Yue Tee-li e sim um ser-
atormentado-pela-dor (naskara-sattva). Como Yue Tee-li ndo € um eu-independente
(atman) ela ndo € nem um si proprio que produz o sofrimento nem outro que o produz.
O mesmo vale para o ser-atormentado-pela-dor (naskara-sattva). Entretanto o
sofrimento existe como algo designado a partir daquele que sofre, e sua causa também
existe, designada a partir de relacbes causais anteriores. Esse fluxo é pedagogicamente
ensinado pelos doze elos (nidanas) da interdependéncia (pratityasamutpada) particular
e reforcado pela negacdo da existéncia inerente (svabhava) do eu-independente (atman),

dos fatores (dharma), das causas e condicdes, do sofrimento (duhkha), etc.

Desse modo a interpretacdo Centrista (Madhyamaka) ndo leva para um
entendimento aniquilacionista (ucchedavadin), mas sim para uma perspectiva que nédo
pende para a existéncia inerente e nem para a inexisténcia absoluta, mas para a

causalidade, inclusive no ambito moral.

2.4 Concluséo do Capitulo

No primeiro capitulo vimos a teoria da atividade (karma) e a partir dela
delimitamos o que seria 0 mal com uma interpretacdo com base em aspectos da teoria
da realidade da Escola Centrista (Madhyamaka). Por essa Escola ter um foco na
investigacdo da realidade buscando seu entendimento Ultimo, no caso a vacuidade
(sunyata), e nesse processo eliminar a ignorancia distorciva (avidya) e as cinco visoes
erroneas (paficadrsti) advindas dela, levamos em consideracdo que a intensidade de uma
ou mais das cinco visdes errdneas (paficadrsti) seria uma das caracteristicas para a

definicdo por essa perspectiva.

Nesse capitulo buscamos entender a teoria da interdependéncia
(pratityasamutpada) particular, que é a estrutura tedrica que busca a compreensdo do
funcionamento da existéncia ciclica de sofrimento (samsara) e de como se libertar dela.
Vimos a relagdo das atividades (karma) dentro desse processo de nascimento, morte e
renascimento, e dos sofrimentos envolvidos, a partir de trechos do SBK — um em
especial —, buscando nos aprofundar nas possibilidades interpretativas presentes na

narrativa.
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No principal trecho escolhido, a personagem Yue Tee-li toma renascimento nos
reinos miseraveis como um ser-atormentado-pela-dor (naskara-sattva), considerado o
tipo de existéncia mais sofrida. No trecho € dito que a personagem agia aflitivamente,
porém nada que considerariamos mal em uma perspectiva mais comum do termo, pois
ndo foi narrado que ela buscou tirar a vida de alguém, nem buscou jogar ninguém na
miséria, nem sentia prazer em causar ou presenciar o sofrimento intenso dos outros, ou
algo do género, porém, pelas perspectivas da teoria da atividade (karma), exposta no
capitulo um, vimos que tem dois fatores de peso: 1 — a presenca intensa de uma das
cinco visOes errbneas (paficadrsti) e; 2 — a base de seu discurso divisor (paisunyavada)

ser sua filha e as Trés Joias e, indiretamente, os beneficios advindo disso.

Esses dois se relacionam com o conceito de mal definido no primeiro capitulo: 1
— a presenca intensa de uma ou mais das cinco visoes erroneas (paficadrsti) e; 2 — a
consequéncia de maior aprisionamento no ciclo de sofrimentos (samsara), interpretando
que a separagdo da filha em relacao as Trés Joias levaria a esse “maior aprisionamento”.
Como esse segundo aspecto se aplicava apenas a propria Yue Tee-li, ja que a sua filha
ndo perdeu sua fé e nem se afastou de suas praticas, o ponto central — também por conta
da narrativa indicar que a personagem cometia outras acdes aflitivas por ndo acreditar

na causalidade moral — mostrou-se ser sua visdo errénea (mithyadrsti).

Antes de entrarmos em reflexdes que buscam compreender como a visao errénea
da negacdo da causalidade (mithyadrssi) afeta o fluxo senciente através da
interdependéncia (pratityasamutpada) particular, focamos nesse capitulo dois no
entendimento sobre doze elos (nidanas) que a compde e como as Escolas Realista
(Sarvastivada), do Sistema da Virtude (Geluk) e Centrista (Madhyamaka), o0s
interpretam em seus sistemas, adentrando um pouco a perspectiva Treinista (Yogacara),
adotada pela Escola do Sistema da Virtude (Geluk). Iniciamos pelo entendimento
catafatico, afirmativo, que ndo diferencia tanto de uma escola para outra, apenas em
seus entendimentos dos agrupamentos e funcionamento, mas isso por conta de
premissas adotadas pelas escolas a respeito da realidade, por exemplo, 0s trés tempos
como um fator (dharma) possuidor de existéncia inerente (svabhava), a realidade como
mente e a inexisténcia de qualquer coisa que possua existéncia inerente (svabhava),

definido por algumas escolas como coisas reais.
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Depois focamos na perspectiva Centrista (Madhyamaka) de negacdo da natureza
propria ou existéncia inerente (svabhava) dos fatores, para buscar entender melhor o
que é negado e se os Centristas (Madhyamikas) sdo proponentes da aniquilacdo
(ucchedavadins), 0 que nos levou a conclusdo que ndo. Isso porque o que os Centristas
(Madhyamikas) parecem negar é a existéncia inerente (svabhava) da acdo (karma), que
compde as formacdes (samskara), que aparece como o0s fatores associados aos
pensamentos concomitantes na lista Realista (Sarvastivada), e dos agregados (skandha),
que também aparecem na lista de fatores, tanto como os fatores citados anteriormente

quanto nos fatores da categoria do corpo (ripa).

Com isso, mesmo que todas essas escolas neguem a existéncia de um eu-
independente (atman), que exista um sujeito possuidor de uma existéncia inerente
(svabhava), algumas sustentam que existam fatores (dharmas) que a possuem, 0 que a
Escola Centrista (Madhyamaka) nega, alegando que isso sim inviabilizaria qualquer
relacdo causal. Desse modo, parece que a negacdo da existéncia inerente (svabhava) da
Escola Centrista (Madhyamaka) busca, na verdade, trazer um entendimento sobre o

funcionamento da interdependéncia (pratityasamutpada), sob um vies apoféatico.

Essa compreensdo que chegamos até aqui nos guiara na investigacdo do capitulo
trés a respeito tanto de como a visdo erronea (mithyadrsti) — partindo da personagem
Yue Tee-li — participa do condicionamento do seu renascimento de intenso sofrimento,
guanto como essa hermenéutica baseada no entendimento Centrista (Madhyamaka)
possibilita ou ndo uma superacdo dessa causa de sofrimento, e também se esse
entendimento dessa narrativa serve como alegoria proposicional que pode ser adequada

para uma pratica experiencial de entendimento e superacdo do mal.
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CAPITULO Il

A Vacuidade (Sdnyata) e a Superacéo do Mal

3.1 Soteriologia budista?

Antes de analisarmos o conceito de mal levantado no primeiro capitulo em
relagdo com o processo da interdependéncia (pratityasamutpada) particular e a nocao de
vacuidade (sunyata) visto no segundo capitulo, vamos buscar entender se hd e como
seria uma soteriologia budista. Algumas perguntas que podem surgir quando é afirmada
ou sugerida a existéncia de uma soteriologia budista, é: héa realmente isso no budismo?

Como o conceito de soteriologia se relaciona com o sistema budista?

O conceito de soteriologia, como apresentado no A Dictionary of Philosophy of
Religion (TALIAFERRO & MARTY, 2010, p. 219), vem do grego soterion, que
significa salvation — estando relacionado com soter, que significa savior ou redeemer —,
que quando somado com logos, que entre seus significados encontra-se: study, pode ser
entendido como o estudo da salvagdo, o que se relaciona com a teologia da salvacéo.
Um conceito, portanto, bastante associado a religifes teistas, em especial o cristianismo,

ndo estando originalmente relacionado as religiGes orientais.

Mesmo que atualmente seja afirmado que a énfase do budismo na libertacdo do
sofrimento seja um aspecto soteriologico (TALIAFERRO & MARTY, 2010, p. 219),
essa possibilidade so foi aceita depois de artigos serem escritos e debates serem feitos
pelos estudiosos do cross-cultural studies of religions, que levantaram entre outras

questdes, se algumas definigdes estruturadas para a anélise da salvagdo presente nessa
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religido, ainda possuiam um vies muito ocidental (BUSWELL & GIMELLO, 1990, p.
79). Mesmo assim € importante entendermos como esse conceito esté relacionado ao
budismo, para termos melhores parametros para depois explorarmos as possibilidades
soterioldgicas que a interpretacdo baseada na perspectiva Centrista (Madhyamaka)

permite.

Retomando o A Dictionary of Philosophy of Religion (TALIAFERRO &
MARTY, 2010, p. 233-234) o conceito universalism € apresentado como um termo
relacionado a soteriology e é descrito como uma doutrina que defende que Deus, tendo
amor por todos, ndo condenaria ninguém a miséria e, do mesmo modo, ndo daria uma
liberdade completa que permitiria a pessoa a se condenar eternamente, portanto, em um
momento ou outro, todos serdo salvos. Essa doutrina abre a possibilidade de que todas
as culturas e religibes também tenham suas formas de se reconciliar com Deus. Se
adotarmos uma soteriologia que seja sinébnimo do universalismo, acabaremos tendo que,
necessariamente, aceitar que a salvacdo depende de Deus. Associando ao budismo, a
superacao do sofrimento também dependeria da acdo de Deus, o que ndo faz sentido
para um sistema, que na maior parte de suas escolas — mas ndo em todas — a libertagao

(nirodha) depende dos esforcos do préprio praticante.

Portanto essa perspectiva de soteriologia, que se referencia na figura de um Deus
como sendo central para a salvacdo, o que inclui a libertacdo dos sofrimentos, nédo
caberia em nossa investigacdo. Buscando por outra possibilidade, encontramos no
Dictionary of Religion and Ethics (SHAILER e SMITH, 2013, p. 396), escrito em 1923,
a relacdo de soteriology com o conceito de salvation. A definicdo inicial de salvation é
apresentada como: “The rescue of man from evil or guilty by divine power so that he
may attain blessedness”, o que estabeleceria o mesmo problema apontado

anteriormente.

Entretanto, mais a frente nas explicagdes sobre salvation no mesmo dicionario, é
apresentado como a salvacdo esta presente no budismo, tal como em outras religides
indianas, como o ascetismo (indiano) e o brahmanismo. No texto afirma-se que essas
religibes buscam a salvagdo através de uma “systematic repression of fleshly impulses,
and a deliberate cultivation of high mystical or philosophical meditation” (SHAILER e
SMITH, 2013, p. 396), 0 que parece um entendimento confuso da pratica budista, além

de igualar trés tradigdes que se diferenciam em conceitos fundamentais. No budismo,
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mesmo que pelos olhos ocidentais e cristianizados possamos interpretar a disciplina
moral (s71a), por exemplo, como sendo uma “sistematica repressdo da carne”, isso —
pelo menos no budismo Universalista (Mahayana) — ndo estd de acordo com o0s textos
explicativos a respeito do codigo de conduta moral (vinaya), nem das explicacdes sobre
as atividades (karma) como vimos no primeiro capitulo, pois ambos tém como base a
compreensdo da causalidade moral e o entendimento de nossos processos mentais e
emocionais os quais resultam em sofrimentos e em felicidade (DRAGPA, 2020b,
pp.147-176).

Esse foi um dos problemas encontrados nos debates do cross-cultural studies of
religions e que foi discutido, por exemplo, na conferéncia Buddhist Soteriology
(BUSWELL e GIMELLO, 1990, pp. 79-84), que ocorreu na Universidade da
California, em 1988. L& se reuniu um grupo de académicos budistas que buscaram
refletir sobre os critérios soterioldgicos presentes no budismo, o que acabaram
associando com o caminho (marga), que é trilhado, segundo eles, de maneira inter-
relacional através dos comportamentos religiosos como: “moral values, ritual
observances, doctrinal teachings, and contemplative exercises”, que possui como
finalidade a libertacdo do sofrimento. O caminho (marga), que é chamado de Caminho
de Octuplo (Aryastangamarga), é estruturado em “oito fatores do nobre caminho
(aryamarganga)” (TSAI, 2020f, p. 51) a serem desenvolvidos para que a libertacdo do
sofrimento (nirodha) e a realizacéo da paz definitiva (nirvana) ou do completo despertar

(samyaksambodhi) seja possivel.

Os oito fatores, a saber: 1 — visdo correta (samyakdrsti); 2 — intencdo correta
(samyaksamkalpa); 3 — fala correta (samyagvac); 4 — acdo correta (samyakkarmanta); 5
— vida correta (samyagdajiva); 6 — esforco correto (samyagvyayama); 7 — memorizagdo
correta (samyaksmyti); 8 — meditacdo correta (samyaksamadhi), (TSAI, 2020f, p. 51)
sdo desenvolvidos dentro da estrutura de Trés Treinamentos (7risiksa). Essa estrutura,
como ja vimos anteriormente, € formada pelo treino superior em moral (adhisilasiksa),
pelo treino superior em meditacdo (adhisamadhisiksa) e pelo treino superior em
buscaram entender a inter-relacdo entre o caminho (marga) e os Trés Treinamentos
(Trisiksa) como parte do comportamento religioso budista e sua finalidade

soterioldgica.
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Assim, podemos entender, de forma geral, que a conduta moral resulta em um
controle mental e emocional que leva a uma forma mais bésica de tranquilidade e paz
mental. Elas sdo necessarias para o desenvolvimento de uma mente mais focada e
concentrada, que é uma das bases da meditacdo e também dos estudos e investigacao da
realidade, que permite analises das relacGes que formam aquilo que chamamos de eu e
meu, aplicando esse conhecimento na meditacdo e no comportamento moral. Para eles,
esses treinamentos, de forma geral, sdo soteriologicos se pensados como “the
transformative dimension of religion, which is often manifest as an explicit pattern of
religious behavior leading necessarily to a specific religious goal.” (BUSWELL e
GIMELLO, 1990, p. 82). Através desse processo 0s treinamentos sdo capazes de levar o

praticante a correcéo das distor¢des mentais, que causam o sofrimento.

E possivel reconhecer nesse processo, que o budismo estabelece o conhecimento
como sendo central na sua soteriologia, como esta presente nas duas primeiras partes do
Caminho Octuplo (Aryastangamarga). Do mesmo modo que, como vimos, ha
distor¢des no entendimento, causadas pelas aflicbes (klesas), que levam ao sofrimento
(duhkha), héa entendimentos ndo distorcidos, ou menos distorcidos, que possibilitam a
realizacdo da paz definitiva (nirvapa). E ha também, como dito por Tsai, “a presenga de
uma confianca na capacidade cognitiva da mente, de aprender e de se libertar por meio
do aprendizado sobre o que ¢ a realidade” (TSAIL 2018, pp. 43 e 44).

Buddha Sakyamuni chegou ao seu método de libertagdo do sofrimento (nirodha)
iniciando com questionamentos filosoficos e teoldgicos a respeito dos quatro
sofrimentos (duhkha) existenciais: adoecimento, envelhecimento, morte e o
ressurgimento. Com esse ponto de partida ele passou a investigar outras formas de
sofrimento (duhkha), chegando aos sofrimentos mentais e emocionais que as pessoas
vivenciam por toda a vida e que influi em suas relacGes interpessoais e sociais de
maneira mais ampla: instituicdes laicas e religiosas, governamentais e ndo-
governamentais, etc, (TSAI in VASUBANDHU, 2021, pp. 42-43).

Ao investigar todos esses sofrimentos, Sakyamuni desenvolveu o método para a
libertagdo (nirodha) que se fundamentava no conhecimento dos fatores (dharma) que
compdem a realidade, e a pratica que leva ao desenvolvimento daqueles fatores
(dharma) que levam a realizacao da paz definitiva (nirvana). Segundo Plinio Tsali, esse

processo ¢ uma soteriologia ontoldgica, “uma vez que se acredita firmemente que pelo
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conhecimento de como as coisas realmente sdo, a pessoa tem o poder de desenvolver
em si mesma, e somente nela mesma, o estado de libertacdo pela paz definitiva de
maneira irreversivel.” E por conta desse desenvolvimento da finalidade da paz definitiva
(nirvapa), um beneficio irreversivel na perspectiva budista, que esse autor também
entende que esse sistema tem uma finalidade soteriologica (TSAI in VASUBANDHU,

2021, p. 43), perspectiva que dialoga com a de Buswell e Gimello vista anteriormente.

3.1.1 A estrutura do processo soteriologico

Entendendo que o caminho (marga) leva a essa finalidade soterioldgica, a paz
definitiva (nirvapa), € importante refletirmos sobre algumas questdes para a
investigacdo proposta nessa dissertacdo. Para direcionar essas reflexdes, podemos nos
perguntar: E como seria esse processo soterioldgico? Como a teoria das atividades
(karma) e a estrutura da interdependéncia (pratityasamutpada) particular estdo

presentes nesse processo?

Partindo da proposta apresentada pelo grupo de vinte académicos e exposta por
Buswell e Gimello (1990) no artigo Buddhist Soteriology: The Marga and Other
Approach to Liberation, vamos iniciar buscando entender um pouco mais sobre o
Caminho Octuplo (Aryastangamarga) e os Trés Treinamentos (Trisiksa). Para eles, 0
praticante ¢ ensinado a buscar pela libertagdo iniciando pela “obedience to basic moral
rules (non-violence, avoidance of false speech, etc.)”, que através da racionalidade essa
disciplina moral (sila) “minimizes present mental anguish, guilt, and uncertainty,
leading in turn to more rudimentary forms of tranquility and peace that result from
control of the mind.” (BUSWELL & GIMELLO, 1990, p. 82).

Essa forma rudimentar de tranquilidade e paz resultante da disciplina moral
(s7la), desenvolve no praticante um controle maior em relacdo a estimulos externos, o
que o leva a um maior “introspective focus”, que resulta em um controle interno que
“regulates in turn the process of the mind”. Isso serve de base para o praticante poder se
tornar cada vez mais concentrado, tornando a meditacdo (samadhi) um ferramental que
0 permite investigar suas relacbes com o mundo, interna e externamente. Essa
investigacdo, somada aos estudos que constroem os parametros de suas analises, leva ao
desenvolvimento do entendimento (prajiia) da realidade e suas “‘three marks of

existence’ (trilaksana)”: tudo que é composto ¢ impermanente (anityatd), insatisfatorio

107



(duhkha) e ndo possui um eu-independente (anatman) (BUSWELL & GIMELLO,
1990, p. 82).

Assim, eles sintetizam da seguinte forma: a disciplina moral (sila) forma a base
tanto para a meditacdo (samadhi) quanto para o entendimento da realidade (prajiia), a
meditacdo (samadhi) € impulsionada pela disciplina moral (sila) e antecipa o
entendimento da realidade (prajiia), e o entendimento da realidade (prajia) € a
consumacao tanto da disciplina moral quanto da meditacdo (samadhi) e o inicio da
libertagdo (BUSWELL & GIMELLO, 1990, p. 82).

Nessa descricdo de como ocorre 0 processo dos trés treinamentos (zrisiksa), 0S
autores acabam ndo abordando diretamente a interdependéncia (pratityasamutpada),
mas deixam claro que ndo estdo defendendo uma Unica interpretacao para a soteriologia
budista, j& que ha diversas escolas que pensaram sobre esse processo de maneiras
distintas. Ainda assim: “we also believe that the potencial ‘revisioning’ of religion
suggested by Buddhism’s emphasis on the path offers the possibility of a more holistic
assessment not only of Buddhism, but indeed of any given religious tradition.”
(BUSWELL & GIMELLO, 1990, p. 83). Para 0 nosso proposito aqui, entender que o
processo do caminho (marga) pode ser interpretado como a soteriologia budista, nos da

parametros para comparar com outros entendimentos desse mesmo processo.

Dando continuidade a essa reflex@o, pela perspectiva Realista (Sarvastivada),
presente no Tratado do Conhecimento Manifesto (4bhidharmakosa), 0 entendimento da
realidade (prajiia) se da inicialmente: “com a exposi¢do das particulas fundamentais
materiais, que sdo o fundamento da realidade sensivel e insensivel, dos 6rgdos sensiveis
do corpo e do mundo externo, respectivamente.” (TSAI em VSAUBANDHU, 2021, p.
44). Depois ocorre a “exposicao dos fatores que compde a realidade”, lembrando que
para essa escola, esses fatores possuem existéncia inerente (svabhava), e é justamente
ela “que garante a existéncia da realidade interna e externa”, a interna sendo a mente de
cada ser senciente e a externa o mundo captado pelos sentidos (TSAI em
VASUBANDHU, 2021, pp. 44-45).

A exposicdo dos fatores no Tratado da Tradigdo Realista (Sarvastivada) é
estruturada de acordo com os sutras em que o Buddha explica as Quatro Nobres
Verdades (catvariaryasatyani) e a interdependéncia (pratityasamutpada). Essa estrutura

combina as duas categorias de ensinamentos, levando a uma explica¢do dos sofrimentos
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a partir dos doze elos (nidana). Essa exposicdo geral dos fatores leva o praticante a um
entendimento que, ao ser aplicado na meditacdo (samadhi), o conduz a paz definitiva
(nirvana) ou ao completo despertar (samyaksambodhi) (TSAI em VASUBANDHU,
2021, p. 45).

Nesse caso a disciplina ética (sila) também tem a funcdo de criar condicGes para
0s outros dois treinamentos, mas ndo apenas por uma diminui¢cdo nos estimulos
sensoriais, mas também pelo abandono de determinados fatores e cultivo de outros. Os
fatores a serem abandonados sdo: 1 — fatores universais aflitivos (klesa maha bhiimika
dharma), dos fatores particulares aflitivos (partita klesa bhiimika dharma) e dos fatores
universais nao-virtuosos (akusala maha bhiumika dharma). Enquanto os fatores a serem
cultivados sdo: 2 — fatores universais virtuosos (kusala maha bhumika dharma), e
alguns dos fatores universais (maha bhimika dharma) e dos fatores de natureza
indeterminada (anityata dharma) direcionados para a finalidade da libertacdo (nirodha)
(TSAI, 2019). De forma mais especifica, os fatores que devem ser cultivados sao
chamados de trinta e sete fatores para o completo despertar, que estdo incluidos nesses
trés Gltimos grupos apresentados. Entre eles esta tanto a meditacdo (samadhi) quanto o
entendimento (prajiia), aléem de estarem presente, mesmo que de modo indireto, 0s oito

fatores do nobre caminho (aryamarganga) (TSAI, 2020f).

O abandono e o cultivo desses fatores presentes no primeiro e segundo conjunto
apresentados, respectivamente, diminuem e aumentam a influéncia deles sobre nosso
entendimento da realidade. Isso cria, ndo apenas condigcdes externas, em relacdo aos
outros, condizentes a libertagdo, mas também condi¢fes mentais para que ocorra a
cessacdo pela deliberagdo (pratisamkya nirodha), que diz respeito ao entendimento
correto da interdependéncia (pratityasamutpada), isso permite a geracdo de um fluxo de
poder quando associado a meditacdo (samadhi) que leva ao corte das amarras aflitivas.
Quando ocorre esse corte, ha 0 que € chamado de cessacdo pela ndo deliberacdo
(apratisamkya nirodha), que estd relacionada a cessacdo dos doze elos (nidana)

condicionados pelas afli¢des (TSAI, 2019).

E justamente esses abandonos e cultivos, somados a exposicdo tedrica dos

setenta e cinco fatores listados pelos Realistas (Sarvastivadins) — 0 que diz respeito ao

.....

conhecimento que € aplicado a meditacdo (samadhi), gerando um fluxo de poder que
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leva a libertagdo (nirodha) dos sofrimentos (TSAI, 2021). O cultivo dos fatores que
levam a libertacdo (nirodha) dos sofrimentos estd presente também na Tradicdo
Universalista (Mahayana), porém com algumas diferencas, ja que a existéncia inerente
(svabhava) dos fatores (dharmas) ndo é defendida e a finalidade dessa Tradicdo € o
completo despertar (samyaksambodhi) que possui suas diferencas da paz definitiva

(nirvana) que é a finalidade da Tradicdo Realista (Sarvastivada).

3.1.2 O processo soteriologico no budismo Universalista (Mahayana)

O completo despertar (samyaksambodhi), em termos gerais, se diferencia da paz
definitiva (nirvana) pelo desenvolvimento das seis (saf) ou dez (dasa) perfeicdes
(paramita)*, que sao as praticas da mente do despertar (bodhicitta), que é o desejo de
realizar o completo despertar (samyaksambodhi) para beneficiar a todos os seres
sencientes. A palavra paramita, normalmente traduzidas como perfeicOes, é traduzida
por alguns tedricos como “gone beyond” ou “gone to the other side” (BUSWELL &
LOPEZ, 2014, p. 627), estando relacionado aquilo que direciona para fora do ciclo de

sofrimentos (samsara).

Para o budismo Universalista (Mahayana), as perfeicdes (paramita) tém o
proposito de levarem a destruicdo das obstruces aflitivas e obstaculos cognitivos, o que
resulta na realizacdo do completo despertar (samyaksambodhi) (BUSWELL & LOPEZ,
2014, p. 764). Na contagem de dez perfei¢Bes (dasaparamita), temos: 1 — generosidade
(dana); 2 — disciplina moral (sila); 3 — paciéncia (ksanti); 4 — esforgo (virya); 5 —
meditacdo (samadhi); 6 — entendimento* (prajiia); 7 — meios habilidosos
(upayakausalya); 8 — aspiragdo (pranidhana); 9 — poder (bala) e; 10 — entendimento ndo
dual (jiana). Na contagem de seis perfei¢des (sadparamita), um modo muito comum

das perfeicOes (paramita) serem abordadas, conta-se as seis primeiras.

De modo geral, no texto Grinalda Preciosa (Ratnavali) de Nagarjuna, as seis
perfeicdes (sadparamita) — as quais iremos utilizar como base para essa reflexdo — séo

definidas da seguinte maneira:

143 Aqui esta apresentado seis (saf) ou dez (dasa), pois sdo duas formas de contagens das perfeicGes
(paramita) dos seres-despertos (bodhisattvas), sendo a primeira forma focada naquilo que é essencial ser
desenvolvido pelos seres-despertos (bodhisattvas) iniciantes.

144 Optei por entendimento, para ndo confundir com a nogédo de sabedoria como entendimento intuitivo, ja
que prajna, dentro da Escola dos Logicos do budismo Universalista (Mahayana), envolve também o
estudo da logica.
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“Dar*® é desprender-se completetamente
da prépria riqueza; ética é ajudar aos outros;
paciéncia € abandonar a ira;

esforco, comprazer-se nas virtudes.

Concentracdo*® ¢ a unidirecionalidade imperturbavel,

sabedoria¥’ é certeza sobre o significado das verdades'*®;

compaixao é uma mente que sé se regozija

na cleméncia e amor por todos os seres sencientes.” (NAGARJUNA,
1995, p. 91).

Nesse trecho, as outras perfeicbes podem ser interpretadas como estando
presentes na compaixdo, ja que meios habilidosos (upayakausalya), aspiragdo
(pranidhana) e poder (bala), referem-se a perfeicGes direcionadas ao beneficio dos
outros. Enquanto o entendimento ndo dual (j7iana), por sua vez, estaria relacionado a

realizacdo da vacuidade (sinyata) do eu e do outro.

Essas perfeicdes costumam ser divididas em duas categorias de cultivo: 1 — a
colecdo de mérito (punyasambhara) €; 2 — a colecdo de entendimento (jiianasambhara).
A primeira esta relacionada com a destruicdo das obstrugdes aflitivas da relagdo com os
outros, enquanto a segunda esta relacionada com a destruicdo dos obstaculos cognitivos
através do desenvolvimento do conhecimento e da aplicacdo desse na transformacéao da

propria mente.

Ainda assim, mesmo que sejam duas categorias diferentes elas se inter-
relacionam de tal maneira que, segundo Tsongkhapa (2021b), ndo é possivel se tornar
um Buddha cultivando apenas uma delas, pelo contrario, € necessario o cultivo
constante de ambas. Dentre as perfeicGes que fazem parte da primeira categoria
encontramos as trés primeiras — generosidade (dana), disciplina moral (sila) e paciéncia
(ksanti) —, enquanto as da segunda categoria sdo a quinta e a sexta — meditacdo
(samadhi) e entendimento (prajiia). No caso da quarta perfeicdo (paramita) — esforgo

(virya) — ela permeia ambas.

Mesmo que a presenca das perfeicbes (paramita) possa tornar o sistema
Universalista (Mahayana) aparentemente muito diferente daquele dos Trés
Treinamentos (Trisiksa) e do Caminho Octuplo (aryastangamarga), apresentado

anteriormente, na verdade eles dialogam em termos de estrutura. A préatica dessas

145 Generosidade.

146 Meditacéo.

147 Entendimento.

148 Verdade convencional (samvrtisatya) e verdade Ultima (paramarthasatya).
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perfeicbes adentra o cddigo moral dos seres-despertos (bodhisattvas), que possui 0
objetivo de manter o desenvolvimento continuo, sem obstaculos e sem enfraquecer a
mente da plena iluminagcdo (bodhicitta) (TSAI, 2017, pp. 105-118). Sendo assim, a
prépria pratica das perfeicdes (paramita) dialoga com o treino superior em disciplina

moral (adhistlasiksa).

Ja a pratica e o desenvolvimento da perfeicdo de meditacdo (samadhiparamita) e
da perfeicdo de entendimento (prajiiaparamita) se relacionam, respectivamente, com o
treino superior em meditacdo (adhisamadhisiksa) e o treino superior em entendimento
(Trisiksa), os treino das perfeicBes (paramita) sdo interdependentes, porém, com um
acréscimo. O entendimento da vacuidade (si#nyata) — desenvolvido com o treinamento
da perfeicdo da meditacdo (samadhiparamita) e do entendimento (prajiiaparamita) —
deve ser aplicado, novamente através da meditacdo (samadhi), nas praticas das demais
perfeicdes (paramita), unindo assim a colecdo de mérito (punyasambhara) e de
sabedoria (jrianasambhara). 1sso resulta no completo despertar (samyaksambodhi), a
finalidade soterioldgica do budismo Universalista (Mahayana).

Um ponto de extrema importancia que nao podemos perder de vista, é que as
perfeicBes (paramita), como afirmado anteriormente, sdo praticas da mente do despertar
(bodhicitta), ou seja, € o engajamento do desejo de realizar o completo despertar para
beneficiar a todos 0s seres sencientes (sattvas). Isso quer dizer que a mente do despertar
(bodhicitta) é o que conduz o modo de vida de um ser-desperto (bodhisattva). Sendo
que a base dessa mente (citta) € a equanimidade (upeksa), a grande compaixao
(mahakaruna) e o grande amor-benevoléncia (mahamaitri), a pratica das perfeices
(paramita) € também o cultivo dessas virtudes (TSONGKHAPA, 2021a).

Desse modo, a mente do despertar (bodhicitta) serve como direcionador da
intencdo (cetana) do ser-desperto (bodhisattva), tomando o lugar das aflicdes (klesas),
levando-o a diminuir as atividades ndo-virtuosas (karma akusala). Assim, ele cultiva as
virtudes (kusala), como a compaixd (karuna), amor-benevoléncia (maitri),
generosidade (dana), etc, aumentando as atividades virtuosas (kusala karma) atraves
das praticas das perfeicbes (paramita). Na estrutura da interdependéncia
(pratityasamutpada) particular, isso afeta na diminuicdo das formacOes (samskara)

aflitivas (klesas) e, com isso, a diminuicdo dos sofrimentos (duhkha) e da influéncia das
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aflicbes (klesas), removendo as condi¢bes corporais € mentais incompativeis com o

completo despertar (samyaksambodhi) e cultivando aquelas condizentes com isso.

Assim a colecdo de mérito e sabedoria, presente na pratica das perfeicdes
(paramita) se relacionam na pratica, conduzindo o ser-desperto (bodhisattva) em seu

caminho, como esta descrito no texto A Grinalda Preciosa (Ratnavali):

“Do dar resulta a riqueza; da ética, felicidade;

da paciéncia, um bom semblante; do [esforco na] virtude,

esplendor; da concentragdo, paz; da sabedoria, libertacdo; da
compaixao, a consumacao de todos os propdsitos.

Pela perfei¢do simultanea

dessas sete [virtudes], atinge-se

a esfera de sabedoria inconcebivel,

o protetorado do mundo.” (NAGARJUNA, 1995, p. 91)

3.2 O mal no processo condicionado e sua superacao

Tendo refletido a respeito da soteriologia budista e, mais especificamente, da
soteriologia budista da Tradicdo Universalista (Mahayana), agora analisaremos como
ocorre a superacdo do mal através do entendimento da vacuidade (Sinyata). Assim,
buscaremos entender como conceito de mal, definido no primeiro capitulo, se relaciona
com o processo da interdependéncia (pratityasamutpada) particular, apresentado no
segundo capitulo, e qual seria seu processo de superacdo através do entendimento da
vacuidade (sinyata). Como a proposta dessa interpretacdo é entender o mal presente no
SBK e as possibilidades soteriol6gicas de uma hermenéutica baseada na perspectiva da
Escola Centrista (Madhyamaka), utilizaremos o sutra em questdo como base para essa

reflexdo.

O primeiro ponto para refletirmos é como o mal — de acordo com o conceito
levantado anteriormente — se desenvolve no fluxo senciente do qual Yue Tee-li fez
parte. Para isso, € importante lembrarmos, primeiro, que o conceito de mal levantado no
capitulo um é definido por duas caracteristicas: 1 — intensidade da presenca de uma ou
mais das cinco visdes erroneas (paficadrsti) e; 2 — a consequéncia de maior
aprisionamento no ciclo de sofrimento (samsara). E em segundo, que os dois principais
caminhos das a¢des ndo-virtuosas (akusala karmapatha) praticadas por Yue Tee-li, foi

o discurso divisor (paisunyavada) — com uma base pesada, que eram as Trés Joias,
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como explicado anteriormente — e as visdes errdneas (mithyadrsti). Sendo essa ultima
uma das cinco visdes erréneas (paficadrszi) que a mantinha no caminho das agdes néo-

virtuosas (akusala karmapatha).

O discurso divisor (paisunyavada), de acordo com a narrativa, era direcionado
pela aflicdo (klesa) da inveja (irsya). Isso aparece durante o didlogo entre a “garota
sagrada” — filha de Yue Tee-li — e 0 Raja-visabhava, onde ela afirma que sua mae
criticava e falava mal das Trés Joias por causa de suas “visdes invejosas”
(KSITIGARBHA, 2016, p. A.28). Entretanto, como vimos no capitulo dois, Yue Tee-li
cometia essa e outras atividades (karma) ndo-virtuosas (akusala) — que ndo sdo
especificadas — por negar a causalidade moral. A negacdo da causalidade moral é
conhecida como visfes erroneas (mithyadrsti), uma das cinco visdes erréneas
(paficadrssi) (KSITIGARBHA, 2016, p. A.26).

Mas como esses caminhos das a¢fes ndo-virtuosas (akusala karmapatha) estao
presentes no processo da interdependéncia (pratityasamutpada) particular e seus doze
elos (nidanas)? E qual a influéncia que as visdes errdneas (mithyadrssi) tém sobre a
inveja (irsya) e outras aflicdes (klesas), sobre o discurso divisor (paisunyavada) e outras

atividades (karma) ndo-virtuosas (akusala)?

Para buscar as possiveis respostas para essas perguntas, partiremos no trecho do
SBK em que ¢ narrado: “A garota estava consciente de que sua mae nédo agira em vida
levando em consideracdo a causalidade moral, e com isso gerara intenso karma de dor
para si mesma, realizando muitos feitos aflitivos, e isso levou-a a renascer nos reinos
miseraveis e a sentir dores ininterruptamente.” (KSITIGARBHA, 2016, p. A26). Essa
passagem mostra que a intensidade das visdes errdneas (mithyadrsti) era algo presente

naquele momento daqguele fluxo senciente.

Pela perspectiva da interdependéncia (pratityasamutpada) particular da Escola
Centrista (Madhyamaka), como vimos no capitulo anterior, essa tendéncia, manifestada
na ignoréncia distorciva (avidya) e as bases (vastu)/sofrimentos (duhkha) de Yue Tee-li,
sdo condicionadas pelas aflicdes (klesas) e atividades (karma) da existéncia anterior
(atityajanma). Para facilitar essa reflexdo, é importante lembrar que as aflicbes (klesas)
da existéncia anterior (atityajanma) que condiciona a ignorancia distorciva (avidya) da
vida atual — no caso a Yue Tee-li — séo a ansiedade (trsna) e o apego aflitivo (upadana).

Ja no caso das bases (vastu)/sofrimentos (duhkha) — consciéncia (vijiiana), mente e
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corpo (namariupa), as seis bases do sentido (sadayatana), contato (sparsa), sensagdes
(vedana), surgimento/nascimento (jati) e envelhecimento-e-morte (jaramarana) — ,
esses sdo condicionados pelas formacdes (samskara) que séo as atividades (karma) que
surgiram pela expectativa (bhava) da existéncia anterior (atityajanma) NAGARJUNA,
2001b).

No Grande Tratado (LRCM) Tsongkhapa afirma que as “atividades (karma) e as
aflicbes sdo ambas (...) causas para a criagdo do ciclo (samsara), mas as afligdes séo as
primordiais.” (TSONGKHAPA, 2020c, p. 113). Nos doze ¢los (nidanas) 0 grupo que
constitui as aflicBes (klesas) € o da ignorancia distorciva (avidya), ansiedade (trsna) e
apego aflitivo (upadana), sendo que a primeira condiciona as duas outras em uma vida e
as duas Ultimas condicionam a primeira da proxima. Ainda segundo Tsongkhapa, a
ordem em que as aflicbes (klesas) surgem pode ser vista de duas maneiras, sendo a
primeira pensar na ignorancia distorciva (avidya) como algo que “bloqueia a clareza
sobre como os agregados existem” levando a visdo da eternalizacdo dos agregados
pereciveis (satkayadrsti)*. Enquanto a segunda maneira é considerar a ignorancia
distorciva (avidya) a propria visdo dos agregados pereciveis (satkayadrsti)
(TSONGKHAPA, 2020c, pp. 117-118).

E justamente essa visdo dos agregados pereciveis (satkayadrsti) que dispara
todas as outras aflicdes (klesas) e as demais das cinco visfes errbneas (paficadrsti). Tal

como é descrito no Grande Tratado (LRCM):

“Quando a visdo dos agregados pereciveis apreende um ser, a
discriminacéo surge entre o ser e o0 outro. Uma vez que tenhamos feito
essa distingdo, nos tornamos apegados aquilo que estd associado
consigo mesmo e nos tornamos hostis em relagdo aquilo que pertence
aos outros. Desenvolvemos uma crenga de que esse mesmo ser é ou
eterno ou sujeito a aniquilacdo. Passamos a acreditar na supremacia de
uma visdo do ser e assim por diante, e passamos a acreditar na
supremacia das praticas prejudiciais associadas com tais Vvisdes.
Similarmente, desenvolvemos a visdo errbnea que nega a existéncia
dos fendmenos, tais como o Professor que nos ensina a vacuidade da
existéncia inerente (sunyatasvabhava) e aquilo que ele ensina, a
atividade (karma) e seus efeitos, as Quatro Verdades, as Trés Joias, €
assim por diante; ou entdo nos tornamos duvidosos com respeito a
existéncia de tais fenOmenos ou mesmo se sdo reais.”
(TSONGKHAPA, 2020c, p. 118).

Aqui é importante lembrarmos que a visdo dos agregados pereciveis

(satkayadysti) diz respeito a nogdo de eu-independente (atman) e ndo ao eu

149 Que trataremos apenas como visdo dos agregados pereciveis.
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convencional. Antes de prosseguirmos, ja que Tsongkhapa representa a perspectiva da
Escola do Sistema da Virtude (Geluk), é necessario que vejamos a semelhanca com a

perspectiva de Nagarjuna no texto A Grinalda Preciosa (Ratnavali):

“Ha uma falsa concepg¢do de ‘eu’

enquanto os agregados sdo mal compreendidos;
quando tal concepgao de ‘eu’ existe,

ha acédo que resulta em nascimento.

Com essas trés sendas causando-se mutuamente

umas as outras, sem comeco, meio ou fim,

a roda da existéncia ciclica

gira como a ‘roda’ de um ticdo.” (NAGARJUNA, 1995, p. 19).

Esse trecho se aproxima da nocdo de que a visdo dos agregados pereciveis
(satkayadysti) surge condicionada pela ignorancia distorciva (avidya), que leva o ser
senciente (sattva) a compreender mal os agregados gerando a concepc¢do de eu-
independente (atman). Assim podemos entender que a concep¢do de um eu
inerentemente existente, e, portanto um eu-independente (atman) € visto como o
problema central resultante da ignorancia distorciva (avidyad) e que prende o ser
senciente (sattva) ao ciclo de sofrimentos (samsara). E essa visdo que surge da
compreensdo errada dos agregados que resulta na aflicdo da inveja (irsya) e na visao

erronea (mithyadys).

Desse modo, a existéncia anterior (atityajanma) de Yue Tee-li, cultivou
atividades (karma) ndo-virtuosas (akusala) que intensificaram a inveja (irsya) e as
visdes errbneas (mithyadrs#i). Isso ndo quer dizer que essa vida senciente prévia ja
possuia uma grande intensidade de uma ou mais das cinco visdes erréneas (paficadrsti).
Se levarmos em consideracdo as caracteristicas gerais da atividade (karma), em especial
“o aumento da atividade” (TSONGKHAPA, 2020b, p. 227), as atividades (karma) feitas
anteriormente resultaram em um efeito concordante comportamental e experiencial que
tende a se intensificar. No caso das visdes erroneas (mithyadrszi) Tsongkhapa (2020b, p.
274) afirma que os efeitos sdo: “proclividade (...) da confusdo” e “inclinacdo para as

visdes ruins € para enganar os outros’ respectivamente.

As aflicdes da existéncia anterior (atityajanma) surgem como tendéncias as
visdes errbneas (mithyadrszi) e a inveja (irsya) na distorcdo fundamental causada pela
ignorancia distorciva (avidya) de Yue Tee-li. Assim, as aflicGes (klesas) de Yue Tee-Li
— que estamos considerando como existéncia atual nessa analise — tém predominéncia

dessas duas distor¢Oes aflitivas. Em outras palavras, a ansiedade (trsna) e 0 apego
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aflitivo (upadana) se direcionam para a aflicdo da inveja (irsya) e para a negacdo da
causalidade (mithyadyszi), como manifestacdo das distorgdes da ignoréncia distorciva
(avidya). Essas duas aflicbes direcionam a intencdo (cetana) em muitas de suas
atividades (karma), inclusive e para o caminho da atividade (karmapatha) das visdes
erroneas (mithyadrsti). Portanto, elas condicionam a expectativa (bhava) que levara ao

proximo surgimento (jati),

As bases (vastu) / sofrimentos (duhkha) e as formagdes (samskara) de Yue Tee-
li foram condicionadas pela expectativa (bhava) da existéncia anterior (atityajanma),
ent&o ndo focaremos nelas. E importante lembrar que, por maximo que essas sequéncias
de condicionamento sejam apresentadas linearmente, isso € assim por uma questdo
pedagogica, pois ha possibilidades interpretativas que levam em consideracdo o
amadurecimento de atividades (karma) de outras vidas que ndo a da existéncia

previamente imediata.

Retornando ao ponto da anélise que nos interessa, vimos entdo que o mal — nesse
caso como intensidade das visdes errbneas que resulta em maior aprisionamento ao
sofrimento — se manifesta por causas anteriores, 0 que estabelece uma auséncia de
existéncia inerente (svabhava), que esta presente também na narrativa do SBK. Ainda
que o sutra apresente a possibilidade de ficar preso por muito tempo aos sofrimentos
(duhkha), “sentir dores ininterruptamente” (KSITIGARBHA, 2016, p. A.26), ha a

possibilidade de sair desses reinos miseraveis.

Esse sofrimento constante, como ja vimos no Capitulo I, ocorre gracas as
afligdes (klesas) que se reforgam, gerando proclividades que resultam em atividades
(karma) ou caminho das atividades (karmapathd) que projetam para mais existéncias
nos reinos miseraveis. No caso da existéncia posterior a Yue Tee-li, essa proclividade
diz respeito ao caminho das atividades ndo-virtuosas (akusalakarmapatha) das visdes
erroneas (mithyadrsti), o que poderia ter aprisionado esse fluxo senciente por milhares
de vidas. Ainda assim, mesmo com toda a habitualidade que tinha dessas distor¢des, foi
possivel que aquele fluxo senciente, que ja tinha sido Yue Tee-li, pudesse surgir como

um ser senciente (sattva) em um reino celestial.

Tanto no SBK (KSITIGARBHA, 2016) quanto no Grande Tratado (Lamrim
Chenmo) (TSONGKHAPA, 2020b) é apresentada a extrema dificuldade de sair dos

reinos miseraveis, em especial dos constantes renascimentos como ser-atormentado-
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pela-dor (naskara-sattva) por conta propria. No sutra (KSITIGARBHA, 2016) sdo
apresentado os diversos momentos em que o ser-desperto (bodhisattva) Ksitigarbha, em
suas diversas existéncias, ajudou seres a sairem dos reinos miseraveis, tendo como
ponto central o cultivo de virtudes. No caso de Yue Tee-li, é a “garota sagrada”, sua
filha e futuro ser-desperto (bodhisattva) Ksitigarbha, que ajuda aquele fluxo senciente a
sair dos reinos miseraveis.
“Garota sagrada, peco que ndo fique triste ¢ que retorne para sua casa
com um coracéo alegre, pois sua mée renasceu ha trés dias atras num
reino celestial, e isso aconteceu em virtude de suas oferendas e amor
filial oferecidos ao Buddha Pupe-samadhi-sambodhi. Foi por causa
disso que sua mée conseguiu tomar esse novo renascimento. Mas nao
foi s6 a sua mde que conseguiu sair do sofrimento dos reinos
miseraveis, como também todos os seres que estavam préximos a ela,
que formaram conexfes com ela nos reinos miserdveis neste curto
espaco de tempo de trés dias, pois eles também foram levados a
renascer em reinos celestiais, no mesmo dia que ela pela transferéncia

de vossos méritos por meio das virtudes do completo-despertar.”
(KSITIGARBHA, 20186, p. A. 28).

Esse trecho aponta ndo apenas para a necessidade da ajuda de outros para sair
dos reinos miseraveis, como a importancia da conexdo. Sendo assim, aquele fluxo
senciente que ajuda precisa ter conexdes interdependentes proximas com aquele fluxo
senciente que € ajudado, expandindo a interdependéncia (pratityasamutpada) particular
para a universal. Essa ajuda é através da transferéncia de meéritos, que no sistema
Universalista (Mahayana) € o direcionamento das virtudes cultivadas para o beneficio
dos outros. Em termos gerais, um ser-desperto (bodhisattva) aumenta sua colecdo de
méritos (punyasambhara) com o cultivo da mente do despertar (bodhicitta) e a préatica
das perfeicBes (paramita), se tornando um solo de apoio para os seres: “Como todo o
mundo encontra apoio em vocé, vocé é como a terra. Portanto, nos tornamos como que
os pais de todos os seres.” (TSONGKHAPA, 2021a, p. 163).

Aqui, por um momento, podemos pensar que o fluxo senciente de Yue Tee-li
superou 0 mal gracas a uma forga externa, mas seria isso mesmo? Houve uma superagédo
definitiva, um corte, uma cessacdo? Ou houve apenas uma superacdo momentanea? E

depois de sair dos reinos miseraveis, é possivel retornar?

3.2.1 — A vacuidade ($dnyata) e a superagao do mal

Pelo que vimos 0 mal leva a um estado de intenso sofrimento (duhkha), intensas

afligdes (klesas) e do qual é dificil de sair. Por essa razdo em textos como o Grade
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Tratado (Lamrim Chenmo) (TSONGKHAPA, 2020b) e Carta a um Amigo (Suhrllekha)
(NAGARJUNA, 1994), encontram-se orientacdes para evitar até a menor agdo ndo
virtuosa. O SBK j& tem como um dos seus propo6sitos orientar aqueles que ja faleceram a
ndo tomarem tais renascimentos por transferéncia de méritos através de praticas como
recitacOes, oferendas, etc (KSITIGARBHA, 2016). Mas, nessa perspectiva, e depois que

0 ser senciente (sattva) saiu dos reinos miseraveis?

Para que o ser seja capaz de ndo cair mais nos reinos miseraveis, segundo a
Tradicdo Universalista (Mahayana) € necessario realizar uma mente do despertar
(bodhicitta) estavel. Para isso € necessario o cultivo das colecbes de mérito
(punyasambhara) e de entendimento (jianasambhara) até que ocorra a “ndo-
conceptualidade” (NAGARJUNA, 1995) e as atividades sejam sempre direcionadas

pelo desejo que caracteriza a mente do despertar (bodhicitta).

A colecdo de méritos cria condi¢cdes adequadas para os estudos, a meditacdo e a
continuidade dos treinamentos, pois, como vimos anteriormente, vai destruindo as
obstrucdes aflitivas levando a renascimentos mais adequados. Rendawa, apresentado no
primeiro capitulo, em seu comentario a Carta a um Amigo (Suhrllekha) de Nagarjuna,
afirma que: “Esta acumulagdo de méritos proporciona aos bodhisattvas abundante bem-
estar nos estados de existéncia mais elevados, enquanto permanecem no samsara” (in
NAGARJUNA, 1994, pp. 52-53).

Ja a colecdo de entendimento, que destroi os obstaculos cognitivos, tem como
foco a destruicdo da nocdo de eu-independente (atman) e, principalmente, da ignorancia
distorciva (avidya). Sobre essa colecdo Rendawa afirma: “Durante o periodo em que o
bodhisattva permanece no samsara, ela serve de causa tanto para que continue nao-
conspurcado pelas impurezas do samsara, quanto para a prestagdo de ajuda aos outros.”
(apud NAGARJUNA, 1994, p. 53) Desse modo o ser senciente (sattva) enfraquece as
distorgdes que levam ao aumento da intensidade das cinco visdes erroneas (paficadrsti)

e também das demais aflicGes (klesas) em seu processo cognitivo.

Assim, podemos pensar que enquanto a ignorancia distorciva (avidya) existir no
fluxo senciente a apreensao erronea dos agregados ocorrerd. Isso faz surgir as demais
cinco visbes errbneas (paficadrsti) que, se forem cultivadas, levardo a atividades
(karma) ndo-virtuosas (akusala) de grande peso, resultando em renascimentos
miseraveis novamente (TSONGKHAPA, 2020c). O cultivo da mente do despertar
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(bodhicitta) aspirativa e engajada, enquanto ndo esta estavel, serve como tentativa de
diminuir as atividades (karma) ndo-virtuosas (akusala) e aumentar as virtuosas (kusala).
Quando estavel, mesmo que ainda haja a ignorancia distorciva (avidya), sua intensidade
¢ diminuida a tal ponto que ndo leva ao aumento da intensidade das cinco visdes
erroneas (paficadrsti), nem ao cultivo das demais aflicdes (klesas) e nem a dedicacgéo as

atividades (karma) néo-virtuosas (akusala).

Assim, na perspectiva Universalista (Mahayana), a refutagdo do eu-
independente (arman) que surge da apreensdo erronea dos agregados, faz parte do
processo de superacdo do mal. Essa refutacdo faz parte da colecdo de entendimento
(jianasambhara), que deve ser cultivada junto com a colecdo de mérito
(punyasambhara), ambas com base na mente do despertar (bodhicitta)
(TSONGKHAPA, 2021b). Entretanto, essa refutacdo esta presente na maioria das
escolas budistas que se utilizam da interdependéncia (pratityasamutpada) particular —

os doze elos (nidanas) —, ou seja, a forma afirmativa, catafatica, para tal fim.

E através do entendimento dos processos que vimos tanto no segundo capitulo
guanto nas partes anteriores desse mesmo capitulo, da afirmacdo da interdependéncia
(pratityasamutpada), que a afirmacdo de um eu-independente (atman) € refutada. Entdo
qual a necessidade do entendimento da vacuidade (sunyata), da abordagem apofatica,
nesse processo? O foco parece ser a propria ignorancia distorciva (avidya) fundamental,
que como vimos anteriormente, Nagarjuna (1995) parece estabelecer como sendo a base
para a visdo dos agregados pereciveis (satkayadrsti), que é a origem para as demais

quatro das cinco visOes erroneas (paficadrst).

Isso quer dizer que o corte da nocdo de qualquer natureza inerentemente
existente (svabhava) € a finalidade do entendimento da vacuidade (sinyata). 1sso ndo
leva ao aniquilacionismo, como o0s oponentes dos Centristas (Madhyamikas) nos
debates costumam acusa-los, pelo contrario, é justamente a nocdo de um eu-
independente (atman) — e, portanto, a distorcdo da ignoréancia aflitiva (avidya) — que

leva a nocao de que o mundo é inerentemente existente ou ndo-existente.

“Porque tal roda ndo advém de um si-préprio, de um outro,
nem de ambos, no passado, no presente ou no futuro,

a concepgdo de um ‘eu’ cessa

e, por conseguinte, acdo e renascimento.

Entdo, aquele que v& como causa e efeito
séo produzidos e destruidos,
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ndo considera 0 mundo
como realmente existente ou ndo-existente.” (NAGARJUNA, 1995, p.
19).

O entendimento da vacuidade (sanyata) ndo € desassociado do conceito de
interdependéncia  (pratityasamutpada), pelo contrério, eles sdo mutuamente
complementares (TSONGKHAPA, 2020d). Desse modo o caminho do meio
(madhyamaka) é o entendimento de que a afirmacdo da interdependéncia
(pratityasamutpada) ndo é a afirmacdo de uma existéncia inerente (svabhava) da
mesma, e nem a negacdo da existéncia inerente (Sinyasvabhava) € a negacdo da

interdependéncia (pratityasamutpada).

Sendo assim, o entendimento da vacuidade (sinyata) gradativamente enfraquece
a intensidade das cinco visfes errdneas (paficadrsti) afastando o ser senciente do mal.
Isso, somado ao cultivo da colecdo de mérito (puryasambhara), leva a uma superacao
definitiva desse mal, por meio da estabilizagdo da mente do despertar (bodhicitta). E,
em ultima instancia, leva a “perfeicao do zelo pelos interesses dos outros”, a perfei¢ao
de toda e qualquer qualidade necessaria para beneficiar os outros seres sencientes
(sattva), e ao “preenchimento de interesses proprios” (RENDAWA in NAGARJUNA,
1994, p. 53), o corte da ignoréncia distorciva (avidya).

Utilizando o caso de Yue Tee-li, sua filha, a “garota sagrada”, ajudava-a
“dedicando os méritos da cole¢do de sabedoria para o bem de todos os seres e também
para o de sua propria mae” (KSITIGARBHA, 2016, p. A.26), ou seja, direcionava 0s
entendimentos adquiridos para beneficia-los, no caso da sua méde, aconselhando-a.
Pensando sobre como isso esta presente no processo da interdependéncia
(pratityasamutpada) particular, se ela a tivesse escutado, refletido e aplicado os
ensinamentos do Buddha Pupe-samadhi-sambodhi, ela diminuiria a intensidade de suas
proclividades aflitivas e criaria condigdes para adentrar mais profundamente o

treinamento em vidas futuras.

No caso de tomarmos a existéncia como ser-atormentado-pela-dor (naskara-
sattva) como parametro, ela precisou sair desse estado intensamente aflitivo, atraves da
ajuda dos méritos de sua filha na existéncia anterior. Por conta das relacdes
interdependentes entre os fluxos sencientes que possuiam conexdes fortes, pois aquele
ser-atormentado-pela-dor (naskara-sattva) havia sido sua mée na existéncia anterior, e

portanto ainda possuia uma forte conexdo afetiva, as praticas virtuosas da “garota
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sagrada” aliviaram o sofrimento, possibilitando o surgimento de estados virtuosos na
mente daquele ser e de outros que tinham conexdo com eles. E no proximo
renascimento, nesse caso em reinos celestiais, que haveria a possibilidade desse novo
ser-divino-com-moral (deva) escutar, refletir e aplicar os ensinamentos que diminuiriam

suas proclividades aflitivas.

Essa diminuicdo das proclividades ocorreria, segundo a Tradicdo Universalista
(Mahayana) através da prética das perfei¢bes (paramita), onde estd incluida os Trés
Treinamentos (7risiksa) e o cultivo das duas cole¢des: de mérito (punyasambhara) e de
entendimento (jrianasambhara). Nesse processo 0 vazio de existéncia inerente
(svabhava) comecaria a ser entendido primeiro atraves do confronto da nocdo do eu-
independente (atman) com a impermanéncia (anityatd), morte (marana) e com a

causalidade moral (karma).

Depois essa mesma nocdo de eu-independente (atman) seria confrontada pela
insatisfatoriedade de qualquer existéncia condicionada e depois pelo processo de
surgimento das aflicdes, o que adentraria os doze elos (nidanas). Por fim, esse
confronto ndo ocorreria mais apenas com a noc¢do de eu-independente (atman), mas
também a nocdo de outro-independente, o que inclui coisas, relacBes, etc, que é
confrontado pelo desenvolvimento da mente do despertar (bodhicitta) aspirativa e
engajada, essa Ultima caracterizada pela prética das perfeicdes (paramita). E durante o
desenvolvimento da mente do despertar (bodhicitta) engajada que a vacuidade (Sinyata)

passa a ser aplicada através de analises de negacao, apoféticas.

Essa estrutura processual foi pega emprestada do sistema gradual (lamrim).
Entretanto, mesmo sem leva-lo em consideracdo, pelo risco de entender a vacuidade
como se fosse uma visdo aniquilacionista (ucchedadrsti), é dito que esse é um assunto
para especialistas (TSONGKHAPA, 2006), quem ja estudou as formas catafaticas de
interdependéncia (pratityasamutpada) para evitar cair nesse erro. Ainda assim, se
observarmos com cuidado os temas citados acima, veremos que ha um preparo para o
entendimento da interdependéncia (pratityasamutpada) particular e universal, e também
para a Vvacuidade (sanyata), j& que elas s&o mutuamente complementares
(TSONGKHAPA, 2020d).
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3.3 As possibilidades soteriologicas dessa perspectiva

Inicialmente, nesse capitulo, vimos como é possivel pensar em uma soteriologia
budista, como é esse processo soteriologico de forma geral e depois especifica no
budismo Universalista (Mahayana). Posteriormente, nos debrugcamos em como o mal se
estabelece no processo de condicionamento aflitivo presente na interdependéncia
(pratityasamutpada) particular e como o entendimento da vacuidade (sinyata) corrige
esse problema. Agora buscaremos analisar como essas proposi¢cdes possibilitam
expandir as propostas soterioldgicas do SBK, podendo somar as discussdes sobre o mal
no “sentido restrito” (CALDER, 2020).

Para isso retomaremos brevemente as nocles de progressdo apresentadas na
introducdo, tanto a proposta por Loundo (2017) quanto a proposta por Atisa e utilizada
por Tsongkhapa (2020a) no Grande Tratado (Lamrim Chenmo). Na primeira temos dois
niveis de progressdo, sendo o primeiro um nivel introdutdrio, “geral, popular ou
comunitario”, que foca nos “preceitos morais, rituais e litargicos” além da
“familiarizacdo com narrativas miticas e principios doutrinarios e dogmaticos”. O
segundo nivel € o de aprofundamento que tem “um carater iniciatico” e foca na “pratica
da razdo meditativa, de carater analitico, sobre a natureza uUltima do sujeito e da
realidade que o cerca.” (LOUNDO, 2017, pp. 49-50).

Na segunda, temos uma abordagem que leva em consideracdo a aspiracdo do
praticante, sendo essa dividida em trés escopos. O primeiro tem duas subdivisdes:
aquela chamada de comum, que é ter felicidade nessa mesma vida, € a incomum, que
busca ter felicidade em vidas futuras (TSONGKHAPA, 2020b). O segundo esta
relacionado com o entendimento da insatisfatoriedade do ciclo de renascimentos, outra
traducdo para o ciclo de sofrimentos (Samsara), e com isso a aspiracdo de se libertar
dessa condicionalidade (TSONGKHAPA, 2020c). O terceiro tem relacdo com a
expansao dessa rendncia para o desejo de ajudar os seres a também se libertarem do
sofrimento, a compaixao (karuna), que leva nao apenas a aplicacdo do treinamento para
si mesmo, mas também para o desenvolvimento de métodos que permita ensinar aos
outros (TSONGKHAPA, 2021a).

Tsongkhapa utiliza esses escopos, estruturados por AtiSa, para organizar oS
treinamentos de cada um, buscando relaciona-los de forma que o tipo de aspiragdo do

escopo seguinte possa ser desenvolvido. O primeiro escopo, dessa maneira, €
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caracterizado pelo desenvolvimento do entendimento da causalidade moral e da
importancia de se manter os compromissos éticos e morais, podendo dialogar com a
proposta do nivel introdutério proposto por Loundo, como visto anteriormente. J& o
segundo e terceiro escopo dialogam com o segundo nivel, o de aprofundamento, pois
ambos, visando a libertacdo definitiva do ciclo de sofrimentos (samsara), buscam o

entendimento da “natureza ultima do sujeito e da realidade que o cerca.” (LOUNDO,
2017, p. 49).

Desse modo temos como pardmetro dois niveis e trés escopos, que dividiremos
em dois grupos. O primeiro sendo a busca pela felicidade nessa vida e em vidas futuras
através da pratica dos compromissos morais, apresentados muitas vezes em sutras
devocionais como € o caso do SBK. E o segundo sendo a busca pela libertacdo
definitiva individual ou para si mesmo e para 0s outros, mas que nao abandona as
praticas morais, mas as utilizam para alcancar o propdésito ultimo. Tal propoésito ultimo
necessita de um aprofundamento do entendimento, no caso do budismo, da
interdependéncia (pratityasamutpada) particular — relacionada aos doze elos (nidanas) —
e universal — relacionada as relacbes com o0s outros, onde estd presente o

desenvolvimento da compaixdo (karuna).

Tendo essas estruturas como base, vamos agora buscar entender como o SBK se
relaciona em seu proposito base como um sutra devocional e, portanto, relacionado ao
primeiro grupo. A partir dai refletiremos como o aprofundamento que fizemos com uma
interpretacdo baseada na perspectiva Centrista (Madhyamaka) pode contribuir com
esses propositos, expandindo as propostas soteriolégicas do sutra, para que no fim

possamos analisar as possibilidades de contribuicdes para os debates sobre o mal.

3.3.1 As propostas soteriologicas do SBK

Como vimos também na introducdo, a Escola chinesa da Meditacdo (Chan),
também da Tradicdo Universalista (Mahayana), estabelece como sendo quatro os temas
tratados no SBK. Desses temas, 0 que se adequa mais com a proposta do primeiro
parametro que vimos nos paragrafos anteriores ¢ a “transmigracdo dos seres vivos”
(HUA, 1974, p. 18), que tem como proposta direcionar para a pratica da disciplina

moral (sila) através do entendimento da causalidade moral.

124



Assim, esse sutra devocional tem como uma de suas fungdes gerar medo dos
resultados das atividades (karma) néo-virtuosas (akusala), indicando o caminho das
atividades virtuosas (kusala karmapatha) como forma de evitar transmigraces de
intensos sofrimentos. Essa utilizacdo de reflexdes sobre vidas futuras e a relacdo com as
atividades dos seres sencientes (sattva) podem ser vistas na estrutura do Grande
Tratado, quando Tsongkhapa trabalha com as praticas do primeiro escopo
(TSONGKHAPA, 2020b).

O papel do ser-desperto (bodhisattva) Ksitigarbha auxiliando os seres que
sofrem nos reinos miseraveis, foi absorvido e adequado no imaginario chinés de tal
forma, que ele passou a ter um papel central nas préaticas funerarias da dinastia Tang,
séc. VII-X. Eram feitos rituais em homenagem a ele para que os mortos tivessem um
bom renascimento, sendo visto como um salvador dos condenados e ganhando grande
importancia na cosmologia do pés-morte do budismo chinés (NG, 2017). Essas préaticas
funeréarias, ou o que fazer apds a morte de um familiar, sdo explicadas em algumas
partes do SBK, levando em consideracdo a dedicatéria de merito mencionada

anteriormente nesse mesmo capitulo.

Outro tema do sutra, portanto, que tem relagdo com isso ¢ a “ajuda aos
sofredores”, que tem dois propositos. O primeiro € direcionar o praticante para a adogao
de caminho das atividades virtuosas (kusala karmapatha), a fim de ele poder dedicar os
méritos. Na historia da China, por exemplo, Ksitigarbha, que passou a ser visto como
uma espécie de supervisor dos renascimentos e salvador daqueles que falecem, também
comecou a ter “a role especially conducive to the religious and intelectual ethos in fifth-
and sixth-century China.” (NG, 2017, p. 199). Essa condug@o para praticas virtuosas
pode ser vista no SBK em trechos como esse:

“Depois desses quarenta e nove dias o amadurecimento do karma se
completa, podendo a pessoa permanecer no estado de reinos
miseraveis por milhares de anos sem nada para ser feito devido ao
karma amadurecido completo. Ela podera ser arremessada em
qualquer um dos reinos miseraveis, os estados de Avici. Mas mesmo
neste estado, se as pessoas que eram parentes delas, bem como
monges e monjas, fizerem oferendas aos Buddhas e oferecerem as

virtudes de se alimentarem unicamente de vegetais por um periodo,

elas poderdo aliviar os sofrimentos dos seres no estado de Avici.”
(KSITIGARBHA, 2016, A.45)

Esse trecho também esta relacionado com o segundo propdsito desse tema que €

cultivar a compaixao (karuna). Esse cultivo € iniciado direcionando nosso desejo para
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que aqueles que sdo proximos e queridos nao sofram. O cultivo da compaixao (karuna)
€ um aspecto importante para o caminho soteriolégico da Tradicdo Universalista
(Mahayana), sendo a “porta de entrada” para esse sistema (TSONGKHAPA, 2021a).
Ela serve de base para um futuro desenvolvimento da grande compaixdo (mahakaruna)
que leva a mente do despertar (bodhicitta), que esta relacionado com os outros dois

temas: “a pratica da bondade filial” e “a retribuicdo da bondade”.

Esses dois temas, que sdo diretamente relacionados ao cultivo da mente do
despertar (bodhicitta), estdo presentes no método conhecido como Sete Causas-e-
Efeitos. Esse método trabalha com a seguinte estrutura: 1 — desenvolvimento da
equanimidade (upeksa), reconhecendo “que todos os seres sdo nossas maes”; 2 - cultivo
da “continua-lembranga da bondade delas”; 3 — desejar “retribuir a bondade das nossas
maes”’; 4 — cultivar o amor-benevoléncia (maitri); 5 — cultivar a compaixdo (karuna); 6
— cultivar a determinacdo sincera e; 7 — cultivar a mente do despertar (bodhicitta)
(TSONGKHAPA, 2021b, pp. 97-124),

Esses dois temas do SBK refletem em préticas funerarias chinesas desde o século
VIIl d.C., aproximadamente. Tais praticas dialogaram com outras de origem
confucionista, mesmo que para essas existissem uma predilecdo da pratica da bondade
filial ser direcionada de filho para pai, enquanto que no sutra budista em questéo o foco
é alterado — como vimos no caso de Yue Tee-li — de filha para mée. De qualquer forma,
em termos das praticas evidenciadas em registros historicos, isso ndo afetou o género
dos praticantes que cultuavam Ksitigarbha nesses ritos, sendo elas feitas igualmente por
homens e mulheres (NG, 2017).

Ainda assim, a figura da mae tem destaque no SBK, aparecendo o tema da filha
que busca ajudar a mée que faleceu e renasceu em reinos miseraveis em dois momentos,

0 que dialoga com a importancia central que a figura da mée possui nos textos budistas

150 Além do método de Sete Causas-e-Efeitos citado aqui, Tsongkhapa (2021a) apresenta também o
método de Trocar “Eu” e “Outro” para a geragdo da mente do despertar (bodhicitta). O primeiro estd
relacionado com a tradicdo Treinista (Yogacara), enquanto o segundo com a tradicdo Centrista
(Madhyamaka). A presenca do primeiro método alegoricamente representado em um sutra devocional
aponta para um direcionamento dessas preposi¢cdes em uma aplicacdo pratica em uma experiéncia de
nossas vidas que é a morte de parentes proximos. Posteriormente expandido para uma preocupagdo mais
ampla e o desenvolvimento de uma atitude de responsabilidade para com todos os seres com 0s quais nos
relacionamos. Ha um estudo a respeito do conceito desse tipo de responsabilidade, desenvolvida por esses
dois métodos, usado nos discursos pelo XIV Dalai Lama em relagdo aos direitos humanos, vide: TSAl,
Patricia Guernelli Palazzo. O Conceito de Responsabilidade Universal: uma andlise do conceito pela
Tradi¢do Budista Mahayana Geluk no XIV Dalai Lama. 2021. Dissertagdo (Mestrado em Ciéncias da
Religido) — Universidade Metodista de S&o Paulo, S&o Bernardo do Campo, SP.
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que tratam do método de Sete Causas-e-Efeitos. Essa, portanto, é outra caracteristica
que associa esses temas do sutra com o método de geracdo da mente do despertar
(bodhicitta). Desse modo, essas praticas funerarias buscam direcionar o praticante para
a soteriologia Universalista (Mahayana), que tem como base o desenvolvimento da
mente do despertar (bodhicitta), o que inclui a préatica das perfei¢cBes (paramita) como
foi visto antes, que estd relacionado a dimensdo de aprofundamento e ao escopo

superior.

O desenvolvimento desse desejo pelo completo despertar (samyaksambodhi)
para 0 beneficio de todos os seres, necessita do cultivo da renincia resultante do
treinamento no escopo intermediario e que, por sua vez, tem como base o entendimento
da causalidade moral e da falta de seguranca que se tem na existéncia aflitiva. Portanto,
para tal desenvolvimento ndo basta apenas a abordagem “geral” da dimensdo
introdutéria ou do primeiro escopo, mas necessita de maior estudo, reflexdes e
entendimentos das implicacbes de certas teorias presente no caminho do budismo
Universalista (Mahayana). Ainda assim, 0 que encontramos no SBK é um
direcionamento para esse cultivo, que € iniciado dentro do referencial devocional do

sutra.

Nesses temas € possivel ver um direcionamento para uma mudanca de atitude do
praticante. Essa mudanca pelo abandono dos caminhos das atividades nao-virtuosas
(akusala karmapathd) e cultivo das virtuosas (kusala), relacionado ao primeiro
parametro que adotamos para nossa analise. Incluso a isso estad também o cultivo da
mente do despertar (bodhicitta), que como vimos anteriormente, pode ser visto como

parte do processo de superacdo do mal.

3.3.2 A hermenéutica com base na Escola Centrista (Madhyamaka) e as

propostas soterioldgicas do SBK

Com o cultivo da mente do despertar (bodhicitta) através dos estudos e praticas
das perfeicbes (paramita) temos um direcionamento para a dimensdo de
aprofundamento no SBK, que possui caracteristicas do segundo e terceiro escopos do
Grande Tratado (Lamrim Chenmo). A caracteristica do segundo escopo € indireta, pois

diz respeito ao entendimento dos tipos de sofrimentos por parte do praticante para a
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geracdo da renuncia, que leva a dedicacdo dos Trés Treinamentos (7risiksa)
(TSONGKHAPA, 2020c).

E também o entendimento desses sofrimentos e da renlincia que nos permite
expandir o desejo de se libertar do ciclo de sofrimentos (samsara), para 0S outros seres,
0 que caracteriza a compaixdo (karuza). Além disso, para o budismo Universalista
(Mahayana), a libertacdo pessoal ndo é suficiente para tornar alguém um Buddha, pois
faltam as qualidades necessarias para ajudar os outros seres a também se libertarem
(TSONGKHAPA, 2021a).

Assim o direcionamento maior é para caracteristicas do terceiro escopo, 0 que
ndo é possivel ser desassociado das duas colecdes faladas anteriormente: a colegdo de
mérito (punyasambhara) e a colecdo de entendimento (jiianasambhara). Entretanto,
isso permitiria que um aprofundamento dos temas tratados no SBK fosse feito
direcionado, ndo s para a o desenvolvimento da mente do despertar (bodhicitta), mas
também para a interdependéncia (pratityasamutpada) e para a vacuidade (sunyata)?

Parte dessa questdo nds vimos nos capitulos anteriores dessa dissertacdo. O tema
“transmigragdo dos seres vivos” foi analisado ao vermos a teoria das atividades (karma)
e a interdependéncia (pratityasamutpada) particular. O tema “ajuda aos sofredores”
pode ser aprofundado em relacdo a adogdo de caminhos das atividades virtuosas (kusala
karmapatha), que tem como base tedrica também a teoria das atividades (karma), e com
a interdependéncia (pratityasamutpada) universal, que diz respeito a relacdo entre

diferentes fluxos sencientes quando trata a respeito das transferéncias de méritos.

Ambas as abordagens de aprofundamento desses temas trabalham com o
direcionamento do ser senciente (sattva) para a pratica da disciplina moral (sila) de
maneira gradual, também levando a préticas de cultivo da mente do despertar
(bodhicitta). Primeiro construindo uma base moral que visa bons renascimentos, para
posteriormente, com 0 aumento do entendimento sobre o sofrimento e suas causas, criar
um alicerce moral que sirva de estrutura para a libertagédo (nirodha). Tanto a base
quanto o alicerce servirdo para a disciplina moral do ser-desperto (bodhisattvasamvara),
que estd relacionada com o desenvolvimento e manutencdo da mente do despertar
(bodhicitta) (TSONGKHAPA, 2021a).
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Além disso, se considerarmos o conceito de mal que analisamos no primeiro
capitulo, é a presenca intensa de uma ou mais das cinco visfes errbneas (paficadrsti),
que leva a aumentar a familiaridade com os caminhos das atividades n&o-virtuosas
(akusala karmapatha). Esse aumento da familiaridade intensifica também as aflicbes
(klesas) envolvidas pela falta da aplicacdo de formas de entendimento que confrontem

as distorcOes das aflicbes (klesas).

Tal confronto ocorre dentro do campo da verdade convencional (samvrtisatya),
que mesmo que condicionada pelas aflicdes (klesas), possibilita entendimentos
virtuosos — mesmo que condicionados —, que direcionam o fluxo senciente para uma
proximidade com a verdade ultima (paramarthasatya). Esse direcionamento é
importante para que, através do desenvolvimento da perfeicdo de meditacdo (samadhi
paramita) em unido com a perfeicdo de entendimento (prajiia paramita) ocorra o corte
para 0 que estd além das designacGes. Sendo assim, outra perspectiva de
aprofundamento da proposta soterioldgica do sutra é o confronto das cinco visdes
errdneas (paficadrszi) através do entendimento da interdependéncia (pratityasamutpada)
e da vacuidade (sinyata).

As cinco visdes errbneas (paficadrszi) como vimos no primeiro capitulo séo a
visdo da eternalizacdo dos agregados pereciveis (satkayadrsti), a visdo extremista
(antaparigrahadrszi), a crenga na supremacia das visoes erréneas (drstiparamarsadrsti),
a crenca na supremacia da ética ou na disciplina religiosa (silaparamarsadrsti) e a visao
errbnea (mithyadrszsi) (TSONGKHAPA, 2020c). Dessas a central é a visdo dos
agregados pereciveis (satkayadrsti) que estd relacionada com a nocdo de eu-
independente (arman), sendo elas, portanto, alvo de correcdo das diversas escolas
budistas, ndo apenas da Escola Centrista (Madhyamaka), o que pode ser visto, por
exemplo, no Tratado da Refutacdo do Personalismo, o capitulo nove do Tesouro do
Conhecimento Manifesto (4bhidharmakosabhdasya) (VASUBANDHU, 2021).

Mesmo as outras visdes (drsti) surgindo a partir da visdo dos agregados
pereciveis (satkayadrsti), elas também a reforcam, por exemplo, através da visdo
extremista (antaparigrahadrssi) do eternalismo (sasvatavada) que serve como
fundamento para ideia de um eu-independente (atman) eterno e imutavel. Ou através da
visdo aniquilacionista (ucchedadrsti) que serve de fundamento para um eu-independente

(atman) aniquilavel, justamente por existir por si mesmo, em si mesmo, independente
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de relacdes causais e interpessoais, ndo ha a possibilidade de nenhum fluxo causal que

continue apds a morte desse eu-independente (atman).

Entretanto, sendo que as cinco visdes errdneas (paficadrsti) podem ser corrigidas
com a abordagem apofatica da interdependéncia (pratityasamutpada), qual a
necessidade da abordagem apofatica, da vacuidade (sinyata), para corrigi-las? Outra
questdo que surge é: Como €é possivel corrigir a visdo aniquilacionista (ucchedadrsti),

por exemplo, através de uma perspectiva negativa, apofatica?

Para a primeira questdo temos que levar em consideracdo algo presente nos
textos Centristas (Madhyamaka) e de outras escolas budistas, em especial da Tradicdo
Universalista (Mahayana): toda linguagem é verdade convencional (samvrtisatya) e, por
isso, ndo abarcam a verdade Uultima (paramarthasatya), apenas auxiliam no
direcionamento para ela. A realizacdo da verdade Ultima (paramarthasatya) €, desse
modo, a libertacdo do ciclo de sofrimentos. Assim, a propria vacuidade (siznyata) € uma
abordagem que busca essa mesma finalidade uUltima, através das finalidades mais
imediatas, que € a correcdo das cinco visdes errbneas (paficadrsti), tal como a visao
extremista (antaparigrahadrsi). Ferraro (in NAGARJUNA, 2016, p. 73) aponta isso da
seguinte forma  em seu comentério aos Versos Fundamentais
(Milamadhyamakakarika): “A finalidade imediata, epistemoldgica (a saber, superar as
concepcdes substancialistas e dicotdmicas), €, portanto, funcional a uma finalidade

ultima, de natureza soteriologica: alcangar a libertagdo.”.

Desse modo, pensando nos ensinamentos sobre a vacuidade (sinyata) em funcéo
da finalidade soteriolégica budista, com o parametro das duas verdades (satyadvaya), as
abordagens catafética e apofatica sdo equivalentes. O proprio Nagarjuna afirma que a
vacuidade (sunyata) € o caminho do meio no seu texto The Dispeller of Disputes
(Vigrahavyavartani): ““1 venerate the one who taught emptiness, dependent origination,
and the Middle Way as one thing, the incomparable Buddha.” (NAGARJUNA, 2010, p.
132). Tal afirmagdo também é encontrada nos Versos Fundamentais do Caminho do
Meio (Milamadhyamakakarika): “Isso que ¢é [conhecido como] ‘cooriginacdo
dependente’, n6s denominamos (pracaksmahe) ‘vacuidade’. A [vacuidade] (s@) é uma
designacéo dependente (prajiiaptir upadaya). Ela (sa) é, precisamente, o caminho do
meio (pratipad madhyama).” NAGARJUNA, 2016, p. 553).
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Nesse trecho dos Versos Fundamentais (Milamadhyamakakarika) Ferraro
aponta trés afirmacgdes: 1 — “que a vacuidade e a cooriginagdao dependente devem ser
consideradas como dois ensinamentos equivalentes”; 2 — “que a mesma vacuidade ¢
uma convencgao, uma denominagao ou uma designacao dependente” e; 3 — “que, ainda,
a vacuidade equivale também ao caminho do meio” (FERRARO in NAGARJUNA,
2016, p. 553). Assim dois trechos dos textos de Nagarjuna estabelecem a vacuidade
(Sunyata) como equivalente a interdependéncia (pratityasamutpada), nao sendo,
portanto, uma nocdo que defende a visdo aniquilacionista (ucchedadrsti) como os
oponentes da Escola Centrista (Madhyamaka) costumam acusa-los. Além disso, é
importante lembrar que o proprio Nagarjuna e os proponentes da Escola Centrista
(Madhyamikas) consideram a abordagem da vacuidade (sinyata) um ensinamento com
0 qual se deve ter cuidado, pois pode levar aqueles que ndo estdo preparados a adotarem
uma visao aniquilacionista (ucchedadrsti) NAGARJUNA, 2006).

Entdo, por que a vacuidade (siunyata) nao direciona agqueles que sdo capazes de
entendé-la, a adotarem o aniquilacionismo (ucchedavada)? Pois também como vimos, 0
que € negado é a existéncia inerente (svabhava) como valor ontoldgico, que, para
Nagarjuna é o que realmente impossibilita a existéncia de algo: “For whom there is
emptiness, there are all things. For whom there is no emptiness there is nothing
whatsoever” (NAGARJUNA, 2010, p. 129). Portanto, como apontou Ferraro (in
NAGARIJUNA, 2016, p. 553), a interdependéncia (pratityasamutpada) e a vacuidade
(snyata) sdo ensinamentos equivalentes. E ainda mais, como é afirmado na Esséncia
do Ensinamento Eloquente: “Todos os sistemas sdo completamente viaveis quando
esses dois fatores ndo sdo contraditérios” (TSONGKHAPA, 2020d, p. 45).

Desse modo, aquele que tem a proclividade de entender a vacuidade (sinyata),
compreende que € 0 vazio de existéncia inerente (sanyasvabhava) que possibilita que
algo exista. Assim, os Centristas (Madhyamikas) ndo negam a existéncia do que é
convencional. A vacuidade (sinyata) ¢ “uma ferramenta conceitual que visa mostrar a
auséncia de natureza prépria em todos os dharmas, logo, a inexisténcia Gltima de tudo o
que aparece na dimensdo cognitiva ordinaria.” (FERRARO in NAGARJUNA, 20186, p.
19).

Algo que possui existéncia inerente (svabhava) ndo resulta de causas e nem pode

ser causa de outra coisa, nem de si mesmo, nem de ambas, nem de nenhuma delas
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(NAGARJUNA. 2016). Portanto, o estudo e entendimento do vazio de existéncia
inerente (sunyasvabhava) possibilita a compreensdo da realidade como um fluxo de
relagbes causais mutuamente determinantes, onde nada é independente e imutavel.
Sendo assim, a vacuidade (sinyata), como dimensdo de aprofundamento, possibilita o
entendimento do fluxo de relacBes causais que corrige as visoes erréneas (mithyadrsti);
de que rituais, disciplina moral e outras préticas religiosas por si mesmas néo libertam
do ciclo de sofrimentos (samsara), corrigindo a crenga na supremacia da ética ou na

disciplina religiosa (silaparamarsadysti).

Também possibilita o entendimento da insustentabilidade de que as visdes
errdneas — o0 eu-independente (atman), as visdes extremistas, etc — sdo entendimentos
superiores, corrigindo a crenca na supremacia das visbes errbneas
(drstiparamarsadrsti). E ainda da refutabilidade da visdo eternalista (sasvatadrsti) e da
visdo aniquilacionista (ucchedadrsti) corrigindo a visdo extremista (antaparigrahadrsti)
e; da visao dos agregados (skandha) como sendo o eu-independente (atman), corrigindo

a visdo dos agregados pereciveis (satkayadrsti).

Mas o proprio entendimento da interdependéncia (pratityasamutpada), na forma
catafatica, ndo leva a essas compreensdes? Sim, mas enquanto houver um eco de
existéncia inerente (svabhava), sejam os fatores (dharmas) defendidos pela Escola
Realista (Sarvastivada), seja a pessoa (pudgala) defendida pela Escola Personalista
(Pudgalavada), havera, na perspectiva Centrista (Madhyamaka) um erro fundamental
que leva as cinco visdes errbneas (paficadrszi). Erro esse que pode ser corrigido pela
abordagem apofatica da vacuidade (sanyata), possibilitando uma real libertacdo das
distor¢des da ignoréncia distorsiva (avidya) que prende no ciclo de sofrimentos

(samsara).

Assim, a hermenéutica do SBK sob uma perspectiva de aprofundamento com
viés Centrista (Madhyamaka), nos leva a corrigir no¢Ges que intensificam nossas
afligdes (klesas), nos aprisionando ainda mais no ciclo de sofrimento (samsara), sendo
causa de renascimentos miseraveis. Estando assim relacionada as propostas
soterioldgicas do sutra em questdo a respeito dos renascimentos descontrolados dos

seres sencientes e da ajuda a quem sofre.
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3.3.3 — Perspectivas sobre o mal

Como vimos o SBK néo trata diretamente sobre o tema do mal, mas da
direcionamentos para que sejam deduzidas perspectivas possiveis para esse conceito.
Em nosso caso partimos do efeito, mapeando as relagfes causais das atividades (karma)
presente na narrativa e nos aprofundamos a partir de comparacdes de diferentes teorias
da realidade budista, optando por nos conduzir principalmente nos baseando na
perspectiva da Escola Centrista (Madhyamaka). Inclusive o entendimento de que as
acOes ndo sdo intrinsecamente mas ou boas, mas atividades (karma) especificas estarem
relacionadas a resultados especificos que permitem atribuir qualidades a elas
(WESTERHOFF in NAGARJUNA, 2010, p. 131), faz parte da perspectiva de mutua
dependéncia defendida pelos Centristas (Madhyamikas).

No conceito de mal que levantamos no primeiro capitulo, temos as seguintes
caracteristicas: 1 — intensidade da presenca de uma ou mais das cinco visdes errdneas
(paficadrsti) e; 2 — a consequéncia de maior aprisionamento no ciclo de sofrimento
(samsara). Sendo a primeira relacionada a diversas caracteristicas especificas da
atividade (karma), ndo sO afetando a categoria da atitude (formada por percepcao,
motivacdo e aflicdo) — o que ¢ facil de relacionar, principalmente ao que diz respeito a

aflicdo predominante —, mas também a execucdo e a conclus&o.

No caso da execucdo, a intensidade de uma ou mais das cinco visdes erroneas
(paficadrsti) pode levar a uma intensificacdo das aflicdes durante o préprio ato, seja um
ato imediato ou, principalmente planejado. Em relacdo a conclusdo, as distor¢cdes das
cinco visOes errbneas (paficadysti) podem levar ao ndo arrependimento, o que ja é ruim,
ou, pior ainda em termos de intensificagdo das familiaridades aflitivas, ao regozijo pela

atividade (karma) ndo-virtuosa (akusala) cometida.

A outra caracteristica diz justamente respeito ao efeito, nesse caso o efeito de
maior aprisionamento no ciclo de sofrimentos (samsara). Se compararmos isso com
alguns dos argumentos de oposic¢6es dos criticos do conceito de mal (CALDER, 2020),
podemos trazer 0 conceito levantado para uma perspectiva menos proposicional, no

maximo que for possivel.

O primeiro argumento sobre o qual podemos refletir é a falta da necessidade do

conceito de mal, por esse depender de uma teoria associada ao sobrenatural ou alguma
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teoria metafisica (CALDER, 2020). O SBK é um sutra devocional, alegorico,
mitoldgico, que apresenta os efeitos das a¢bes se utilizando da teoria de renascimentos
de uma vida para a outra. Portanto, estd presente nele a caracteristica do sobrenatural. O
aprofundamento da narrativa leva a teoria dos renascimentos a uma analise metafisica,
proposicional, indutiva, pois ainda nos mantemos dentro do referencial budista.
Entretanto, se formos selecionar aspectos que permitem didlogos para além desse
referencial, podemos apontar, por exemplo, a familiaridade com as afligdes (klesas) que

direcionam nossas atividades (karma).

No primeiro capitulo, no qual foi usada a teoria das atividades (karma) para
definirmos o conceito de mal, vimos que nossas atividades (karma) sdo movidas por
nossa intencdo (cetana), que sao direcionadas por nossas aflicbes (klesas) ou virtudes
(kusala). Essa teoria diz respeito, portanto, ao aspecto da causalidade moral presente na
interdependéncia (pratityasamutpada), e busca dar ao praticante budista parametros
para a analise das proprias atividades (karma) e como lidar com ela de maneira efetiva
para uma transformacéo pessoal. Um dos efeitos das atividades (karma) descritos é uma
maior proclividade em agir conduzido por uma mente aflita e, com isso, de maneira
ndo-virtuosa (akusala), 0 mesmo pode ocorrer quando ha o cultivo de virtudes (kusala)
(TSONGKHAPA, 2020b).

Se interpretarmos esse aumento da proclividade aflitiva como um costume de
agir de uma maneira com a qual nos alegramos, nos regozijamos, e, portanto, ndo
entendemos uma razdo sequer para mudar nossa forma de agir, transformamos esse
modo de agir em um hébito. Se ndo entendemos essa habitualidade como sendo parte de
uma relacdo causal entre entendimento, motivacdo, execucao, regozijo, nao havera um
movimento da nossa intencdo para mudarmos nosso comportamento. 1sso esta presente

nos trechos a respeito de Yue Tee-li que vimos anteriormente (KSITIGARBHA, 2016).

Outro exemplo é quando temos uma nocdo de nosso préprio eu como algo
exageradamente importante, independente das relacdes que travamos, imutavel em sua
bondade ou maldade, também dificilmente veremos razdo para frearmos nossas
familiaridades. Desse modo, conseguimos trazer a teoria para um nivel proposicional

menos sobrenatural ou metafisico.

Outro argumento é a falta de necessidade da utilizacdo do conceito de mal por

uma auséncia de um poder explicativo do termo, pois esse conceito nao ¢ diferente do
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fazer algo errado ou algo muito errado, tendo como referéncia algum parametro moral
(CALDER, 2020). Isso leva a discussdo da necessidade do conceito de mal como sendo
qualitativamente diferente do fazer algo errado, e para isso 0s conceitos comparados ndo
podem dividir todas suas propriedades essenciais de definicdo (CALDER, 2011).

Nesse caso, 0 conceito levantado no primeiro capitulo parece ndo conseguir
escapar dessa critica, mesmo se aproximando de outra nog¢do de conceitos
qualitativamente diferentes. Entretanto, se levarmos em conta os dois componentes
essenciais que levantamos, eles se diferenciam de uma acéo aflitiva menos intensa. Essa
intensidade menor é causada por varios possiveis fatores, desde ndo envolver
caracteristicas de peso como, por exemplo, ser pesada pela base ou pela presenca de
intensas visbes errbneas. A intensidade também diminui quando ocorre o
arrependimento, ou quando é aplicado algum dos poderes oponentes, etc
(TSONGKHAPA, 2020b). Todas essas caracteristicas de peso, as cinco visdes erroneas
(paficadrsti) podem intensificar ou mesmo manter como um costume no modo de agir
do ser senciente (sattva), o prendendo a sofrimentos mais intensos no ciclo de

sofrimentos (samsara), como vimos no caso da Yue Tee-li (KSITIGARBHA, 2016).

Novamente, podemos selecionar alguns aspectos que possibilitem um dialogo
fora dos referenciais budistas. Podemos interpretar que entendimentos que nao levam
em consideracdo algum tipo de causalidade moral — seja para a propria pessoa, no caso
das familiaridades como dito anteriormente, seja nas relacdes das quais ela participa —,
ou que consideram um sistema moral ou ritualistico como sendo superior a utilizacao
das possibilidades relacionais como pardmetros para agdes que trazem grande
sofrimentos para a pessoa a curto, médio ou longo prazo. Ou mesmo quando hd um
entendimento que intensifica 0 egoismo, ou aumenta o agarramento a opiniées (mesmo
quando essas sdo refutadas), ou até quando leva a pessoa a considerar que a falta de
empatia, por exemplo, é uma caracteristica dela que nunca mudara. Todos esses
entendimentos, chamados de visdes errbneas no budismo, podem levar a nocoes

extremistas de mundo, que resultam em relagGes violentas, opressoras, cruéis, etc.

Por fim, o ultimo argumento central é a possibilidade — indesejavel — do conceito
de mal ser usado como um caracterizador fixo de alguém, levando a julgamentos
prévios ou mesmo julgamentos morais que durem a vida toda da pessoa (CALDER,
2020). Esse ponto ndo e confrontado com a definicdo do termo em si, mas com a
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estrutura da interdependéncia (pratityasamutpada) e da vacuidade (sinyata), visto no
capitulo dois. Tanto a perspectiva catafatica quanto a apofatica impossibilitam essa
nogdo de um mal eterno e imutavel, que ndo possa ser superado. Essa possibilidade de
mudanca esta alegoricamente representada no SBK tanto no proprio desenvolvimento do
ser-desperto (bodhisattva) Ksitigarbha, quanto no caso da Yue Tee-Li, quanto em varios
outros momentos do sutra (KSITIGARBHA, 2016).

Assim, esse conceito de mal que aqui analisamos, ndo cabe como um mero fazer
algo errado, mesmo estando relacionado a isso. Ele se diferencia desse tipo de agéo por
possuir fatores de manutencdo do sofrimento e suas causas, tanto para a propria pessoa
quanto para as relacfes das quais elas participam. E tal manutencdo pode ser superada
através do conhecimento, do aprofundamento teérico e pratico que direcione para uma

busca pela verdade, que esté presente também em nossa cultura.
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CONCLUSAO

O Mal como um Problema Educacional

O Sutra do Bodhisattva Ksitigarbha foi escolhido como base dessa analise por
ser um sutra devocional, estruturado em uma narrativa alegorica e imagética. Através de
descrices graficas dos sofrimentos dos seres-atormentados-pela-dor, ele se propde a
gerar medo no leitor devoto. J& com as descricdes das atividades virtuosas — essas
menos graficas e mais técnicas — que podem ser feitas para evitar tais existéncias e para
ajudar os seres sencientes a escaparem de um constante ciclo de morte e renascimento,
levando a existéncias mais prazerosas e confortaveis, estabelece a esperanca, que indica
uma libertacdo completa desse ciclo. Essa inter-relacdo narrativa estabelece um aspecto
dual que indicou uma possibilidade de pensar sobre o conceito de mal no budismo

Mahayana.

Pela perspectiva budista Mahayana, o mal ndo existe por si mesmo, ndo tem
existéncia propria, ndo tem existéncia inerente. Desse modo, se existe algo que podemos
denominar como sendo o mal, ele tem causas e condi¢Ges para existir e, se assim o é,
tem como ser destruido, cessado, deixar de existir, e até que isso ocorra, enfraquecer
muito seu poder condicionante. Para que isso aconteca, € necessario entender sua
natureza, ndo como uma esséncia imutavel, eterna e independente, mas como as

relagbes mutuamente determinantes que nos leva a definir algo como mal.
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Assim, nessa dissertacdo, partimos de efeitos de intenso e longo sofrimento,
narrados alegoricamente no Sutra de Ksitigarbha como 0s renascimentos como seres-
atormentados-pela-dor, para pensarmos sobre o conceito de mal. Esse pensamento, de
adotar esse referencial da intensidade do sofrimento como sendo um estado resultante
do cultivo do mal e das acdes de maldade, surge da comparacdo com existéncias mais
prazerosas, confortaveis, narradas como nascimentos em reinos celestiais como opostos,
locais de prazeres, conforto e longevidade resultantes de a¢des bondosas. Nao parece

despropositado o sutra se passar em alguns desses reinos como Tusita e Trayastrimsa.

Ainda assim, ndo podiamos, com esse referencial, definir o mal como sendo
quaisquer acles que levem a esses renascimentos miseraveis. 1sso porque estdvamos
pensando sobre o referencial proposto por Calder, de que o mal teria que ser algo
qualitativamente distinto do fazer algo muito errado para que tivesse necessidade da
existéncia de tal conceito. Portanto, o melhor pardmetro de oposic¢do no budismo para se
pensar 0 mal nos pareceu ser a finalidade soterioldgica do budismo, ou seja, a paz

definitiva / completo despertar.

Nessa investigacdo adotamos uma perspectiva Mahayana, mais especificamente
inspirada nas no¢des Madhyamaka de entendimento da realidade. Com isso como lente
para nossos estudos, refletimos sobre a possibilidade ou ndo de existir caracteristicas
que distanciam mais e mais 0s seres sencientes da finalidade soteriol6gica budista, para
que o termo mal fosse adequadamente utilizado por ser qualitativamente diferente do

fazer algo muito errado, 0 que nos levou a presenca das visdes erroneas.

Tais visOes errbneas, que ttm como raiz a aflicdo da ignorancia distorciva —
principal raiz do ciclo de sofrimentos segundo o budismo Mahayana — reforgam as
condicionalidades aflitivas dos doze elos da originacdo interdependente. E, portanto,
através dos estudos e praticas que direcionam o praticante ao entendimento e,
principalmente, a realizacdo da interdependéncia / vacuidade que o ser senciente
praticante é capaz de enfraquecer as visdes errbneas e, com 0s amadurecimentos
corretos, que surgem do cultivo das colegdes de méritos e sabedoria, se libertar

completamente desse mal.

Mas s os praticantes do budismo? Na verdade, se entendemos essa busca pelo
entendimento / realizacdo da interdependéncia / vacuidade como sendo um caminho

soterioldgico estruturado em disciplina moral, meditacdo e estudo, compreenderemos
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isso como um processo gradual de desenvolvimento. Sendo esse, um desenvolvimento
que se estabelece em um fluxo continuo de relagfes causais de multiplos agregados e

desses com as condigdes e elementos externos.

Nesse processo gradual, temos diferentes niveis de entendimento da
interdependéncia e da rede de causalidade presente nesse conceito. Como primeira parte
hd o tema da impermanéncia, que trabalha com as mudangas que ocorrem em um
processo relacional dindmico, o que inclui a degeneragdo. Depois esse tema é ampliado
para a impossibilidade de existéncia de um eu-independente, eterno e imutavel,

justamente por ele ser uma designacédo de agregados que surgem no fluxo senciente.

Temos também o entendimento da causalidade moral, o que leva a compreensdo
de que as transformacdes de nosso eu ocorrem em um processo de relagdes causais que
incluem, principalmente, nossas decisbes morais. Tais decisbes fortalecem ou
enfraquecem as distorcdes causadas pelas aflicdes em nossa mente, modificando o

modo que percebemos, sentimos e entendemos Nosso eu, sempre em relagcdo aos outros.

Em um segundo momento, somos direcionados a entender que engquanto nao
cessarmos 0 que condiciona os sofrimentos, ou seja, destruirmos as aflicdes em nosso
fluxo senciente, estaremos presos a recaidas, a degeneracdo de nossas virtudes, ao
fortalecimento de nossas aflicbes. E assim nos manteremos no ciclo de sofrimentos.
Esse entendimento leva ao desenvolvimento da rendncia. Renuncia ao mundo? N&o.
Renuncia as aflicdes que nos levam a nos agarrar ao que é impermanente como se fosse
permanente, ao que é insatisfatorio como se fosse satisfatorio, ao que é duhkha como se

fosse sukha.

Quando reconhecemos os sofrimentos que surgem dessas aflicdes, ndo queremos
mais nos manter nelas, buscamos assim cultivar aquilo que as enfraquece até sermos
capazes de cessa-las. O que nos leva ao terceiro momento, que é a expansao desse
desejo de se libertar do ciclo de sofrimentos para todos o0s seres sencientes,
desenvolvendo assim o desejo e as qualidades de ser capaz de liberta-los. Se pensarmos
no primeiro momento — tanto a impermanéncia quanto a causalidade moral — de maneira
aberta ao dialogo, podemos refletir sobre 0 pensamento relacional presente na ciéncia
ocidental. A causalidade moral, quando considerada por esse Vviés, adentra em dialogos

com a Psicologia, ao tocar nos conceitos de aflicGes e proclividades.
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Ela adentra também em dialogos com as Ciéncias Sociais, Historia,
Antropologia, Direito, ao ser investigada em como as relages sociais e interpessoais
foram, sdo e serdo afetadas por ac¢Ges intencionais. Dialoga também com as questdes
morais da Filosofia e da Teologia, quando buscamos entender a natureza das acOes

morais e suas relacdes soteriologicas.

Seguindo esse fluxo, o segundo momento nos leva a refletir, de maneira
individualista mesmo, se queremos isso para nos. Se queremos uma sociedade
construida com base em pensamentos distorcidos por egoismo, 6dio, apego aflitivo,
ciimes, inveja, etc. Se 0 que resulta dessas estruturas de pensamentos condicionados
pelas aflicdes € algo que nos é ou ndo vantajoso. Quando pensamos nos outros entdo,
percebemos ainda mais as desvantagens. Entre nds e os outros ha uma diferenca
quantitativa imensa: é um em comparagdo a muitos. Um individuo que tenha diminuido
seu 6dio em meio a um grupo de pessoas que o cultivam, conseguira se manter fora dos

sofrimentos causados pelos demais? De maneira alguma.

Estender o desejo de nos libertar das visbes errdneas, da raiz do mal, da maldade
e até mesmo das demais aflicdes, € projetar-se a uma busca constante de se aperfeicoar
para ajudar e inspirar outros a fazerem o mesmo. E planejar e desenvolver métodos para
ajudar outros a também se libertarem das distor¢Ges que trazem sofrimentos pessoais e
sociais. E dedicar-se a transformar e influenciar outros a serem agentes de

transformacdes virtuosas.

Mesmo parecendo uma busca por homogeneizar as concep¢des morais do
mundo, ndo é. Afinal, estamos dentro de estruturas linguisticas, culturais — ou seja, de
entendimento do mundo —, que ndo sdo verdade Gltima, mas, pelo contrario, quando nos
agarramos a essas verdades convencionais como sendo Ultimas, nos afastamos de

qualquer verdade que esteja para além da linguagem, dos conceitos, dos modelos.

Necessitamos assim, de diversos modelos, conceitos, estruturas de pensamentos
para conseguirmos pensar em solucbes para o problema dos sofrimentos. Mesmo
aqueles modelos que estabelecem como virtudes as caracteristicas do que analisamos
como sendo 0 mal. Mesmo esses sdo importantes, justamente para termos contrapontos,
para conseguirmos entender melhor as causas daquilo que queremos nos afastar,

portanto, entendermos melhor as causas que queremos abandonar.
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Isso tudo pode nos levar, a partir da pesquisa aqui apresentada, a outra reflexdo
sobre o mal. O mal, a maldade, por ter uma natureza que distorce a cognicao, deludindo
0 entendimento e nossas relacbes com as coisas, € combativel com o proprio
conhecimento e, portanto, com a educacio. E a educacdo que nos leva a corrigir essas

distorcdes. O mal, nessa perspectiva, € um problema educacional.

Pensar sobre esse tema dentro do panorama educacional nos possibilita adentrar
discussbes amplas que pervadem nossa estrutura educacional. N&o seria essa estrutura,
como ainda se estabelece, parte das relagcBes causais do negacionismo cientifico que
vemos constantemente presente nessa pandemia da Covid-19? N&o seria esse
negacionismo uma manifestacdo da mithyadrsti, ou seja, da visdo errbnea que nega a
causalidade? N&o seria uma negacdo dos efeitos de nossas agdoes em nossas relagoes

sociais (macro) e interpessoais (micro) também um efeito dessa visao errbnea?

Trazendo para mais préximo do ensino bésico, da base de conhecimento que
influenciara o desenvolvimento académico de futuros pesquisadores, ndo seria uma
negacdo da causalidade estabelecer uma disciplina como superiora a outra? Tal como
ocorre com a lingua portuguesa e matematica em relacdo a outras disciplinas? Isso ndo
afasta nosso entendimento de uma rede de relacGes causais mais amplas que se
influenciam mutuamente na construgdo do conhecimento? E buscar entender a realidade
dentro dessa relacdo de redes causais ndo indicaria uma possibilidade de reorganizagédo

dessa estrutura?

Quando buscamos entender as redes de causalidade, buscamos corrigir nédo
apenas nés mesmos, mas nossas relagdes. Quando buscamos entender um problema a
ser resolvido através de uma rede de relagdes causais de diversos conhecimentos, somos
capazes de propor solu¢bes mais apuradas, que ndo levam em considera¢do apenas uma

area de conhecimento, mas diversas areas € suas intersecgoes.

Buscar aplicar essa perspectiva de investigacdo e analise da realidade pode nos
abrir diversas portas de didlogo com o que é diferente em sua forma, em seu método,
nos conceitos empregados, mas que leva a um objetivo comum de beneficios para 0s
seres sencientes, seja nGs mesmos apenas, seja Nés mesmos & 0s outros. 1sso mesmo
quando o objetivo ultimo é distinto. Afinal, buscamos solugdes concretas para 0s N0SS0S
problemas concretos e nosso conhecimento e teorias proposicionais nos direcionam para

tais solucdes.
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Tendo refletido sobre tudo isso e retornando para a perspectiva budista de
interdependéncia, gostaria de encerrar essa conclusdo com uma dedicatéria de méritos,
uma pratica comum ao budismo. Como vimos durante a dissertacdo, acredita-se que 0s
méritos cultivados por alguém que beneficia outros seres sencientes, pode ser dedicado
para beneficia-los ainda mais. Assim, quando é feita alguma acéo virtuosa costuma-se

dedicar os méritos, para que essa agdo possa ser de beneficio para os outros.

N&o pretendo dizer que essa pesquisa foi ou ndo virtuosa, mas se ha qualquer
virtude presente no esforco e trabalho feito por mim, pelo meu orientador e por todos
aqueles que participaram dessa pesquisa, dedico os méritos ao completo despertar meu e
de todos os seres sencientes. Que todos os seres tenham causas e condi¢bes para

investigarem os sofrimentos e suas causas, e busquem por cessa-las.

Para isso, dedico também para que todos os sistemas educacionais basicos e
académicos se voltem para a investigacao da realidade, para a busca da verdade, atraves
dos dialogos, debates, pesquisas, confrontacdes de ideias, observacao, experimentacao,
verificacdo e confirmacdo. E que estejamos dispostos a abrir mdo de nossas nogoes,
opiniBes, interpretacdes e perspectivas, quando formos confrontados pela realidade e
entendermos que nossos modelos, compreensdes, métodos, ndo se sustentam diante

dela.

Dedico também para que sejamos capazes de, com isso tudo, corrigir nossas
visdes errbneas que nos levam a negar a causalidade, nos levam a nos agarrar naquilo
que chamamos de eu como se fosse algo que existe independente de contextos
historicos, sociais, culturais, etc. Que também possamos corrigir as visGes errdneas que
nos levam a nos agarrarmos as nossas opinides, ou por achar que nos prendermos a um
cddigo de conduta € 0 mesmo que aplica-lo de modo a transformar nossa mente e nossas

relacGes.

E como Ksitigarbha é o modelo de conduta e meditacdo do sutra escolhido para
essa pesquisa, ndo posso deixar de dedicar os méritos a todos 0s seres sencientes que
faleceram nesses ultimos quarenta e nove dias. E também para todos aqueles que
faleceram durante essa pandemia, seja por Covid-19, por outras doencas, por miseria,
fome, ou mesmo por violéncia. Que todos esses seres possam ter um bom renascimento,
com causas e condi¢cbes para se dedicarem as virtudes, encontrarem caminhos

soterioldgicos que os levem a ir para além do conforto e do bem estar.
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E dedico também para todos aqueles que causaram mal aos outros, que
trouxeram tristeza, lamentagdo, angustia, desespero, morte e toda a gama de sofrimentos
para outros seres sencientes. Que eles tenham causas e condic¢fes, nessa vida ou nas
proximas, para reconhecerem as aflicbes que os levam a agirem de maneira ndo-
virtuosa. Que as reconhecendo eles entendam os efeitos de sofrimentos que elas trardo,
entendendo assim a causalidade moral, e com isso corrigindo suas mentes, abandonando
os fatores de maldade que j& surgiram, ndo deixando surgir os fatores de maldade que
ndo surgiram, produzindo os fatores de bondade que ndo surgiram e cultivando os

fatores de bondade que ja surgiram.

Que com isso sejamos capazes de direcionar a nGs mesmos e a sociedade a uma
bem-aventuranca, com menos sofrimentos, menos aflicdes, até que consigamos nos
libertar, definitivamente, do sofrimento e suas causas. E que essa dissertagdo, por mais

erros que possua, possa, de alguma forma, contribuir para isso.
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Glossario

A

Abhidharma: Conhecimento Manifesto; conhecimento superior; realidade inefavel;
colecdo de ensinamentos que versa sobre os fatores que compde a realidade que estdo

relacionados ao caminho que conduz para a paz definitiva (nirvana).

Abhidharmakosabhasya: Comentario ao Tesouro da Realidade Inefavel; Tesouro do
Conhecimento Manifesto; tratado do séc. V d.C. sobre o Conhecimento Manifesto

(Abhidharma) da Escola Realista (Sarvastivada).
Adhiprajiiasiksa: Treino Superior em Entendimento.
Adhisamadhisiksa: Treino Superior em Meditacéo.
Adhisilasiksa: Treino Superior em Disciplina Moral.

Adhitrisiksa: Trés Treinamentos Superiores; formado por: 1 - Treinamento Superior em
Disciplina  Moral (Adhistlasiksa); 2 — Treinamento Superior em Meditagdo

vide: Adhisilasiksa, Adhisamadhisiksa e Adhiprajiiasiksa.

Akusala maha bhumika dharma: Fatores universais ndo-virtuosos; subdivisdo dos

fatores associados aos pensamentos concomitantes (Samskara, caittasiksa); essa
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subdivisdo é formada por dois tipos de fatores: 1 — ndo modéstia (ahrikya) €; 2 —

auséncia de vergonha (anapatrapya).

Akusala: Nao-virtuoso / ndo-virtuosa; adjetivo relacionado as atividades direcionadas
por uma intencdo distorcida pelas afli¢cdes ou fatores impuros.

Anantaryakarma: Cinco derrotas de retribuicdo imediata; acGes de retribuicdo
imediata; sdo elas: 1 - matar a propria mae; 2 — matar o préprio pai; 3 - matar um
realizado (arhat); 4 — causar cisdao na comunidade (samgha) e; 5 - com uma mente de

maldade fazer um Buddha sangrar.

Antaparigrahadrsti: VisGes extremas; uma das cinco visdes errbneas (paficadrsti),
caracterizada pelo entendimento extremista formado ou pela visdo eternalista

(sasvatadrsti) ou pela visdo aniquilacionista (ucchedadrsti); vide: paficadrsti.

Apratisamkya-niroddha: Libertagdo sem deliberacdo; um dos fatores incondicionados;

vide: asamskrta dharma.
Ariipyadathu: Reino ou esfera de existéncia da imaterialidade.

Arya-Bodhisattva-Ksitigarbha Piirva-Pranidhana-Sitra: Sutra da Aspiracdo Original
do Nobre Bodhisattva Ksitigarbha; sutra que narra as acfes do ser desperto
(bodhisattva) Ksitigarbha, conhecido por ter se determinado a ajudar todos os seres
sencientes que tiveram renascimentos nos reinos miseraveis a se libertarem do
sofrimento; sua a origem se mantém em discusséo, tendo a versdo mais antiga traduzida

para o chinés datada do século VII d.C., pelo monge Siksananda.

Aryaksitigarbha-sitra: Sutra do Nobre Ksitigarbha; sutra citado por Santideva no texto

Siksasamuccaya, mas o qual o original se perdeu.

Aryastangamarga: Nobre Caminho Octuplo, a quarta Nobre Verdade; sistema de
desenvolvimento que leva para a paz definitiva (nirvana) ensinado pelo Buddha
Sakyamuni, formado por: visdo correta (samyakdrsfi), intencdo  correta
(samyaksamkalpa), fala correta (samyagvac), acdo correta (samyakkarmanta), modo de
vida correto (samyagajiva), esforco correto (samyagvyayama), memorizagao correta

(samyaksmrti), meditacdo correta (samyaksamadhi).
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Asamskrta dharma: Fatores incondicionados; séo trés os fatores incondicionados da
lista de setenta e cinco fatores da Escola Realista (Sarvastivada): 1 — espaco (akasa); 2
— libertacdo com deliberacdo (pratisamkya-nirodha) e; 3 — libertagdo sem deliberacdo

(apratisamkya-nirodha).
Asamskrta: Incondicionado.
Asura: Celestial-sem-moral.

Asura—sattva: Ser-celestial-sem-moral; um dos seis tipos de existéncia do reino do

desejo (kamadhatu).
Atman: Eu-independente.

Avici: Tortura ininterrupta; um dos reinos de existéncia de intenso sofrimento dos seres-
atormentados-pela-dor (naskara-sattva), que sdo conhecidos como “aqueles que sdo

torturados ininterruptamente”.

Avidya: Ignoréncia distorciva; uma das trés aflicdes raizes (trimilaklesa), para a
Tradicdo Universalista (Mahayana) a principal entre elas; o primeiro dos doze elos
(nidana) da interdependéncia (pratityasamutpada) particular.

Avijiiaptiripa: Matéria ndo-informativa; é nessa matéria sutil que a qualidade moral da

atividade esta presente no fluxo senciente.

Avyakrta: Neutralidade referente a intengdo presente em uma atividade; atividade

neutra.
B

Bhagsya: Tratado; género textual que foca em explicacdes a respeito de temas tratados

nos sutras.

Bhava: Expectativa; expectativa do vir-a-ser; o décimo dos doze elos (nidana) da

interdependéncia (pratityasamutpada) particular.

Bhinna: Particular; um dos dois tipos nos quais a causalidade-homogénea

(sabhagahetu) € dividida pelos Realistas (Sarvastivadins).

Bodhi: Despertar; iluminagdo; amadurecimento intelectual.
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Bodhicitta: Mente da plena iluminacdo; mente do despertar; desejo de realizar o

completo despertar para beneficiar a todos os seres sencientes.

Bodhipathapradipa: Uma Lampada Para o Caminho da lluminagéo; texto de autoria de
Dipamkara Srijnana (Atisa), 982-1054 d.C.

Bodhisattva: Ser-desperto; aquele que treina no desenvolvimento das perfeicOes
(paramita) para realizar os dois propoésitos: seu préprio beneficio e o dos outros, sendo
0 primeiro a paz definitiva (nirvapa) e o segundo as habilidades pedagodgicas
(upayakausalya) para ajudar os outros seres a também realizarem a paz definitiva

(nirvana).

Buddha Sakyamuni: O Buddha historico que sistematizou os ensinamentos do budismo
aproximadamente no século VI a.C.; na Tradi¢do Universalista (Mahayana) aceita-se a
existéncia de outros Buddhas em outros sistemas de mundo e até mesmo nesse, porem,
foi o Buddha Sakyamuni quem girou a Roda do Dharma (sistematizou o0s

ensinamentos), sendo a maior autoridade em seu sistema de ensinamentos.
Buddha: Despertado.
C

Cairtasiksa: Fatores associados aos pensamentos concomitantes; como categoria de
fatores € sindbnimo de samskara; esses fatores sdo divididos em seis classes: 1 — fatores
universais (maha bhimika dharma); 2 — fatores universais virtuosos (kusala maha
bhimika dharma); 3 — fatores universais aflitivos (klesa maha bhiumika dharma); 4 —
fatores universais ndo virtuosos (akusala maha bhumika dharma); 5 — fatores
particulares aflitivos (partita klesa bhimika dharma); 6 — fatores de natureza
indeterminada (aniyata dharma).

Cetana: Intencéo; vontade.

Cetauitva karanam: Atividade ativa; uma das sub-divisbes da causalidade-de-
maturacdo (vipakahetu); € a movimentagdo da intencdo meramente mental ou

direcionador fisico (corpo e fala) que determina a qualidade moral da atividade.
Chan: Escola da Meditacéo; escola budista chinesa desenvolvida no sécul VI d.C.

Citta: Mente; fator da mente.
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D
Dasa: Dez.

Dana: Generosidade.

Danaparamita: Perfeicdo de generosidade; primeira perfeicdo (paramita) de um ser-

desperto.

Dasacakra-sitra: Sutra das Dez Rodas; teve seu nome completo reconstituido do
sanscrito como Dasacakraksitigarbha-sitra, que pode ser traduzido como Sutra das
Dez Rodas de Ksitigarbha; sutra que possui a traducdo chinesa mais antiga datada do

século V d.C., e trata do caminhos das dez atividades.
Dasakusalakarmapatha:. Caminho das dez atividades ndo-virtuosas.
Dasakusalakarmapatha:. Caminho das dez atividades virtuosas.

Dasaparamita. Dez perfeicOes; qualidades que os seres-despertos (bodhisattvas)
necessitam treinar para realizarem o correto e completo despertar (samyaksambodhi);

vide: bodhisattva e samyaksambodhi.

Dathu: Reino ou esfera de existéncia.

Deva: Celestial (género masculino).

Devani: Celestial (género feminino).

Devaputra-mara: Mara filho dos celestiais; mara externo.

Deva-sattva: Ser-celestial; um dos seis tipos de existéncia do reino do desejo
(kamadhatu).

Dharma: Termo com diversas possibilidades de traducdo; fator fundamental; aquilo que

mantém ou sustenta; ensinamentos do Buddha.
Dravya-dharma: Fator real; fator fundamental.

Drstiparamarsadysti: Crenca na supremacia das visdes erréneas; apego a propria
opinido; uma das cinco visdes errbneas (paficadrsti), caracterizada pelo agarramento a
verdades convencionais (samvrtisatya) como se fossem ultimas (paramarthasatya);

vide: paficadrsti.
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Dvesa: Odio; 6dio-ressentimento.
E

Evam maya srutam: “Assim escutei certa vez”; frase inicial que caracteriza os sutras

budistas, diferenciando-os de textos de outros movimentos de sua eépoca.
G

Geluk: Escola do Sistema da Virtude; uma das quatro principais escolas do budismo
tibetano fundada por Je Tsongkhapa Lobsang Dragpa no séc. XIV d.C.; Escola
pertencente a Tradicdo Universalista (Mahayana); vide: Mahayana.

H

Hetu: Causa principal; causa raiz.

Jambudvipa: Uma das existéncias humanas no Reino do Desejo; um dos quatro
continentes humanos segundo a cosmologia apresentada por Vasubandhu no
Abhidharmakosabhasya.

Jaramarana: Envelhecimento-e-morte; o décimo segundo dos doze elos (ridana) da
interdependéncia (pratityasamutpada) particular, elo esse que costuma ser
acompanhado de  tristeza, lamentacdo, dor, desprazer e  desespero

(sakaparidevanaduhkhadaurmanasyopaydasah).

Jati: Surgimento; nascimento; o décimo primeiro dos doze elos (nidana) da

interdependéncia (pratityasamutpada) particular.
K

Kagyu: Escola da Linhagem Oral; uma das quatro principais escolas do budismo
tibetano; a Escola Kagyu foi fundada no seculo X1 d.C. pelo professor Marpa Lotsawa
(sendo esse “sobrenome” o titulo de “tradutor”); Escola pertencente a Tradicdo

Universalista (Mahayana); vide: Mahayana.
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Kalpa: Contagem de tempo utilizada em narrativas budistas para se referir a uma
imensa passagem de tempo; um kalpa seria o equivalente a aproximadamente 4,32
bilhGes de anos.

Kamadhatu: Reino do desejo; reino de existéncia onde o desejo, em especial o sexual, €
um dos fatores com maior poder nos seres sencientes que se constituem dessa forma;
categoria geral de existéncia, formada por seis outras categorias um pouco mais
especificas: ser-celestial-com-moral (deva-sattva), ser-celestial-sem-moral (asura-
sattva), ser-humano (manasvin-sattva), ser-animal (tiryak-sattva), ser-ciumento-

invejoso (preta-sattva) e ser-atormentado-pela-dor (naskara-sattva).

Karanahetu: Causa-eficiente; é a intencdo como atividade mental, ou presente nas

atividades de corpo e fala.

Karma vasanda: Atividade passiva; uma das subdivisdes da causalidade-de-maturacao
(vipakahetu); € 0 que permeia o fluxo senciente, carregando a qualidade moral que ird

amadurecer como atividade reativa (karma-phala).
Karma: Atividade.
Karmapatha (Karma-patha): Caminho das Atividades.

Karma-phala: Atividade reativa; uma das subdivisdes da causalidade-de-maturacao
(vipakahetu); é o amadurecimento da atividade que afeta o ser senciente de forma
subjetiva e/ou objetiva, ou seja, as tendéncias ou proclividades e/ou seu corpo e

ambiente, respectivamente.
Karupa: Compaixao.
Kayika-karma: Atividade de corpo.

Klesa maha bhiimika dharma: Fatores universais aflitivos; subdivisdo dos fatores
associados aos pensamentos concomitantes (Samskara, caittasiksa); essa subdivisdo é
formada por seis tipos de fatores: 1 — delusdo (moha); 2 — ndo diligéncia, preguica
(pramada); 3 — frouxiddo, negligéncia (kausidya); 4 — ndo fé (asraddhya); 5 — torpor

(styana) e; 6 — agitacdo (auddhatya); vide: caittasiksa.

Klesa: Aflicdes; degeneracoes.
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Klesa-mara: Mara das afli¢des; um dos maras internos; no budismo os maras internos,
que incluem o mara da morte e o mara dos agregados, sdo as principais preocupacdes

dos praticantes, e ndo os maras externos, vide: devaputra-mara.
Ksanti: Paciéncia.

Ksantiparamita: Perfeicdo de paciéncia; terceira perfeicdo (paramita) de um ser-

desperto (bodhisattva).

Ksitigarbha: Utero (garbha) da terra (ksiti); ser-desperto (bodhisattva) que serve como
personagem central do Sutra da Aspiracdo Original do Nobre Bodhisattva Ksitigarbha;

vide: Arya-Bodhisattva-Ksitigarbha Pirva-Prapidhana-Siitra.
Kusala: Virtuoso ou Virtuosa.
L

Lamrim Chenmo: O Grande Tratado do Caminho Gradual da lluminagdo; texto

fundante da Escola do Sistema da Virtude, escrito por Tsongkhapa no século XIV d.C.
Lobha: Cobica; pensamento de cobica.

Lobsang Dragpa: Nome de ordenacdo de Tsongkhapa, 1357-1419, escrito de forma
completa como Lobsang Dragpa Je Tsongkhapa; fundador da Escola do Sistema da
Virtude (Geluk) do budismo tibetano.

M

Madhyamaka: Escola Centrista; Escola pertencente a Tradicdo Universalista
(Mahayana), escola atribuida a Nagarjuna, séc. I d.C., porém ela passa a existir
formalmente no séc. V e VI d.C. com Bhavaviveka e Buddhapalita, consolidando-se no
séc. VII d.C. com Candrakirti, onde é estabelecida a divisdo de duas sub-escolas: Escola
Centrista Autonomista (Madhyamaka-svatantrika) € Escola Centrista Consequéncialista
(Madhyamaka-prasangika); escola budista que foca no entendimento da verdade ultima
(paramarthasatya) a partir da perspectiva apofatica da vacuidade (sianyata); vide:

Mahayana.
Madhyamika: Proponente da Escola Centrista (Madhyamaka).
Mahakaruna: Grande Compaixao.
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Mahamaitrt: Grande amor-bondade; grande bondade.

Mahaprajiiaparamitasastra: The Treatise on the Great Virtue of Wisdom; é um extenso
comentério ao Sutra da Grande Perfeicdo de Sabedoria (Mahaprajiiaparamitasiitra)
atribuido a Nagarjuna, séc. II d.C, que junto com o texto Carta a um Amigo
(Suhrllekha) e com Guirlanda Preciosa (Ratnavali), faz parte do conjunto de textos
atribuidos a0 mesmo autor nos quais ele trata de disciplina moral (sila), além dos

demais temas.

Mahdasamghika: Grande Comunidade; grupo surgido a partir da cisdo que ocorreu no

Segundo Concilio, aproximadamente no século IV a.C.

Mahayana: Tradicdo Universalista; Sistema Universalista; tradicdo budista
desenvolvida a partir da Grande Comunidade (Mahasamghika) aproximadamente no

século 1 a.C., durante o império Maurya; vide: Mahasamghika.
Manasvin-sattva: Ser-humano.

Mano-karma: Atividade de mente.

Manugsya: Humano; ser humano, vide: manasvin-sattva.

Mara: Um personagem que aparece nas narrativas budistas que representa um dos
celestiais (deva) mais poderosos do reino do desejo (kamadhatu) e que busca manter seu
estado de extremo poder, considerando Buddha uma ameaca, aparecendo assim como
um oponente do Buddha e seus principais alunos; forcas que se opdem a libertacdo do
ciclo de sofrimento (samsara), sendo trés internas (a morte-adoecimento, os agregados e
as aflicBes) e uma externa (qualquer ser aflito que busque atrapalhar o treino de alguém
que estd no caminho para a libertacdo, vide: devaputra-mara, mrtyu-mara, klesa-mara,

skandha-mara.

Mithyadrszi: Visdes errbneas; uma das cinco visfes errdneas (paficadrsti), caracterizada

principalmente pela negacédo da causalidade moral; vide: paficadrsti.
Moha: Delusao.

Mrtyu-mara: Mara da morte; um dos maras internos; no budismo os maras internos,
que incluem o mara das afligdes e o mara dos agregados, sdo as principais preocupagoes

dos praticantes, e ndo os maras externos, vide: devaputra-mara.
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Milaklesa: AflicOes raizes; formadas por ignorancia distorciva (avidya), apego aflitivo

(upadana) e 6dio-ressentimento (dvesa).

Miilamadhyamakakarika: Versos Fundamentais do Caminho do Meio; um dos
principais trabalhos atribuidos a Nagarjuna, séc. II d.C., e um dos principais textos da

Escola Centrista (Madhyamaka).
N

Nagarjuna: Académico budista aproximadamente do séc. Il d.C., normalmente
estabelecido como fundador da Escola Centrista (Madhyamaka), entretanto ha
controvérsias sobre quantos “Nagarjunas” tiveram e qual escreveu qual texto; alguns
textos atribuidos a eles sdo: Muilamadhyamakakarika, Mahaprajiiaparamitasastra,

Ratnavali e Suhrllekha.
Nama# citta: Fator da mente.

Namaripa: Mente e corpo; nome e forma;, o quarto dos doze elos (nidana) da
interdependéncia (pratityasamutpada) particular.

Naraka: Reinos miserdveis de grande tormento; ser-atormentado-pela-dor; “inferno”,

vide: naskara-sattva.
Naskara-sattva: Ser-atormentado-pela-dor, vide: naraka.

Nidana: Elo; relacionado aos doze elos (nidana) que formam a co-originacao

dependente ou interdependéncia (pratityasamutpada) particular.

Nirodha: Libertacdo; objetivo soterioldgico do sistema budista visto pela perspectiva

negativa da cessacéao.

Nirvana: Paz definitiva; objetivo soterioldgico do sistema budista visto pela perspectiva

positiva da realizacao.

P

Paisunyavada: Discurso divisor.

Paficadrsti: Cinco visdes errbneas compostas por: 1 — visdo da eternalizacdo dos

agregados pereciveis (satkayadrsti); 2 — visdo extremista (antaparigrahadrsti); 3 —

161



crenca na supremacia das visbes erroneas (drstiparamarsadrsti); 4 — crenca na
supremacia da ética ou na disciplina religiosa (silaparamarsadrsti) €; 5 — visbes

erroneas (mithyadrszi).

Pafcaskandha: Cinco agregados que compdem os seres sencientes do reino do desejo
(kamadhatu).

Papa: Imoral; mal; insalubre; errado.
Papiyam: O maldoso; o imoral; um dos epitetos do personagem Mara.

Paramarthasatya: Verdade ultima; Realidade Ultima; nivel de entendimento inefavel

da realidade, alcangado através da realizacdo direta da paz definitiva (nirvana).

Partita klesa bhimika dharma: Fatores particulares aflitivos; subdivisdo dos fatores
associados aos pensamentos concomitantes (Samskara, caittasiksa); essa subdivisdo é
formada por dez tipos de fatores: 1 — raiva (krodha); 2 — inimizade, antipatia
(upanatha); 3 — dissimulacdo (sathya); 4 — ciimes, inveja (irsya); 5 — depravagdo
(pradasa); 6 — fingimento (mraksa); 7 — avareza (matsarya); 8 — engano (maya); 9 —

orgulho (mada) e; 10 — nocividade (vihimsa).
Prdjiia: Entendimento; muitas vezes traduzido como “sabedoria”.

Prajiiaparamita: Perfeicdo de entendimento; perfeicdo de sabedoria; a sexta perfeicdo

(paramita) de um ser-desperto (bodhisattva).

Prakrit: Linguagem Indo-ariana da época de Buddha Sakyamuni, que possuia diversos
dialetos como o Magadhr; alguns pesquisadores estabelecem essa linguagem como
sendo o0 proto-sasncrito e o proto-pali, outros defendem que ela apenas influenciou o

desenvolvimento dessas duas outras linguagens.

Prasangika: Consequéncialista; sub-escola da Escola Centrista (Madhyamaka)
associada a Candrakirti, séc. VII d.C.

Pratityasamutpada: Interdependéncia; a interdependéncia (pratityasamutpada) pode ser
dividida em particular e universal; a particular também conhecida como co-originagao
dependente, formada por doze elos (nidana) e é o condicionamento que prende o ser-

senciente ao ciclo de sofrimento (samsara); a universal sdo as relacbes dos seres
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sencientes e das coisas, e € chamada de universal pois envolve diversas caracteristicas

de diversas relacbes em seu funcionamento.

Pratyaya: Causas secundarias; sub-causas.

Preta: Ser-ciumento-invejoso; “fantasma faminto”; vide: preta-sattva.
Preta-sattva: Ser-ciumento-invejoso.

R

Raksas: Ogros; demonios.

Ratnavalr: Guirlanda Preciosa; texto do séc. II d.C. atribuido a Nagarjuna, que junto
com o texto Carta a um Amigo (Suhrllekha) e com The Treatise on the Great Virtue of
Wisdom (Mahaprajiiaparamitasastra), faz parte do conjunto de textos atribuidos ao

mesmo autor nos quais ele trata de disciplina moral (sila), além dos demais temas.

Ripa: Corpo; materialidade; fatores do corpo ou matéria; primeiro dos cinco agregados

(paficaskandha); vide: paficaskandha e pratfityasamutpada.
Ripadathu: Reino ou esfera da existéncia da materialidade.
S

Sabhagahetu: Causalidade homogénea; possui a mesma natureza entre causa e efeito; é
dividido pelos Realistas (Sarvastivadins) em dois tipos: natureza comum (sabhagata) e

particular (bhinna).

Sabhdagata: Natureza comum; um dos dois tipos nos quais a causalidade-homogénea

(sabhagahetu) é dividida pelos Realistas (Sarvastivadins).

Sadayatana: Seis bases sensoriais; 0 quinto dos doze elos (nidana) da interdependéncia

(pratityasamutpada) particular.
Samadhi: Meditagdo; concentracdo meditativa; vide: adhisamadhisiksa.
Samadaropa: Superimposicao; projecdo de uma natureza propria.

Samgha: Comunidade budista.
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Samghabheda: Causar cisdo na comunidade (samzgha); uma das cinco acdes de

retribuicdo imediata, vide: anantaryakarma.

Samjia: |deacdo; discriminagéo; o terceiro dos cinco agregados (paficaskandha); vide:
paficaskandha.

Samsara: Ciclo de sofrimento; existéncia condicionada pelas aflicbes que é objeto de
cessacao do sistema budista, mesmo que seja um termo pré-budista e ressignificado por

Buddha Sakyamuni.

Samskara: Formacdes mentais; fatores associados aos pensamentos concomitantes; o
quarto dos cinco agregados (paficaskandha); o segundo dos doze elos (nidana) da

interdependéncia (pratityasamutpada) particular, relacionado as atividades (karma).

Samvrtisatya: Verdade convencional; Realidade convencional; nivel de entendimento
aparente (convencional) da realidade que oculta o entendimento da natureza vazia da

realidade.

Samyagajiva: Modo de vida correto; a quinta parte do Nobre Caminho Octuplo

(Aryastangamarga), vide: Aryastangamarga.

Samyagvac: Fala correta; a terceira parte do Nobre Caminho Octuplo

(Aryastangamarga), vide: Aryastangamarga.

Samyagvyayama: Esforco correto; a sexta parte do Nobre Caminho Octuplo

(Aryastangamarga), vide: Aryastangamarga.

Samyakdrsfi: Visdo correta; a primeira parte do Nobre Caminho Octuplo

(Arydastangamarga), vide: Aryastangamarga.

Samyakkarmanta: AG30 correta; a quarta parte do Nobre Caminho Octuplo

(Arydastangamarga), vide: Aryastangamarga.

Samyaksamadhi: Meditacdo correta; a oitava parte do Nobre Caminho Octuplo

(Aryastangamarga), vide: Aryastangamarga.

Samyaksambodhi: Correto e completo despertar; completo despertar; objetivo

soteriologico do budismo da Tradi¢do Universalista (Mahayana), que é a paz definitiva
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(nirvana) somada ao desenvolvimento de meios habilidosos (upayakausalya) para

ajudar a todos os seres sencientes a se libertarem do sofrimento.

Samyaksamkalpa: Intencdo correta; a segunda parte do Nobre Caminho Octuplo

(Arydastangamarga), vide: Aryastangamarga.

Samyaksmrti: Memorizagdo correta; a sétima parte do Nobre Caminho Octuplo

(Aryastangamarga), vide: Aryastangamarga.

Sarvastivada: Escola Realista; Escola datada aproximadamente do séc. Il a.C. e que se
tornou uma grande influéncia tedrica na india Central e na regido de Gandhara na época

de surgimento da Tradicdo Universalista (Mahayana) no séc. 1 a.C.
Sarvastivadins: Proponente da Escola Realista (Sarvastivada); vide: Sarvastivada.
Sastras: Comentarios; textos de cunho exegéticos dos sutras.

Sasvatadrsti: Visdo eternalista; entendimento eternalista.

Sasvatavada: Eternalismo; extremo do eternalismo, uma das visdes extremistas

(antaparigrahadrsti); vide: antaparigrahadrsti.
Sasvatavadin: Proponente do eternalismo.

Satkayadysti: Visdo da eternalizacdo dos agregados pereciveis; apego ao eu e a0 meu;
uma das cinco visbes errbneas (paficadrsti), caracterizado pelo entendimento dos
agregados como sendo o eu-independente (atman) ou pertencendo a um eu-

independente; vide: paficadrszi.
Sattva: Ser senciente.

Satyadvaya: Duas verdades, composta por: 1 — verdade convencional (samvrtisatya); 2

— verdade Ultima (paramarthasatya); vide: samvrtisatya e paramarthasatya.

Siksasamuccaya: Compéndio de Treinamento; texto do séc. VIII d.C. escrito pelo
monge Santideva, erudito da Tradigdo Universalista (Mahdyana); nesse texto foi

referenciado o Sutra do Nobre Ksitigarbha (4dryaksitigarbha-sitra).

Stla: Disciplina moral.
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Stlaparamarsadysti: Crenca na supremacia da ética ou na disciplina religiosa; apego a
preceitos ideoldgicos ou religiosos; uma das cinco visbes errdneas (paficadrsti),
caracterizada pelo entendimento de que a disciplina moral e/ou os rituais por si mesmos

levam a libertacdo dos sofrimentos.

Stlaparamita: Perfeicio de disciplina moral; a segunda perfeicao (paramita) de um ser-

desperto (bodhisattva).
Skandha: Agregados; conjunto de coisas; vide: paficaskandha.

Skandha-mdara: Mara dos agregados; um dos maras internos; no budismo os maras
internos, que incluem o mara da morte ¢ o mara das aflicdes, sao as principais

preocupagoes dos praticantes, € ndo os maras externos, vide: devaputra-mara.

Skandhasamtana: Fluxo dos agregados; rede dos agregados; rede dos cinco agregados;

vide: paficaskandha.

Sparsa: Contato; o sexto dos doze elos (nidana) da interdependéncia

(pratityasamutpada) particular.

Sravaka: Ouvintes; termo utilizado para definir praticantes do Buddha Dharma do

escopo inicial e intermediario no sistema Universalista (Mahayana).

Sthavira: Ancidos; movimento surgido a partir da cisdo que ocorreu no Segundo
Concilio, aproximadamente no século IV a.C. junto a Mahasamghika; vide:

Mahasamghika.

Suhrllekha: Carta a um Amigo; texto do séc. Il d.C. atribuido a Nagarjuna, que junto
com o texto Grinalda Preciosa (Ratnavali) e com The Treatise on the Great Virtue of
Wisdom (Mahaprajiiaparamitasastra), faz parte do conjunto de textos atribuidos ao

mesmo autor nos quais ele trata de disciplina moral (sila), além dos demais temas.
Siinyasvabhava: Vazio de existéncia inerente; vide: sanyata.

Sanyata: Vacuidade; abordagem apofatica para a compreensdo da realidade de modo
que direcione, junto ao treino superior em meditacdo (adhisamadhisiksa), a realizagéo

da verdade ultima (paramarthasatya).

Sitra: Sutra; sermdo; género de uma das colecdes textuais budistas.
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Svabhava: EXisténcia inerente; natureza propria; substancia propria.

Svatantrika: Automista; sub-escola da Escola Centrista (Madhyamaka), relacionada a
Bhavaviveka e Buddhapalita, séc. Ve VI d.C.

T

Theravada: Tradicdo Ancientista; Tradicdo que se desenvolveu a partir do movimento

dos Ancidos (Sthavira); vide: Sthavira.
Tiryak-sattva: Ser-animal.

Trayastrimsa: Reino Celestial dos Trinta e Trés; reino celestial do Reino do Desejo
(Kamadhatu); vide: Kamadhatu.

Trimalaklesa (Tri-milaklesa): Trés aflicdes raizes: apego aflitivo (upadana), 6dio-

ressentimento (dvesa) e ignorancia distorciva (avidya); vide: Milaklesa.
Trisiksa: Trés treinamentos; vide: Adhitrisiksa.
Trivisa: Trés venenos; vide: Milaklesa.

Trsna: Desejo aflitivo; ansia; desejo sedento; o oitavo dos doze elos (nidana) da
interdependéncia (pratityasamutpada) particular.

Tsongkhapa: Vide: Lobsang Dragpa.

Tusita: Reino da Alegria; reino celestial do Reino do Desejo (Kamadhatu); vide:
Kamadhatu.

U
Ucchedadrszi: Visdo aniquilacionista; entendimento aniquilacionista.

Ucchedavada: Aniquilacionismo; extremo do aniquilacionismo, uma das visdes

extremistas (antaparigrahadys#i); vide: antaparigrahadrszi.
Ucchedavadin: Proponente do aniquilacionismo.

Upadana: Apego aflitivo; apego fixado; o nono dos doze elos (nidana) da
interdependéncia (pratityasamutpada) particular.
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V
Vacika-karma: Atividade de fala.
Vasana: Habitualidade; proclividade.

Vasubandhu: Professor e erudito budista do séc. V d.C. cujos trabalhos sdo divididos
em duas fases: 1 — Realista (Sarvastivada) e; 2 — Treinista (Yogacara); autor do texto
Realista (Sarvastivada) Comentario ao Tratado Tesouro da Realidade Inefavel
(Abhidharmakosabhasya); vide: Sarvastivada e Abhidharmakosabhagya.

Vedana: Sensacdo; o segundo dos cinco agregados (paficaskandha); o sétimo dos doze
elos (nidana) da interdependéncia (pratityasamutpada) particular; vide: paficaskandha

e pratityasamutpada.

Vijiiana: Consciéncia; o quinto dos cinco agregados (paficaskandha); o terceiro dos
doze elos (nidana) da interdependéncia (pratityasamutpada) particular; vide:

paficaskandha e pratityasamutpada.

Vipakahetu: Causalidade-de-maturacdo; efeito nos agregados do ser senciente a partir
de uma agéo intencional de acordo com a qualidade moral da acao.

Vyapada: Maldade; atividade mental de maldade.
Y

Yogacara: Escola Treinista; Escola do budismo da Tradicdo Universalista (Mahayana)
desenvolvida pelo erudito Asanga no séc. V d.C, irmdo de Vasubandhu, que o ajudou

no desenvolvimento tedrico dessa Escola; vide: Mahayana.

Yogacaravadins: Treinistas; proponentes da Escola Treinista.
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