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RESUMO

Neste trabalho, analisar-se-a o primeiro texto do Majjhima Nikaya, denominado
Milapariyayavagga, e ter-se-a como hipOtese mostrar que esse contém o0s principais
ensinamentos da Filosofia Buddhista, a saber: o problema da individuagdo e o principio de
codependéncia, o Dhamma e o caminho para a libertacdo. Conseguinte, para provar tal
hipdtese, cotejar-se-a o texto supracitado com outros textos do Canone Pali, quer dizer, far-
se-a uma analise comparativa entre aquele e alguns textos e excertos do Sutta Piraka (este no
qual aquele esta inserido), do Vinaya Piraka e do Abhidhamma Pifaka, como também com
textos dos bhikkhus e bhikkhunis contemporaneos. Essa analise comparativa, dar-se-a a partir
da compreensdo e exegese de VvAarios conceitos e problemas que aparecem no
Milapariyayavagga e de como esses sdo apresentados no canone supracitado. Nesse sentido,
estudar-se-4 o problema da individuacdo e o principio de codependéncia, isto €, as coisas
responsaveis pelo surgimento da percepgdo acerca da existéncia ou experiéncia de um “eu” e
de um “mundo”. Posteriormente, volver-se-a ao Dhamma (ensino), tendo como objetivo
compreender que as apercepgoes sobre um “eu” ou sobre 0 “mundo” sdo problematicas, para
isso volver-se-4 aos ensinamentos sobre o Kamma e as Quatro Nobres Verdades, ou seja,
concentrar-se-4 no ensinamento e pratica para além do “eu”, no ensino para o Nibbana, e
dessa forma, do caminho para a superacdo do sofrimento, o caminho para a libertagdo. Por
fim, ter-se-& como possivel resultado, a “revelacao” ensinada pela Filosofia Buddhista da
maneira para superar os resultados causais da individuacdo e da especulacdo, da compreensao

e superacao dessas a partir do Nibbana.

Palavras-Chave: Dhamma. Filosofia. Theravada.



ABSTRACT

This work will analyze the first text of the Majjhima Nikaya, called Milapariyayavagga, and
will have as a hypothesis to show that it contains the main teachings of Buddhist philosophy,
namely: the problem of individuation and the principle of codependence, the Dhamma and the
path to liberation. Consequent, to prove this hypothesis, we will compare the above-
mentioned text with other texts of the Pa/i Canon, that is, we will make a comparative
analysis between it and some texts and excerpts from the Sutta Pizaka (in which it is inserted),
the Vinaya Piraka and the Abhidhamma Piraka, as well as with texts of contemporary
bhikkhus and bhikkhunis. This comparative analysis will be based on the understanding and
exegesis of various concepts and problems that appear in the Milapariyayavagga and how
they are presented in the aforementioned canon. In this regard, one will study the problem of
individuation and the principle of codependency, that is, the things responsible for the
emergence of perception about the existence or experience of an “I” and a “world”. Later, it
will turn to the Dhamma (teaching), having as goal the understanding that perceptions about
an “I” or about the “world” are problematic, and for this we will turn to the teachings on
Kamma and the Four Noble Truths, that is, we will concentrate on the teaching and practice to
beyond the “I”, on the teaching for Nibbana, and in this way, the way to overcome suffering,
the way to liberation. Finally, the possible result will be the “revelation” taught by Buddhist
philosophy of the way to overcome the causal results of individuation and speculation, the

understanding and overcoming of these from Nibbana.

Keywords: Dhamma. Philosophy. Theravada.
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1 INTRODUCAO

Este trabalho sobre Filosofia Buddhista, € o resultado dos meus estudos acerca do
pensamento ndo-ocidental. Ademais, coloca-se em posicdo diversa a mormente adotada pelas
graduacdes de Filosofia, grosso modo, essas nas quais aquilo que nao é ocidental, europeu ou
estadunidense é excluido. Portanto, esse estudo tomara como baluarte uma outra Filosofia,
uma epistemologia ndo ocidentalizada, mas que contempla e compreende as realidades e
mundos por outras 6ticas.

Nesta pesquisa, abordaremos alguns dos principais ensinamentos do Buddhismo
inicial, a saber: a lei de interdependéncia, o Dhamma e o Nibbana, ou mais especificamente,
de como esses aparecem no Canone Palit, nas vozes do Buddha e de seus discipulos, ou ainda
como sao abordados pelas monjas e monges da escola Theravada, esta que é uma das mais
antigas tradices ou escolas budistas?. Para isso, analisaremos as possiveis relacdes ou
interpretacdes desses ensinamentos, ou seja, examinaremos o problema do “eu” e do mundo, a
relacdo codependente a qual esses estdo subsumidos, o ensinamento Buddhista para superacao
da dependéncia, e por fim, aquilo pelo qual cessa toda a subsuncdo ao mundo condicionado,
isto é, o Nibbana.

Por conseguinte, a despeito da nomenclatura utilizada como nominagdo para o
fundador daquilo que o Ocidente nominou de Buddhismo?®, é essencial ressaltar que citamos
0s seus mais diversos epitetos, a saber: Buddha, Tathagata (assim vindo), lluminado, Arahant
(aquele que realiza em vida o Nibbana), ou ainda o seu nome enquanto ser historico, Sidarta
Gotama ou Gautama (COOMARASWAMY, 1952, p. 19). Ademais, ressaltamos que todas as
vezes que estamos a referir acerca de suas palavras e ensinamentos, estamos referindo ao
Buddha historico, que viveu segundo as fontes em Pal/i tradicionais entre 623-543 AEC
(HARVEY, 2019, p. 38), ou ainda segundo os historiadores modernos entre 558-478 AEC
(ELIADE, 2011, p. 73). Entretanto, apesar da problematica da datacdo do nascimento e morte
de Gotama, volvemos nesse trabalho somente ao seu ensinamento e de seus discipulos, de

modo que o problema sobre as datas de quando viveu ou padeceu ndo sdo do nosso interesse.

! para uma melhor compreensdo dos termos (em Pali e Sanscrito) utilizados nesse trabalho, vide o glossario.

2 Entretanto, concentraremos somente nos comentarios feitos pelos monges e monjas contemporaneos.

% Todavia, essa terminologia ndo faz parte do Canone Pa/i, mas é uma denominagdo Ocidental que tem como
base 0 nome daquele que alcangou a lluminagdo, que em vida realizou o caminho, a cessacdo de toda a
dilaceracdo que inunda a existéncia, tornando-se aquele que ndo mais retorna, que alcangou a “realidade” do
desapego, que tornou-se Dhamma, essa palavra em Pali, que, inclusive, é a mais adequada para falar sobre os
ensinamentos do Buddha, apesar de que ndo foi criada por Gotama, mas ja era comum antes mesmo de seu vir-a-
ser como ser histérico. Ademais, ela tem uma sindbnima em Sanscrito, Dharma, de modo que ambas se referem
ao ensino. E no caso desse texto, referem-se aos ensinamentos do Buddha.
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Primeiramente, no segundo capitulo deste texto, exporemos que todas as coisas
condicionadas e dependentes estdo submetidas ao Principio de Originacdo Dependente, esse
que é a lei responsavel por todas as realidades e mundos, visto que conecta todas (todos) em
uma rede intrincada de causa e efeito. Por esse motivo, no decurso desse texto, utilizaremos
0s Vvéarios nomes atribuidos a esse principio ou ainda algumas nomenclaturas que
compreendemos serem sinénimas ao supracitado, a saber: principio de correlacionalidade,
originacdo, causalidade, codependéncia, cooriginacdo, interdependéncia entre outros
(GOUVEIA, 2016, p. 191). E na medida em que apresentamos essa lei, discutiremos como ela
é exposta no Sutta Piraka, como também sobre a maneira que as suas categorias, modos, elos
séo ordenados ou conceituados.

Conseguinte, meditaremos sobre a individuacdo, a questdo de que as acepcdes sobre
um “eu” e um mundo (S. atman e P. atta) fazem parte da realidade codependente, de modo
que ndo sdo algo a parte ou fora da realidade, mas que estdo em mutua relacdo. Por esse
motivo, exporemos alguns dos problemas que as doutrinas do “eu” e do mundo podem
acarretar, especialmente sobre a questdo da identificacdo e sua conseguinte fatal, o0 Dukkha?,
ou seja, da problematica de que o apego as especulagbes sobre um “eu” e um mundo
socobram em incontaveis sofrimentos e pesares, e por conseguinte, no problema a qual o
Buddhismo inicial enfrenta, a superacéo de todo o sofrimento.

Além do mais, examinaremos que apesar do “eu” ser um obstaculo para o fim do
sofrimento, tera sumidade no mundo social, na relacdo dos seres viventes, na relacao entre as
monjas, monges € 0S nao renunciantes, entre o proprio Buddha e os seus contemporaneos.
Dessa forma, o “eu” (cada existéncia) & essencial na sociabilidade, na pratica do amor-
bondade, fraternidade e respeito para com o outro.

Ao que tange o terceiro capitulo, concentraremos na questdo do ensino Buddhista, de
que pelo ensino é possivel superar a realidade codependente, ou ainda de que pelo Dhamma
abre-se o caminho para a cessacdo do Dukkha. Desse modo, refletiremos primeiramente sobre
0 ensinamento do Kamma, este que representa ou que é a base para as leis morais e éticas,
sendo o alicerce de toda ag¢do consciente e inconsciente, no sentido de que € a possibilidade de

liberdade e ignorancia, ou de outro modo, que esses Sdo possiveis por que 0s seres viventes

4 Essa palavra em Pali, mormente ¢ traduzida para o portugués como sofrimento. No entanto, ela abarca toda a
inquietacdo, sensacdo de auséncia, o resultado causal dos desejos libidinosos, dos desejos pelo ser ou ndo ser, a
insatisfacdo que vem a ser apds 0 momento em que uma sensagdo ou sentimento é apaziguado passageiramente.
Logo, esta presente em todo mundo dependente, e no caso dos seres viventes, é a forga motriz que nos prende a
existéncia, sendo dor, desejo, ndo preenchimento e, no fim, sendo apego. Portanto, essa palavra ndo pode ser
traduzida meramente por sofrimento. E como veremos no decurso deste texto, Dukkha é, na verdade, o problema
central do Buddhismo inicial.
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s80 responsaveis por suas aces. Logo, a ignoréncia e o conhecimento sdo resultados de
nossas escolhas, apesar de que também dependem do contexto, pois todas as coisas estdo em
mutua relacdo. E de forma geral, Kamma é aquilo que possibilita o reconhecimento da
ignorancia e da liberdade, e por possibilitar esse ultimo, é o modo pelo qual podemos adentrar
no caminho.

Nesse sentido, a partir da lei de Kamma como possibilidade de toda agéo, fala e
percepcdo mental e por consequéncia, pelos seus resultados causais agradaveis e
desagradaveis, temos a entrada no caminho, ou melhor dizendo, é possivel vislumbrar o
caminho, as verdades fundamentais do Buddhismo inicial, a saber: As Quatro Nobres
Verdades, essas pelas quais nos vem a tona o reconhecimento do mundo ou das realidades
como realmente sdo, em que conhecemos que Dukkha e o principio de codependéncia tém
uma origem, causa e fim.

Portanto, neste capitulo analisaremos alguns dos conceitos que as Nobres Verdades
suscitam, isto é, o reconhecimento da verdade sobre Dukkha, anatta e anicca®. De modo que
pelo reconhecimento dessas trés questfes, abrir-se-4 o caminho para o Nibbana, para aquilo
que esta além das limitacGes da linguagem.

Posteriormente, no quarto capitulo, discutiremos sobre o ensinamento mais complexo
do Buddhismo inicial, aquilo pelo qual é exequivel a superacdo de toda a teia de sofrimento,
soliddo, insatisfacdo e vazio que inunda o mundo relacionado. Por essa razéo, apresentaremos
a discusséo sobre o Nibbana, esse que “é¢” incondicional e além do qual nada ha, em que as
palavras além, aquém, lugar, fora do lugar, € e ndo-lugar ndo se aplicam, ou ainda que até
mesmo a sua possivel conotacao pela linguagem negativa, ou seja, de que ndo € condicionado,
doloroso, ou pela linguagem afirmativa, de que por ser a superacdo de Dukkha, € entdo a
verdadeira felicidade, é o sublime e a paz, de que até mesmo esses termos ndo conseguem
abarcar aquilo que é inexprimivel.

Na sequéncia, mostraremos as mais diversas expressdes do Nibbana. Sendo o objetivo
de tal exposicdo, a tentativa de compreender a cessagdo do sofrimento, compreender um
pouco sobre o principal objetivo do Buddhismo inicial, sobre a “realidade” do nao sofrimento.

De modo que volveremos ao mais interessante modo de “falar” e “expressar” o “sentido” de

5 As expressdes anatta e anicca sdo palavras em Pali que querem dizer, respectivamente: que devemos antolhar
a realidade como ndo-eu, isto &, ndo devemos apegar-nos e identificarmo-nos a realidade dependente ou até
mesmo a ideia de um ndo-eu ou de Nibbana, visto que todas as coisas condicionadas (onde ha o apego) sdo
impermanentes. Além do mais, 0s comentarios contemporaneos nominam essas palavras de marcas da
existéncia, pois essas atestam que: “Todas as formagles sdo ‘transitorias’ (anicca); todas as formagfes estdo
sujeitas ao sofrimento (dukkha); todas as coisas sdo desprovidas de um eu (anatta)” (GUETH, 2013, p. 35, grifo
do autor), ou ainda que: “Somos impermanentes (anicca), ndo realizados (dukkha), e de que néo existe nenhuma
substancia essencial (anatta)” (KHEMA, 2008, p. 13, tradugdo nossa).
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Nibbana, deste como “experenciar”, experiéncia que € livre das categorias do principio de
originacdo, a experiéncia do desapego, este que é o reconhecimento das coisas como s&o, 0
“antolhar” o Nibbana como “aquilo” no qual ndo se tem ou leva quaisquer coisas, em que
pelo ndo apego podemos aqui e agora experenciar o incondicional.

Por fim, recapitularemos brevemente a discussdo deste trabalho, apresentando
especialmente que o ensino Buddhista proporciona o percepcionar 0 mundo com um outro
olhar, este pelo qual podemos compreender melhor a existéncia de todos os seres viventes, e
aqui (na realidade interdependente) superar toda a insatisfacdo, lamentacdo e sofrimento que

inunda a nossa existéncia.
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2 O PROBLEMA DA INDIVIDUACAO E A RELACAO CODEPENDENTE

No Buddhismo, a individuacdo e a relacdo codependente sdo duas questdes que se
volvem na explicacdo da problematica da visdo ou acepgdo de um “eu”, ou seja, € uma critica
a pressuposicdo de que existe um ser independente e que este ndo muda. Nesse sentido, 0
Buddhismo na sua jornada em vista do fim do sofrimento, na “desconstru¢gdo” de um “eu” ou
ser eterno, isto €, na sua critica ao eternalismo como também ao fatalismo, propora o

(133

Caminho do meio, o reconhecer que: “‘tudo existe’: Kaccana, isto ¢ um extremo. ‘Tudo nao
existe’: isto é, o segundo extremo. Sem desviar em direcdo a esses dois extremos, 0 Tathagata
ensina 0 Dhamma pelo meio” (SAMYUTTA NIKAYA, 2000, p. 544, traducio nossa). E ao
propor 0 Caminho do meio como o caminho para a cessacdo do Dukkha, volvera na
compreensdo da realidade, do problema da identificacdo com o sofrimento, o apego ao “eu” e
suas consequéncias, como também mostrard como percebemos o mundo e de como este por
sua vez se mostra, ou ainda sobre a teia na qual a realidade ou realidades se constroem, sobre
a relacdo entre o suposto “eu” e o mundo.

Conseguinte, uma das principais criticas do Buddhismo inicial diz respeito a que nao
devemos compreender o mundo como um ‘“eu” ou até mesmo buscar uma entidade
permanente, ou melhor dizendo, de que nem mesmo importa se em Ultima instancia venha
existir isso a qual denomina-se “eu”, visto que a procura por esse levard ao sofrimento, e
assim ao objetivo contrario do Buddhismo, que € o fim do Dukkha. Dessa forma, a critica as
doutrinas do atman (eu, alma) tem como propoésito explicitar que esse € somente uma jungédo
de coisas, ¢ um agregado de varios elementos, de forma que ndo é possivel afirmar a sua
existéncia enquanto uma unidade independente e por sua vez, enquanto um ente nao mutavel.
Logo, este é uma juncdo de inimeros elementos, sendo que todas as doutrinas ou ainda a
“construgdo” do “eu” € somente uma compreensao incorreta daqueles.

No entanto, o Buddhismo ndo se volve somente a critica as proposi¢cGes dos seus
contemporaneos, seja aos Upanisads, jainistas, @jivikas, materialistas, céticos e demais visoes

especulativas®, mas propde a analise e a compreensdo da realidade e do mundo como

® Sobre os contemporaneos do Buddha, sdo interessantissimas as elucubracdes de Harvey (2019, p. 39-43), a
saber: que os Upanisads versavam que Brahman era o alicerce da realidade e sindnimo de atman (entidade
eterna), de modo que ao conhecer este Ultimo os seres se volvem e submergem naquele, enquanto que 0s
jainistas tinham como sustentaculo um método ascético rigoroso e a acepcdo de que a vida é uma caracteristica
presente em tudo, de maneira que cada coisa tem um jiva, este que seria uma espécie de eu ou alma. Ja os
ajivikas, proferiram sobre a fatalista ideia de niyati, ao propor que o destino subsumia todos os seres viventes,
tornando indtil a ideia de kamma, enquanto que 0s materialistas negavam os conceitos de kamma e renascimento.
J4 0s céticos, por sua vez, ndo tomavam quaisquer doutrinas para si, somente versavam sobre a ndo
cognoscibilidade dos temas discutidos pelos seus conterraneos.
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realmente sdo, como também dos individuos enquanto parte do mundo e jamais independente
deste, de forma que afirma que todas as coisas que constituem o mundo ou a realidade sdo
codependentes, estdo em mutua e constante relacdo, estdo sob o Principio de Originacdo
Dependente. Sendo que esse principio, em outra linguagem corresponderia ao principio de
causalidade, a relagéo efeito e causa.

b

No Milapariyayavagga, 0 problema sobre o mundo ¢ o “eu” aparece no Sallekha
Sutta, apesar de que a discussdo sobre tal € mostrada no Sammaditthi Sutta. No Sallekha
Sutta, é discutido sobre a supressdo, em que Buddha tenta sanar a duavida levantada pelo
monge Maha Cunda, em que este indaga sobre a possibilidade de superar as proposicdes sobre
0 mundo, em outras palavras: “Veneravel senhor, varias opinides surgem no mundo
associadas ou com as doutrinas de um eu ou com as doutrinas sobre o mundo” (MAJJHIMA
NIKAYA, 1995, p. 123, traducdo nossa). Apds ouvir esse enunciado, o lluminado responde
que essas doutrinas aparecem devido a ndo compreensdo da realidade como realmente é, ou
seja, devido a auséncia de compreensao de que a doutrina do “eu” ¢ um simulacro, Visto que
esse “eu” dificilmente pode ser sustentado ou que todas as especulacfes sobre esse terminam
ou levam a aporia, a ddvida e ao sofrimento, como também de que aqueles que se pressupdem
como sendo um “eu”, colocando ou abarcando o préprio mundo em vista do “eu”,
descompreendem que tal doutrina é iluséria, que é expressao da ignorancia, e dessa forma o

Tathagata profere:

Cunda, quanto as vérias opinifes que surgem no mundo associadas com a doutrina
de um eu ou com a doutrina de um mundo: se [um objeto] em relacdo a qual essas
opinides surgem [...] for visto como realmente é com apropriada sabedoria assim:
“Isto ndo é meu, isto ndo é meu eu, isto ndo sou eu”, entdo o abandono e a rendncia
dessas opinides acontecem (MAJJHIMA NIKAYA, 1995, p. 123, tradug&o nossa).

O que o Buddha quer dizer, é que a renunciacdo das doutrinas sobre 0 mundo ou
acerca do “eu” é possivel a partir da nao identificagdo, com a compreensao dos componentes
de tais teorias, isto é, a inteleccdo de que o mundo e a visdo de um “eu” devem ser vistos
como sdo, como sendo uma jungdo de elementos correlacionados. E uma das respostas ou
caminho Buddhista para tal compreensdo é apresentado no Principio de Relagdo
Codependente.

O Principio de Relacdo Codependente perpassa todo 0 Sammaditthi Sutta, texto esse
em que 0 monge Sariputta ao delinear sobre as maneiras como 0 monge encontra a Vvisao
correta, apresenta 0s varios modos em que tal visdo é possivel, sendo que esses sdo ou fazem

parte do principio supracitado. Dessa forma, Sariputta discorre sobre tal principio, este que é
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colocado ou categorizado na seguinte sequéncia: 1) Envelhecimento e morte 2) Nascimento
ou vir-a-ser 3) Ser ou existéncia 4) Apego 5) Ansia ou desejo 6) Sentimento 7) Contato 8) A
séxtupla base 9) Mentalidade-materialidade 10) Consciéncia 11) Formacgdes 12) Ignorancia
13) Manchas.

Nesse Sutta, o monge Sariputta esmiuga cada um desses modos de compreensdo e
“aquisicdo” que levam a atengdo correta, alcance e realizacdo do Dhamma, modos esses que
sdo nominados pelo Buddhismo de Principio de Originacdo Dependente, este que versa sobre
as condicdes e causas (P. Nidana) que modelam e abarcam a realidade, os elos
(categorias/modos) que ligam todas as coisas dependentes. Logo, delineia sobre a interrelacéo
das coisas na realidade. Nesse sentido, inicia com a explicacdo da categoria a despeito da

origem e o fim da velhice e da morte, de que:

O declinio da vida, a debilidade das faculdades — isto é chamado envelhecimento
[...] o desaparecimento dos seres das vérias ordens de existéncia, sua morte, extin¢do
[...] a conclusdo do tempo, a dissolugdo dos agregados [...] — isto é chamado morte
(MAJJHIMA NIKAYA, 1995, p. 135-136, traducfo nossa).

Ao trabalhar o segundo modo ou categoria do principio de correlacionalidade, indaga
sobre qual é a origem e o fim do nascimento, tendo como resposta 0 seguinte: “Nasciment0
dos varios seres na ordem da existéncia [...] geracdo, manifestacdo dos agregados, obtendo a
base do contato” (MAJJHIMA NIKAYA, 1995, p. 136, traducio nossa). Desse modo, se tem
como conclusdo que a supracitada € aquilo pelo qual os seres viventes vém a ser, de maneira
gue o0 nascimento marca a volta a existéncia (reencarnacéo) ou o vir-a-ser, e com esse tem-se
a formacéo dos seres a partir dos elementos que compde as mais diversas realidades, como
tambeém se tem o envelhecimento e a morte como a causa consequente do nascimento.

Assim, todos os seres viventes, estes que tém como condicdo de existéncia o
nascimento, fazem parte do mundo ou dos mundos (da interdependéncia), ou em outra
nominagdo, fazem parte do mundo fenoménico. No entanto, isso ndo quer dizer que existe
algum ser em um mundo além da mentalidade-materialidade, um ser eterno, coisa em si ou
motor imovel independentes. E quicé a Unica exce¢do ao Principio de Originagdo Dependente
seja 0 nibbana, no sentido de que este ndo esta subsumido as regras da dependéncia, ou seja,
ndo &€ um imiscuir ou constituicdo de elementos e partes, nem é impermanente (mutavel), e
ndo tem “relacdo causal” no sentido da “mera” relacdo causa e efeito, apesar de que € possivel

alcangé-lo no ou a partir do mundo codependente, 0 que também n&o quer dizer que seja um
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outro mundo. Alias, as concepgOes: dentro ou fora do mundo (lugar ou ndo-lugar) néo
condizem com o conceito de nibbana.

Por conseguinte, quando o Buddhismo fala sobre o nascimento, e nesse sentido sobre
tudo que vem a ser a partir da relacdo causal dos seres na realidade, ou ainda sobre os seres ou
existéncias que possibilitam o nascimento, aquele estabelece trés modos de existéncia/ser
(terceiro elo ou categoria), a saber: “a existéncia na esfera da sensagdo, existéncia material
sutil, a existéncia imaterial” (MAJJHIMA NiKAYA, 1995, p. 137, traducdo nossa). Sobre
essas esferas de existéncia, € dito que ndo sdo inddmitas, visto que seu fim vem com o
desapego, ou seja, com a ndo identificacdo, como também essas originam-se devido ao apego.

Além do mais, essas esferas de existéncia se referem ou agrupam todos os mundos ou
os planos de existéncia, realidades estas que diferem umas das outras, mas que estdo sob o
principio de codependéncia. Dessa forma, o primeiro tipo de existéncia ou reino agrupa 0s
mundos pertencentes a sensibilidade ou sensualidade, enquanto que na segunda esfera a
sensibilidade grosseria (os desejos pelos objetos da sensacéo) torna-se ausente ao passo que se
diferencia pela superioridade das coisas agradaveis. Nesse segundo reino, as existéncias sdo
categorizadas pelo tipo de jhana’, de forma que na medida em que se passa do primeiro ao
quarto jhana, as existéncias vao se diferenciando. Ja o Ultimo reino ou esfera refere-se a
realidade imaterial, nessa ha total extincdo da materialidade, existindo entdo somente a
mentalidade, de forma que os seres que a habitam seguem ou vivem em modos de existéncia
gue na meditacdo Buddhista sdo nominados de estados ou modos de consciéncia, a saber:
espaco infinito, consciéncia infinita, contemplacdo do nada e nem percepcdo nem ndo
percepcdo (MAHANIDANA, 2000, p. 71-72).

Na sequéncia, Sariputta delineia brevemente sobre o conceito ou categoria do apego,
de maneira que este € alocado de quatro maneiras, sendo essas as responsaveis pela formacéo
das vérias doutrinas sobre 0 mundo e sobre o “eu”, e nesse caso, pela arrogancia, presungéo,
pré-conceito, ndo-aceitacdo e aversdo a todas as coisas que sdo contrarias a essas doutrinas,
especulacbes, crencas ou filosofias. No entanto, esse apego é na verdade ignorancia da
realidade mesmo. Ignorancia em relacdo as quatro “espécies” de apego, em outras palavras:
“Apego aos prazeres sensuais, apego as opinides, apego as regras e observancias e apego a
uma doutrina do eu” (MAJJHIMA NIKAYA, 1995, p. 137-138, traducio nossa). Esses tipos
de apego referem-se ou levam ao que o Buddhismo compreende por consequéncia natural do

apego, ou seja, que por causa do apego, ha de vir a sensacao de infelicidade, auséncia e vazio.

7 Para uma melhor compreensdo acerca dos estados meditativos (jhdna), conferir o quarto capitulo deste
trabalho.
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Nesse sentido, mesmo que alguém possua todas as riquezas possiveis, que tenha ao
seu gozo e para a satisfacdo de seu prazer/desejo todos os homens e mulheres, comidas,
bebidas e entorpecentes em fartura, ainda faltard alguma coisa, visto que ignora o problema
real, isto é, o0 apego, ignora que este vem a ser devido a ansia, ao desejo de querer ter ou até
mesmo ao desejo de querer se livrar.

Assim, na relacdo causal entre as categorias de apego e ansia, essa ultima é exposta em
seis classes: a ansia por formas, sons, odores, sabores, por coisas tangiveis como também
pelos objetos mentais (MAJJHIMA NIKAYA, 1995, p. 138). Sendo que a origem da
ansia/desejo € devido ao sentimento (impressdo ou sensacdo), este que é a condicdo de
existéncia para todo o desejo, sendo que tal sentimento também se apresenta de seis formas,
apresentacdo esta que se da ndo somente com o sentimento, mas com varias outras coisas que
estdo imersas na causalidade dependente, de maneira que estdo sempre em contato, por essa
razdo, apresentando esses padrdes ou relacionalidade com os mesmos objetos e partes.

Portanto, o conceito de sentimento vem a ser e tem como condic¢do o contato, e como
foi dito acima, apresenta-se de seis maneiras, a saber: o sentimento que nasce do contato com
0s cinco orgdos dos sentidos e com a mente. Sendo que o proprio contato vem a ser a partir
das séxtuplas bases dos sentidos, essas que correspondem ao sistema sensorial e ao intelecto
(MAJJHIMA NIKAYA, 1995, p. 140). Entretanto, isso ndo quer dizer que essas bases sejam
necessariamente os 6rgaos dos sentidos ou a mente, mas que somente fazem correspondéncia
a esses, isto porque esses mesmos sd0 compostos por muitos outros elementos.

Sobre a condicdo de existéncia das séxtuplas bases, essas tém origem a partir do que o
Buddhismo nomina de mentalidade-materialidade (nome e forma). Sendo que a mentalidade
diz respeito a atencdo, percepgdo, sentimento, volicdo e contato. Ademais, esses trés Gltimos
aos quais a mentalidade abrange, sdo também categorias da lei de correlacionalidade. A
despeito da categoria de materialidade, nesta se encontram 0s quatro grandes elementos, a
saber: agua, fogo, terra e ar como também os elementos derivados desses (MAJJHIMA
NIKAYA, 1995, p. 141).

Sobre a mentalidade-materialidade, essa tem como origem ou condi¢do a consciéncia,
ou melhor dizendo, as seis classes da consciéncia, essas que fazem referéncia a consciéncia de
cada um dos 6rgdos dos sentidos basilares como também da mente, sendo que a originacéo
(causa) da consciéncia se da a partir das formacges, essas que sdo, por sua vez: verbal,
corporal e mental, ou seja, estdo ligadas ao modo de agir, pensar e de comunicar.

No final do Sammadithi Sutta, sdo apresentadas as outras duas categorias,

respectivamente, a ignorancia e as manchas, sendo que a primeira € a condicdo de existéncia
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das formac0es, visto que toda fala, ato e percepcdo (abstracdo) mental vem a ser devido a
ignorancia, por: “ndo conhecer sobre o sofrimento [...] origem [...] cessacdo [...] € o caminho
que conduz para a cessacdo do sofrimento — isto ¢ chamado ignorancia” (MAJJHIMA
NIKAYA, 1995, p. 144, traducdo nossa). Nesse sutta, essas duas Ultimas categorias causam
uma a outra, ou seja, a ignorancia tem como causa as manchas, pois essas sdo ignorancia,
desejo sensual e existéncia. Ao mesmo tempo que a causa das manchas é também a
ignorancia.

A formatacdo ou a estrutura do principio de correlacdo pode ter outras formas
dependendo de que corrente ou escola buddhista se tenha como alicerce. No caso do nosso
trabalho, em que partimos do Buddhismo inicial, ou seja, do Canone Pa/i, ou ainda da escola
Theravada, a estrutura supracitada também € apresentada de outras maneiras, e com uma
linguagem que muda sutilmente a forma do principio de condicionalidade, apesar de que o
contetdo é quase sempre 0 mesmo. Dessa forma, se vé tal mudanca em um dos textos do
Digha Nikaya, nomeadamente Mahanidana Sutta, ou o Grande Discurso Sobre a
Causalidade, texto esse no qual o principio de causalidade é exposto de modo mais detalhado,
sendo também mais enfatico ou ainda a relacionalidade do principio € mostrada de forma
mais clara.

Nesse texto, Buddha expde o Principio de Originacdo Dependente a um dos seus
discipulos favoritos, o veneravel Ananda, em que aquele exorta este de que ndo pense que
esse principio seja algo facil, visto que somente € para aqueles que ainda estdo com poeira nos
olhos, para aqueles que: “ndo compreenderam e ndo penetraram neste Dhamma”
(MAHANIDANA, 2000, p. 59, traducdo nossa). Por conseguinte, ao detalhar sobre a
causalidade, o Abencoado sempre inicia com uma indagagao congénere a esta: “Determinada
coisa existe devido a quais condigdes?”. Dessa forma, o lluminado questiona sobre qual é a
condicdo de existéncia do envelhecimento e morte, nascimento, existéncia, apego, ansia,
sentimento, contato, mentalidade-materialidade e consciéncia.

Sobre esse sutta, é interessante notar que tem como base ou utiliza do principio de
causalidade somente nove condigdes ou causas, ao contrario do Sammaditthi Sutta, em que é
mostrado treze categorias, muito embora tanto esse sutta como aquele terminam com um
resumo do principio no sentido reverso (de trés para frente) ao apresentado inicialmente em
cada um dos textos. Além do mais, no Mahanidana Sutta, como também em outros textos
sobre a causalidade, ha também a descricdo sobre o sofrimento e de sua relagdo com o mundo

dependente, isto €, de que Dukkha envolve todas as realidades.
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Assim, em razdo de uma certa claridade ou compreensdo das possiveis diferencas e
semelhancas entre os textos candnicos, reiteramos, no Mahanidana Sutta, a diferenca esta na
quantidade de condi¢cbes ou categorias do principio de surgimento, este que, em sua forma

reversa, € descrito dessa maneira:

Com mentalidade-materialidade como condicdo ha consciéncia; com consciéncia
como condi¢cdo ha mentalidade-materialidade; com mentalidade-materialidade como
condicdo ha contato; com contato como condicdo ha sentimento; com sentimento
como condi¢do ha anseio; com anseio como condigdo ha apego; com apego como
condicdo ha existéncia; com existéncia como condicdo ha nascimento; com
nascimento como condi¢&o, envelhecimento e morte [...] e desespero vem a ser. Tal

é a origem dessa inteira massa de sofrimentos (MAHANIDANA, 2000, p. 60,
tradugdo nossa).

Portanto, esse sutta apresenta nove condigdes pelas quais as coisas que constituem a
realidade surgem e se relacionam. No entanto, vale salientar que a mentalidade-materialidade
e a consciéncia sdo condi¢cdes uma da outra, de forma que a primeira é condi¢do da segunda e
vice-e-versa. Além do mais, € mostrado que Dukkha (vale ter em mente que este € um
conceito complexo, podendo ser insatisfagdo, sofrimento etc.) tem a existéncia dentro desse
principio, o que inclusive é um fato interessante, pois quando se parte do caminho para a
superacao das perspectivas das doutrinas de um “eu” e de um mundo, do Dukkha e de todos
os elementos ligados a esse, veremos que pelo Dhamma outras possibilidades vém a tona.

No cénone Pali, dentre os muitos lugares em que € discutido o principio de
causalidade, podemos citar ainda o Nidanasamyutta, ou Discursos conectados sobre a
Causalidade, em que Buddha discorre e ensina aos monges o principio de relacionalidade,
passando primeiramente por um resumo do supracitado, depois por uma andlise de suas
sequéncias causais, em que no resumo inicia com a ignorancia como condicdo e na analise
utiliza a formula reversa, partindo do envelhecimento e morte entre outras coisas.

Na sequéncia, o lluminado diz que pela compreensdo e investigacdo de todas as coisas
da realidade dependente, chega-se ao discernimento de que: “Quando ha ignorancia,
formagodes volitivas vém a ser; quando nao ha ignorancia, formagdes volitivas ndo vém a ser”
(SAMYUTTA NIKAYA, 2000, p. 587, traducdo nossa). Dessa forma, Buddha sempre
conclui e traz a lume a questdo da ignorancia como um fator que possibilita a continuagdo na
originacao dependente, a continuagdo de uma forma ou de outra na existéncia e no Dukkha, e
aqui ndo nos referimos ao “mero” sentido de sofrimento, mas de que todos os atos dos seres
viventes, seus meritos, amores, riquezas, prazeres, tudo que concerne e esta submetido as trés

esferas de existéncia, e nesse caso nos muitos mundos e na relagdo codependente desses e de
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todos que o compde, ou seja, que todas as coisas resultam ou resultardo na inquietagédo, na
duvida, na auséncia seja de sentido do mundo, na sensagdo de vazio ou nada, e esse nao no
sentido do vazio, nada e soliddo possibilitado pela pratica meditativa, mas do vazio que vem
com o desejo de querer ser, e sua consequente, a fatalidade de que tudo que tem como base o
desejo ndo ¢ algo “meu” ou ‘“seu”, pois 0 “eu” resume-se em uma juncdo de inumeros
membros ou partes.

Portanto, devido ao anseio dos seres vivos em vista ao querer ter ou ao querer ser, ou
ainda todas as suas ditosidades, seus familiares e amigos, todas as coisas pelas quais tém
apego resultardo ou terminardo em nada, no que o Buddhismo chama de envelhecimento e
morte, dilaceracdo, perda, lamentacdo, depressao e: “isto acontece porque todas as condi¢des
— mesmo as mais agradaveis — sdo impermanentes ou anicca” (CANDASIRI, 2017, p. 110).
Esses sdo os efeitos causais e por isso necessarios a todas as acdes, falas e percepcoes
mentais, de todas as coisas impermanentes, que habitam esse e qualquer outro mundo
dependente. No entanto, tais coisas procedem, pelo menos caso se tenha como base a
ignorancia, desse modo, continuara residindo e sendo levado no e pelo mundo codependente,
sendo levado de inquietacdo a inquietacdo, sofrimento a sofrimento.

Entretanto, ndo queremos auferir que, caso ndo se tenha a ignoréncia como alicerce, as
coisas que amamos ndo desaparecerdo, mas que veremos o mundo de outra forma, e que ao
partir do caminho buddhista, é possivel desapegar, o0 que também nao se refere a livrar-se de
algo, mas de antolhar o mundo como realmente é, ndo apegando-se a ele. Dessa forma,
devemos viver tendo em vista o desapego, sempre conscientes de nossa realidade e de nosso

“eu” como anatta e anicca.

2.1 Compreendendo o “eu”

O problema do “eu” ¢ discutido no primeiro texto do Milapariyayavagga,
denominado Mupariyaya sutta ou A raiz de todas as coisas. Nesse texto, Buddha expde como
as pessoas que desconhecem o Dhamma percebem e concebem a realidade. Dessa forma,
profere que essas pessoas pensam o0 mundo como se este fosse um “eu”, ou como se 0 “eu”
dominasse ou determinasse tudo, ou ainda estando fora de tudo, ou nas palavras do Buddha:
“Percebe terra como terra [...] concebe [ele mesmo como] terra [...] concebe [ele mesmo
independente] da terra, concebe a terra para ser minha, delicia-se na terra” (MAJJHIMA
NIKAYA, 1995, p. 83, traducdo nossa). A razdo de toda essa identificagdo, segundo o

lluminado, é a ndo compreensdo, esta que domina todos aqueles que pensam e percebem as
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coisas na perspectiva de um “eu”, tendo como efeito e causa da identificagdo o deleite e a
ansia, esses que advem daquela ou que com ela se associam.

Por conseguinte, as pessoas mergulham na ignorancia e no sofrimento por desconhecer
que € esta identificacdo uma das causas do sofrimento, sendo 0 apego uma de suas condicdes,
seja 0 apego por sons, formas, doutrinas, pelo ser ou pelo ndo ser. Além do mais, é por causa
do apego que o sofrimento vem a ser das mais diversas maneiras ou que ha um impedimento
na possibilidade de compreensdo e superacdo do Dukkha, como também é pela auséncia
enquanto efeito causal da relacdo entre o apego e a ansia ndo ter sido preenchida (até porque
jamais pode ser preenchida), que 0s seres viventes se apegam a uma compreensao incorreta de
mundo, ou ainda é por causa do apego que continuam a perceber a si mesmos como terra,
espaco infinito, deus, nada, Nibbana, estando aléem ou fora da realidade ou ndo dependendo
do nada, de deus, do mundo ou do Nibbana, ou ainda vendo todas essas coisas, todo 0 mundo
como sendo “meu” (MAJJHIMA NIKAYA, 1995, p. 83-87).

O problema esta na identificacdo, e quica quando Buddha profere: “raiz de todas as
coisas” (MAJJHIMA NIKAYA, 1995, p. 83, traducdo nossa), se refira ndo somente a:
“deleite € a raiz do sofrimento” (MAJJHIMA NIKAYA, 1995, p. 89, traducao nossa), mas do
“eu” enquanto raiz, e aqui ndo nos referimos a raiz no sentido de esséncia, mas como um
problema, um modo incorreto de pensar, resultante de um querer ser ou nao querer ser, da
crenca na individuagéo, do ndo antolhar o ente como uma juncéo de elementos e dependente,
pelo ndo meditar de que ndo interessa se existe um “eu” que esta fora, que comanda, por néo
compreender que todas as coisas fazem parte do principio de condicionalidade, ou seja, sdo
impermanentes, pois ndo existe no mundo quaisquer coisas que ndo sejam impermanentes.

Logo, o “eu” também ndo é algo eterno, € uma ilusdo que advém com o apego, e até
mesmo o corpo no qual o insensato e imprudente identifica como sendo ou tendo um “eu”,
espirito ou alma, € um amalgamado de partes, é uma total imundice, como diz o Buddha em

um dos textos do Sutta Nipata, denominado Vijaya Sutta:

Esta é a nocdo de corpo. Unidos pelos 0ssos e tenddes, preenchido com pele e carne
[...] preenchido com intestino [...] com figado e a bexiga, um coragéo, pulmages, rins
e bagco. Com muco e saliva [...] sangue [...] muco das narinas; e da boca as vezes [...]
suor e sujeira fluem do corpo (SUTTA NIPATA, 2017, p. 187-188, tradugo nossa).

Consequentemente, até mesmo uma possivel concepgdo do “eu” como sendo um ser
consciente, a proposi¢do ontoldgica e epistemoldgica de que ser e pensar sdo a mesma coisa,

até mesmo essas especulacdes sdo problematicas, visto que a propria consciéncia é um



26

agregado. Logo, tanto a proposicao “eu” como consciéncia (nome, abstra¢fes), como também
a ideia de “eu” como corpo (formas), ndo condizem com a verdade, com o fim do sofrimento,
somente ruminam e volvem a infindaveis especulaces. Em razdo disso, Buddha delineia esse
problema em um dos suttas do Khandhasamyutta, ou Discursos conectados sobre o0s
agregados, em que fala sobre as caracteristicas de anatta, ou melhor, sobre os embargos da

identificacdo seja com a forma, seja com a consciéncia. Dessa maneira profere:

A forma é ndo-eu. Pois se, monges, a forma fosse eu, esta forma ndo conduziria a
aflicdo, e seria possivel ter isto da forma: “Que minha forma seja assim; que minha
forma n&o seja assim” [...] Pois se, monges, a consciéncia fosse eu, seria possivel ter
isto da consciéncia: “Que minha consciéncia seja assim, que minha consciéncia nao
seja assim” (SAMYUTTA NIKAYA, 2000, p. 901-902, traduc&o nossa).

Nesse sentido, tanto os pontos de vista do ente como forma ou como consciéncia sdo
analiticamente colocados em aporia, porque ndo é possivel para todos aqueles que sustentam
tais enunciados fazer com que seu corpo ou sua mente sejam da forma como desejam, visto
que ndo tém controle nem sobre a realidade material muito menos sobre a mental, de modo
que toda especulacdo finda levando a novos fraseados, e no fim ao estresse, insidia e
descontentamento. Ademais, as coisas materiais e mentais fazem parte da “categoria”
materialidade-mentalidade, ndo sendo determinadas e criadas por um ente, mas sim
condicionadas e codependentes.

Portanto, tais ontologias sdo problematicas, de modo que é em razdo disso que no
segundo texto do Milapariyayavagga, nomeadamente Sabbasava sutta ou A raiz de todas as
manchas, Buddha mostra como destruir todas as impurezas, e que para isso faz-se necessario
ter uma visdao e um conhecimento correto, dito de outro modo: “a destruicdo de todas as
manchas ¢ para aquele que conhece e vé¢” (MAJJHIMA NIKAYA, 1995, p. 91, traducéo
nossa). E nesse caso, tal visdo e conhecimento devem ter como base 0 ndo apego, nao
devendo se volver a um “eu” ontologico ou epistemoldgico.

Dessa forma, o Abencoado fala sobre todos aqueles que por desatengdo e ignorancia
findam se volvendo as manchas, e especificamente ao desejo de querer ser ou a busca por um
ente, de maneira que tais individuos perguntar-se-8o sobre: “Eu estava no passado? Eu ndo
estava no passado? [...] Eu devo ser no futuro? Eu ndo devo ser no futuro? [...] Eu sou? Eu
nao sou? O que eu sou? Como eu sou?” (MAJJHIMA NIKAYA, 1995, p. 92, traducio nossa).

O Buddha profere que por consequéncia dessas indagacfes, hd o surgimento de seis
visualizacOes, essas as quais nomina de: 1) A acepgdo da existéncia de um “eu” que existe

devido e para si proprio 2) Que ndo existe em razéo de si mesmo 3) A percepc¢do de que é um
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“eu” e que por ser um ente possui um “eu” 4) Concebe € relaciona o ndo-eu com o “eu”, isto
é, coloca 0 ndo-eu como se fosse um ente ou parte do “eu”, ou de outra forma, liga ndo-
existéncia a existéncia 5) Compreende o ente com ndo-ente, relaciona a existéncia com a néo-
existéncia 6) V€ o “eu” enquanto aquele que se comunica e que vive todas as experiéncias
consequentes do kamma, mas que apesar de tudo isso € um ser imutavel e eterno
(MAJJHIMA NIKAYA, 1995, p. 92-93).

Essas visualizagdes sao as consequéncias das indagacdes imprudentes, daqueles que se
volvem a pensar e meditar sempre mediante um “eu”, ao se apegar e nao soltar essa egoidade.
E um ato de se prender as ilusdes causadas pelas manchas, ignorancia e apego, sendo esse
ultimo aquilo que leva aos efeitos crueis de todo anelar-se a individuacéo, leva ao sofrimento,
a inquietacdo, ao desejo de ser, de extirpar-se, de considerar-se como um nao-ser, de apegar-
se ao ndo-ser, ou a pensar 0 “eu” como sendo nome ou forma, e nesse apego ndo mais sair,
resultando em uma vida cheia de sofrimentos, pesares e dilaceracfes. Desse modo, 0
problema est4d no apego, seja ao “eu” ou ao ndo-eu, e no fundo todas essas especulagdes
levam ao cansaco, lamentacdo, duvida, auséncia, arrogancia, supersticdo, crenga cega,
presuncao, a recusa de criticas e admoestagdes, medo, pavor e vazio.

E em virtude de evitar tais problemas e de nio desviar do problema real, isto ¢, a
superacdo do Dukkha, que: “O Buda aconselhou que ndo se desse atencdo a questdes como
‘Eu existo?’ ou ‘Eu ndo existo?’ pois ndo importa como elas sejam respondidas, conduzirdo
ao sofrimento e ao estresse” (THANISSARO, 2005, n.p). Ou seja, ha outras coisas que devem
ser o foco do pensamento e da investigacdo, especialmente a questdo da superacdo do
sofrimento. Por essa razdo, ndo se deve volver aos efeitos da identificacdo e do apego, a
constante busca pela esséncia e existéncia, porque como o Iluminado proferiu: “Esta visdo
especulativa, monges, é chamada de emaranhado de opinides [...] contorc@es [...] vacilacdes
[...] grilhdes de opinides” (MAJJHIMA NIKAYA, 1995, p. 93, traducdo nossa). Sdo, no
fundo, um volver-se a ignorancia, por essa razdo, faz-se necessario pensar as coisas como
anatta, o que nao quer dizer que criar-se-a ou estar-se-a criando uma doutrina do nao-eu, da
negagdo do “eu” pelo ndo-eu, ndo-existéncia ou ndo-ser, até por que pensar a realidade dessa
forma seria somente mais um modo do apego. Logo, anatta é desapego, ou ainda de que é
pelo desapego que é possivel superar o volver a individuacéo, é possivel chegar ao fim do

sofrimento.

2.1.1 O “eu” no contexto social
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N&o obstante a critica buddhista ao “eu”, seja enquanto a problematizagdo do apego a
existéncia como também a ndo-existéncia, reiteramos que os ensinamentos do Buddha néo se
volvem ao fatalismo que é a negagdo do “eu” enquanto um ente na instituicdo que mormente
denomina-se civilizacdo, sociedade, cidade, ou um grupo ou grupos de seres viventes que
formam um ambiente organizado, ou seja, Buddha jamais negou o ser enquanto
caracterizagdo de um ente dentro de um ambiente com muitos outros seres, da relagéo entre o
ente, o0 outro e a realidade na qual estdo. Sua critica diz respeito ao apego ao “eu”, seja no
apego a especulacdo ontologica e epistemoldgica ou pela relacdo apego e ansia, o volver aos
prazeres sensuais, as mais diversas doutrinas, ao desejo de ser e de ter, ou ao desejo por
formas etc.

Um dos problemas analisados pela Filosofia Buddhista, como ja demonstramos nesta
pesquisa, diz respeito ao apego a ideia de um “eu”, e de que tal coisa leva ao sofrimento,
inquietacdo, velhice e morte. Mas isso ndo quer dizer que o lluminado ndo antolhava as
relagdes seja dele mesmo ou das comunidades (P. sangha) bhikkhus e bhikkhunis dentro do
contexto social. Muito pelo contrario, a propria conduta e disciplina na ordem monastica, 0s
ensinamentos basilares do caminho, a saber: os Cinco Principios ou Preceitos (P. sila) que
tratam de como as pessoas deveriam se comportar (viver) ou das pessoas que tém boas
qualidades®, ou seja: “abster da destrui¢do da vida [...] de tomar o que ndo é dado [...] de ma
conduta sexual [...] de fala falsa [...] do licor, vinho e intoxicantes, base para a negligéncia”
(ANGUTTARA NIKAYA, 2012, p. 762, traducdo nossa). Ou a pratica da libertacio,
destruicdo e abandono das manchas advindas dos pensamentos por desejos sensuais, ma
vontade, crueldade e estados prejudiciais (MAJJHIMA NIKAYA, 1995, p. 95), ou ainda a
pratica de Metta (P.), do amor incondicional e sem quaisquer limitagfes, amor esse em vista a
todos os viventes sem quaisquer distincdes.

Portanto, o “eu” e 0 outro no contexto ou na realidade social tém uma relevancia na
pratica do caminho para a libertacdo do sofrimento, mas isso é valido somente quando nao se
parte do apego, quando se tem como base a pratica da benevoléncia, da compaixdo, dos
estados saudaveis, da atencdo plena para com todos os seres, do amor-bondade e da

equanimidade. Além do mais, o proprio Gotama conviveu com milhares de pessoas, esteve e

8 Sobre esta questdo, € interessante a distingdo apresentada em um dos livros do Abhidhamma Pizaka,
nomeadamente Puggala-Pafifiatti ou Designacdo dos tipos humanos, especificamente no inicio do capitulo
quatro, no qual é discutido sobre a pessoa boa (de boas qualidades) e a ndo boa (de mas qualidades), de modo
que sobre essa ultima ¢ dito que ndo € bondosa porque: “é um destruidor da vida, tomador das coisas que nao sio
dadas, mé conduta nos prazeres sensuais, mentirosa, alguém indulgente no prazer espirituoso, fermentado por
licores e intoxicantes” (PUGGALA-PANNATTI, 2006, p. 55, tradugdo nossa). Enquanto que o ser humano
bondoso pratica sila, e ademais, torna-se muito melhor quando além de se abster das acdes realizadas pelo ser
humano n&o bondoso, incita a todos a praticarem boas aces, a volverem-se aos preceitos.



29

ensinou o0 Dhamma a mulheres e homens, a pessoas pobres, famintas, ricas, ladrdes, reis e
rainhas, em outras palavras: “O proprio Buddha tinha certamente uma personalidade [...]
muitos talentos [...] compassivo, e também tinha um bom sentido de humor — mas estas nao
eram qualidades com as quais se identificasse” (CANDASIRI, 2017, p. 111). Logo, a critica
ao “eu” diz respeito a identificacdo, ao apego a um ente ou a uma visdo ontoldgica de mundo,
jamais referente a convivéncia seja nos mosteiros, retiros, dentro de casa, na cidade e na
sociedade. Por essa razdo, devemos desejar a todos os viventes, muita paz, felicidade,
respeito, benevoléncia e Metta.
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3 O DHAMMA

Neste capitulo, teceremos algumas considera¢fes sobre o Dhamma, isto é, sobre 0s
primeiros ensinamentos Buddhistas e de como esses se entrelacam dentro do Cénone Pali,
especificamente, no Sutta Piraka. Dessa maneira, trabalharemos primeiramente o conceito de
Kamma, esse que no caminho para a libertacdo tem um papal fundamental, visto que ele é
responsavel pela possibilidade de liberdade, ou seja: “Enfatiza a importancia da acdo humana
e seus efeitos: as pessoas criam o proprio ‘destino’” (HARVEY, 2019, p. 70). Conseguinte,
discutir-se-4 o principal ensinamento do Buddha, isto €, as Quatro Nobres Verdades, como
também alguns outros ensinamentos que se relacionam com essas verdades. Sendo que esses
ensinamentos serdo essenciais no caminho para superacdo do sofrimento, para compreender e

superar a existéncia condicionada, ou ainda para o “abrir das portas” para 0 Nibbana.

3.1 Discussdes sobre o Kamma

No Miilapariyayavagga, encontramos os principais conceitos Buddhistas, e um deles é
0 conceito ou a lei de Kamma (S. Karma). Mas, nesse texto, ndo ha um aprofundamento da
discussdo sobre essa lei. No entanto, isso ndo infere na assercdo de que essa ou que todas as
coisas que se manifestam a partir ou gracas a esta ndo sejam discutidas. Logo, é citado
diretamente, apesar de ndo ser conceituado, e tal citacdo aparece no Bhayabherava Sutta,
especificamente quando o Abencgoado fala sobre 0 momento antes de sua lluminacéo, e de que
ao manter-se em equanimidade e com a mente totalmente concentrada: “Compreendi como as
coisas passam de acordo com suas agdes” (MAJJHIMA NIKAYA, 1995, p. 106, traducéo
nossa). Além do mais, o conceito de Kamma € discutido de forma indireta em diversos Suttas
do Milapariyayavagga, como na apresentacdo das condicionalidades no Sammaditthi Sutta,
especificamente nos efeitos da relacdo ignorancia e manchas, nas tendéncias pela presungéo,
aversdo, luxdria e opinido (MAJJHIMA NiKAYA, 1995, p. 144).

Conseguinte, o supracitado aparece indiretamente quando o que estd em discussdo diz
respeito as nossas acles, e por essa razdo, se mostra na ética descrita no Sallekha Sutta, em
que nesse é dito que néo se deve praticar crueldade, maldade, falsidade, 6dio ou a ma vontade,
ou aparece no Dhammadayada Sutta, na questdo de que ndo se deve praticar e volver-se a
ganancia e ao édio, visto que esses sdo alguns dos males do mundo. Logo, se deve caminhar
para a paz, e tal coisa é apresentado no Vatthipama Sutta, ou a Simile da roupa, em que o

Buddha utiliza o exemplo de um roupa mal tingida para falar sobre as impurezas da mente, ou
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seja, de que a consequéncia de uma mente nesse estado é uma destinagdo ndo ditosa, e de que
por essa razdo, faz-se necessario compreender quais sao essas manchas que de uma forma ou
outra maculam a mente, essas que sao: “Ma vontade... raiva... vinganca... desprezo... atitude
dominadora... inveja... avareza... engano... fraude... obstinagdo... presun¢do” (MAJJHIMA
NIKAYA, 1995, p. 118, traduco nossa), e da necessidade de conhecé-las e abandona-las, isso
sendo possivel a partir da pratica de Metta, na pratica da compaixao e amor incondicional, a
vista disso, aquele que age dessa maneira: “reside permeando e abrangendo todo o mundo
com uma mente imbuida com amor-bondade” (MAJJIHIMA NiKAYA, 1995, p. 120, traducéo
nossa).

Esses sdo alguns dos Suttas em que o Kamma aparece de forma indireta no
Mulapariyayavagga, em que pela agdo evita-se ou pratica uma outra a¢do, e por consequéncia
tem-se o efeito que advém desse processo, seja no nivel da fala, da relacdo com o mundo pela
linguagem, seja pela pratica mesmo ou devido a mente, essa pela qual todas as outras
comegam (PAYUTTO, 2013, n.p)

Nesse sentido, tem-se no Milapariyayavagga uma visdo geral do Kamma, esse que é
sumario para a compreensao da atividade dos seres viventes, pois “gera” a pratica, a escolha e
a recusa. E é por essa razdo que a liberdade € possivel, visto que aquele esta ligado ou é
fundamento da intencdo (da escolha ou do eximir-se), e essa por sua vez leva a toda fala,
percepcdo mental e agdo. Dessa forma, tem-se no Kamma o principio de liberdade ou a esfera
em que a liberdade é possivel, isto no sentido de que se ndo existisse esse conceito na
Filosofia Buddhista, seria dificil superar o sofrimento pelo ensino, pois sem o supracitado, a
esfera da liberdade morosamente seria concebivel, de modo que estar-se-ia somente
condicionado, ser-se-ia somente levado. Inclusive, seria até mesmo dificil pensar sobre a
qualidade das acOes, se sdo boas ou mas. Portanto, Kamma é fundamental para todos os
viventes, é a possibilidade de existéncia e consciéncia de suas a¢6es, dos seus conhecimentos

e de suas atividades éticas ou morais, pelo que sdo ou serdo, em outras palavras:

O kamma é aquela forca que dirige a sociedade humana ou decide os valores que ela
tem. Embora seja apenas um tipo de lei da natureza, ela é a mais importante para nés
como seres humanos, porque ela é nossa responsabilidade. Nés somos os criadores
de kamma e kamma por seu lado molda o destino e as condi¢Bes das nossas vidas
(PAYUTTO, 2013, n.p).

Portanto, mesmo sendo uma entre muitas leis, Kamma tem sumidade no mundo dos
valores, e que apesar de estar sob o principio de codependéncia, é por meio dela que podemos

libertarmo-nos do sofrimento como também podemos criar novas dilaceracdes. E por causa da
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consciéncia de que todas as nossas ac¢oes estdo sob o principio de causa e efeito que podemos,
na esfera de Kamma, na esfera da liberdade, superar o Dukkha, pois aquele €, em certo
sentido, liberdade, apesar que também pode ser o0 seu contrario, porque: “kamma ¢ intengao
(cetana) e esta palavra inclui voligdo, escolha e decisdo, o impeto mental que conduz a a¢ao”
(PAYUTTO, 2013, n.p). E por ser intencdo como também por estar anela as formacdes
volitivas, a causa e o efeito das a¢des podem ser boas ou mas, agradaveis ou desagradaveis,
sendo que estas Gltimas vém a ser devido a ignorancia, esta que por sua vez é a esfera do
limitado, e em certo sentido, da nao liberdade. Assim, pode-se dizer que Kamma € aquilo que
possibilita a liberdade, ndo sendo necessariamente a liberdade, mas a condicdo tanto desta
quanto da ignoréncia, condi¢do no sentido de que sem Kamma néo seria possivel conhecer se
uma acdo, fala ou pensamento € errado ou se € correto, se leva a liberdade ou a ignorancia.

Para ter uma visdo mais clara sobre o que quer dizer Kamma, pode-se recorrer a
discussdo sobre esse conceito no Arguttara Nikaya, especificamente em um dos textos Do
livro dos trés, em que o Abencoado fala sobre as trés causas que sé@o as condicOes de
existéncia do supracitado, a saber: a relacdo causal gerada pela ganancia, édio e ilusdo, e de
que qualquer um que pratique uma dessas trés: “Onde quer que o kamma amadurega, 14 esta
aquele que experimenta seu resultado” (ANGUTTARA NIKAYA, 2012, p. 230, tradugio
nossa), ou seja, o efeito sempre acompanha a causa.

Nesse mesmo Sutta, é apresentado também outras trés causas para 0 surgimento de
futuros efeitos, causas essas que sdo as respectivas antbnimas das supracitadas, isto é, a
auséncia de ganancia, de ddio e de ilusdo. Inclusive, Buddha utiliza uma alegoria para ensinar
que quando essas seis causas sao praticadas seus efeitos sdo inevitaveis, a saber: pede para
gue os monges imaginem algumas sementes que estdo em condic¢do para o plantio, estas que,
ao serem colocadas no solo, ao certo crescerdo e darfo seus devidos frutos (ANGUTTARA
NIKAYA, 2012, p. 231). Com essa alegoria, o lluminado tem como propdsito ensinar que
qualquer coisa que seja realizada tendo como condi¢do uma méa acdo ou uma boa acdo, no
fim, cada qual gerara o efeito correspondente a causa.

Portanto, Kamma é claramente um dos principais conceitos Buddhistas, de forma que
aparece em todo o Cénone Pali. E no proprio Majjhima Nikaya encontramos varias
referéncias aquele, inclusive discussdes extremamente aprofundadas, como acontece no
CuJakammavibhanga Sutta ou Uma breve exposicdo da acdo. Nesse texto, Buddha é
questionado pelo Bramane Subha sobre quais séo as condi¢fes que tornam as pessoas feias ou
belas, empobrecidas ou prosperas, sabias ou tolas, elevadas ou baixas, que determinam sobre

a longevidade ou a efemeridade de suas vidas ou ainda sobre a inferioridade ou superioridade.
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A resposta que Buddha dé a essas indagacdes é que as condi¢des ou causas dos modos de vida
dizem respeito as acdes, as maneiras pelas quais 0s seres viventes vivem, agem e assim
modelam as suas vidas, em suas palavras: “Os seres sdo donos de suas acOes, herdeiros de
suas acgdes, originam-se a partir de suas aces, estdo vinculados a suas ag¢oes” (MAJJHIMA
NIKAYA, 1995, p. 1053, traducio nossa). Ou seja, todas as nossas “qualidades” e os nossos
“defeitos” sdo de nossas responsabilidades.

No contexto desse Sutta, Buddha utiliza o0 Kamma para explicar a maneira como as
pessoas nascem/renascem em determinados modos de existéncia, de forma que quando as
pessoas: 1) matam seres vivos 2) s@o injuriosas 3) se irritam, tém raiva e sdo hostis 4) tém
inveja dos outros 5) ndo ajudam as pessoas que lhes pedem &gua, comida ou roupa 6) séo
arrogantes e desrespeitosas 7) ndo buscam conhecer quais coisas sdo prejudiciais ou que
levam a uma vida saudavel e ao bem-estar, e por consequéncia, que esses tipos de pessoas
renascem e vivem respectivamente: brevemente, doentes, sdo feias, sem influéncia, pobres,
baixas e tolas. Enquanto que aqueles que ndo agem dessa forma tém uma: “vida longa [...]
saudavel [...] bonita [...] influente [...] prospera [...] elevada [...] sensata” (MAJJHIMA
NIKAYA, 1995, p. 1057, traduco nossa).

Possiveis interpretacbes em vista do ensinamento Buddhista do caminho, e nesse caso
de acordo com a ideia de que: “Os seres sdo donos de suas ag¢des” (MAJTJHIMA NIKAYA,
1995, p. 1057, traducdo nossa), leva-nos a meditar de que esse Sutta pode ser compreendido
em vista de significacGes especificas, quer dizer, de que a acdo em busca da libertacdo
depende de cada pessoa, de que somos responsaveis pelos nossos “destinos”, ou ainda, que
quando agimos de forma ndo caridosa, olhando para o outro com raiva, hostilidade e 6dio, que
tais coisas nos tornam realmente feios, isto é, o rosto fica enrugado, os olhos esbugalhados e a
voz esganicada. J& quando agimos em vista do amor-bondade, as nossas expressdes sdo

outras, tornamo-nos sorridentes e tranquilos.

3.1.1 O Principal ensinamento do Buddha: As Quatro Nobres Verdades

O principal ensinamento Buddhista é descrito brevemente no Sammaditthi Sutta,
apesar de que neste sutta quem descreve tal ensinamento néo é o proprio Buddha, e sim um de
seus discipulos, nomeadamente venerdvel Sariputta, em que este explica a um grupo de
monges uma das maneiras de se alcangar a visao correta, e aqui, utiliza a principal doutrina do
Buddha, as Quatro Nobres Verdades. Dessa forma, Sariputta profere que a visdo correta é

alcancada quando as pessoas compreendem o que é o Dukkha, sua origem, seu fim e 0 modo
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pelo qual é possivel o fim do sofrimento. E para que essa compreensdo seja possivel, é
necessario primeiramente compreender que existe sofrimento/insatisfacdo, esse que para o
Buddhismo inicial é o problema central, este ultimo que por sua vez € resolvido com o ensino
das Nobres Verdades.

No inicio desse Sutta, € apresentada a Primeira Nobre Verdade, a verdade de que o
sofrimento é ou existe, de forma que ndo € possivel ou ndo se deve nega-la, pois tal coisa
também é Dukkha. Logo, deve-se compreender a existéncia do sofrimento, de tudo aquilo que
estd ligado a ele, a saber: nascimento, dores, tristeza, envelhecimento, desespero, morte, 0s
agregados na sua relacdo com a categoria do apego ou ainda o resultado causal da néo
possibilidade de conseguir o que se deseja, ou seja, fracasso, insatisfacdo, auséncia entre
outros (MAJJHIMA NIKAYA, 1995, p. 134-135).

Conseguinte, é necessario mencionar que quando o Buddhismo ensina sobre o
aperceber da existéncia do sofrimento, de que esse existe desde o inicio da vida até o fim com
a morte, ou ainda com o voltar a existir, o ciclo continuo de vida e morte, de que ao proferir
tais acepc¢des, aquele ndo se volve ao fatalismo, isto €, a acepcao de que a vida é somente
pesar e desespero, mas que, ao compreender a existéncia de toda insatisfacdo, desespero, dor,
pesar como realmente sdo, ao entender que o préprio Dukkha tem uma origem, ndo sendo
entdo permanente, e por ndo ser permanente € que é possivel ir além dele.

Logo, o sofrimento ndo é permanente, mais tem uma origem, e todas as coisas que as
pessoas atribuem enquanto causas ou como sendo sofrimento, ou seja, o sofrimento advindo
do corpo, o medo e pavor da velhice ou da morte, ou ainda a despeito da mente, em que por
causa de falsas ou problematicas concepcdes e doutrinas (uma mente manchada) as pessoas
podem cometer as maiores atrocidades.

Em corolario, deve-se aperceber que o corpo e a mente sdo impermanentes, de forma
gue o sofrimento que advém por esses ou nesses também chegam ao termo, e que por essa
razdo o préprio Dukkha também tem um fim, ou segundo o proprio Buddha ao falar sobre o
que ¢ o sofrimento, da concluséo de que a ligagdo desse com os agregados deve ser concebida
assim: “Forma ¢ sofrimento... Percepcdo ¢ sofrimento... Formagdes volitivas sdo
sofrimentos... Consciéncia ¢ sofrimento” (SAMYUTTA NIiKAYA, 2000, p. 867, traducdo
nossa). E assim, de que o sofrimento se relaciona com os agregados, esses que também séo
impermanentes.

Dessa forma, vem-se a conclusdo de que a duvidosa compreensao dos agregados como

sendo permanentes leva a uma falsa compreensdo de mundo, a guisa de exemplo: a constante
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submisséo e ignorancia ao sofrimento, ou seja, ignorar que a insatisfacdo ou sofrimento sdo
anicca (impermanente), tem uma origem.

Consequentemente, € na compreensdo da origem de Dukkha que se tem uma base
inicial para a superacdo do sofrimento, porque esta origem diz respeito a Segunda Nobre
Verdade, de que aquele tem uma origem causal. Mas qual é essa origem? A resposta de
Sariputta é que esta origem esta na ansia, esta que por sua vez esta relacionada com: “prazer e
luxuria, e deleite aqui e ali; isto &, ansia por prazeres sensuais, ansia por ser, e ansia por ndo
ser” (MAJJHIMA NIKAYA, 1995, p. 135, tradugdo nossa). Ou seja, o sofrimento vem a ser
por causa da ansia, devido ao desejo pelos mais diversos tipos de prazeres, ou na ansia
expressa pela existéncia, no apego que se tem ao ser, na ideia ou nas especulagfes sobre a
existéncia de um “eu”, ou de forma mais geral, na busca mesmo pela satisfagdo ou por
afirmacdo de si mesmo, ou ainda no antolhar a realidade, as mulheres e homens como algo a
preencher alguma coisa no “eu”.

Jé& a despeito ou na esfera da ansia pelo ndo-ser, nessa como uma das causas da origem
do sofrimento, podem ser elencadas as especulacdes que tratam acerca do nao-ser, que
proferem sobre a ndo existéncia absoluta seja do “eu”, do outro ou do mundo, ou seja, as
supressdes mesmo de toda a realidade, ou ainda as suspensdes de valores, quer dizer, as
doutrinas que nem afirmam nem negam, ou melhor, que criticam os que afirmam e os que
negam sobre a realidade ou sobre a ndo-realidade. No fim, essas proposi¢fes e doutrinas
acarretardo num amalgamar de dilacerac6es, pois na medida que negam a existéncia de tudo e
se volvem a ndo existéncia, ou que negam ambos ou que nem negam nem afirmam, entram na
sensacdo de auséncia, no sentimento de dor, depresséo e fracasso, conceitos esses que fazem
parte do Dukkha.

Sobre a ansia pelo nao-ser, pode-se colocar ainda a negacao do fracasso, dores, pesares
e perdas, quando as pessoas chegam ao extremo e negam até mesmo 0 cansacgo e a dor, ao
desejarem n&o estarem em tal estado, de forma que tentam exterminar essas doléncias, ao
proferirem: “isso ndo pode ser assim, N0 P0OSSO terminar nesse estado, deve ter algo a mais”,
ou ainda, que tais pessoas vivem suas vidas ora desejando ser ou desejando néo ser, e que da
relacdo entre esses dois desejos é possivel citar uma de suas consequéncias, a saber: de que a
partir do resultado causal que tornou “impossivel” a existéncia, tem-se 0 seu contrario, o
desejo de ndo existéncia, expresso na tentativa de suicidio.

Dentro dessa perspectiva, da relagdo entre ser e ndo ser, e um de seus resultados (o
suicidio), podemos citar um exemplo emblematico que aparece no canone Buddhista, em que

no Therigathapali, ou Sobre as monjas ancias, ou mais especificamente no Sihatherigatha, é
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apresentando um exemplo curioso e funesto da problemaética dos prazeres sensuais (&nsia), ou
ainda do ndo controle da mente, e da subjugacdo desta pela luxdria e dos resultados de tais
coisas.

Assim, nesse Sutta, a Monja Stha narra que mesmo depois de sete anos de renudncia,
vivendo na floresta, estando magra, amarela e palida, ndo conseguira ter controle sobre sua
mente, de forma que por nédo ter desfrutado de qualquer felicidade, em razdo disto tomou a

deciséo de adentrar na floresta com uma corda e de se enforcar em suas palavras:

Entdo segurando uma corda, entrei na floresta; é melhor enforcar-me aqui [...] tendo
feito um lago forte, tendo amarrado num galho de &rvore; tendo colocado a corda em
torno  do pescoco, minha mente estava entdo totalmente liberta
(THERIGATHAPALLI, 2017, p. 22, tradugdo nossa).

Esse exemplo emblematico, pode ser colocado sob duas interpretacdes ou
consideracOes, primeira: caso esse Sutta seja lido de forma erronea, ou seja, sem ter como
base o conhecimento do contexto Buddhista da busca pela liberdade, da aceitagdo do
sofrimento como este realmente €, no sentido do antolhar que este tem uma origem, entdo, tal
leitura pode levar a interpretacdo incorreta de que a monja conseguiu a libertacdo no ato de
preparar-se para se enfocar. J& a segunda consideracdo seria a seguinte: que ao tentar se
enforcar, a monja percebeu que sua mente estava sendo levada e controlada, e ao perceber tal
coisa, sua mente se libertou, 0 que no contexto do Therigathapali e das Quatro Nobres
Verdades, que fala sobre o caminho para a libertacdo, quer dizer que ela percebeu o que
aquilo era e 0 que estava tentando fazer, que sua agéo era resultado da ansia, do descontrole
da mente que leva a exterminacdo. Logo, ao compreender tal coisa sua mente foi libertada.

Portanto, € a partir da compreensdo da ansia como origem do sofrimento, que
podemos adentrar na Terceira Nobre Verdade, na assercdo de que existe um fim para o
sofrimento, sendo que este fim diz respeito a rendncia de toda ansia, de forma que sobre tal
renuncia 0 monge Sariputta diz: “o desaparecimento sem vestigio e cessagdo [...] rejeitando
mesmo a ansia. Isto é chamado a cessagio do sofrimento” (MAJJHIMA NIKAYA, 1995, p.
135, traducdo nossa). Por conseguinte, apds o desaparecer de toda a &nsia tem-se entrada no
caminho para a cessacdo do Dukkha, esta que é possivel pelo conhecimento e pratica da
Quarta Nobre Verdade, pela compreensdo de que had um caminho pelo qual o sofrimento
chega ao fim, sendo tal caminho: “Este nobre caminho Octuplo; isto €, visdo correta, intencdo
correta, fala correta, agcdo correta, modo de vida correto, esfor¢o correto, atencdo plena
correta, e concentragdo correta” (MAJJHIMA NIKAYA, 1995, p. 134, traducdo nossa).



37

Assim, essa nobre verdade dar-se-a a partir da entrada no caminho Buddhista para a superacdo
do sofrimento, ou ainda é o modo em que tal superagao é possivel.

Além do mais, a Quarta Nobre Verdade é normalmente dividida em trés categorias, a
saber: Sila (moralidade), Samadhi (concentracdo) e Pafifia (sabedoria). De modo que na
categoria ou fator Sila, tem-se: acdo, fala e modo de vida corretos, j& em Pafifia tem-se:
pensamento e compreensao corretos, enquanto que em Samadhi € inserido: concentracao,
esforco e atencédo plena corretos (MAHATHERA, 2016, p. 77).

Apesar do ensino das Quatro Nobres Verdades ser descrito brevemente no
Mulapariyayavagga, a sua principal descricdo se da dentro do Saccasamyutta, texto este no
qual se discute sobre as verdades, sendo que o primeiro ensinamento do Buddha é exposto
especificamente no Dhammacakkapavattana sutta, muito embora o conteudo desse ensino
percorra todo o cénone®. Nesse texto, Buddha profere o seu primeiro e mais importante
ensinamento, em que comunica a cinco ascetas as Nobres Verdades.

Ademais, ha alguns fatos interessantes a respeito do contexto que possibilitou esse
Sutta, como também da razdo de ser pronunciado e para quem foi primeiramente pronunciado,
de maneira que tais coisas revelam tanto a critica Buddhista a algumas doutrinas de sua época
como também o valor pedagdgico do Caminho do meio.

Dessa forma, foi pelo Caminho do meio que Gotama alcangou a lluminagéo, ndo tendo
a alcangado em suas préticas anteriores, a saber: no estudo da meditacdo Yoguica e na pratica
da mortificacdo de si, em que sobre a primeira, mesmo ap0s ter chegado aos mais sublimes
estados meditativos desse ensinamento, esses ndo eram 0 que estava procurando, ou a
despeito da segunda doutrina, o entdo Bodhisatta (P.) antolhou nessa a impossibilidade do
caminho.

Sobre a pratica ascética da mortificacdo de si, os textos em Pali detalham o estado (a
imagem) a qual o Bodhisattva (S.) chegou, ou seja, que ap0s castigar 0 seu corpo por anos,
chegou a meditar sem respirar, ou a ingerir pouquissimos alimentos, coisas que causaram a

deterioracdo do seu corpo, como ele nos diz:

Por causa de comer tdo pouco [...] se eu tocasse a pele do meu estdmago eu
encontrava a minha espinha dorsal e se eu tocasse a minha espinha dorsal eu
encontrava a pele do meu estdmago (MAJJHIMA NIKAYA, 1995, p. 339, tradugio
nossa).

® Conferir os textos: Anguttara Nikaya (2012, p. 268-270), Dhammapada, (2013, p. 72), Digha Nikaya (1995, p.
344-349) Vibhanga (2010, p. 130-133).
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Portanto, ao perceber o estado decrépito de seu corpo, como também a auséncia de
qualquer possibilidade de lluminacdo nessa préatica, abandonou tal doutrina, e por ter feito tal
coisa, 0s seus companheiros de ascetismo partiram para outro caminho, em outras palavras:
“Quando Gotama ingeriu alimentos nutritivos [...] seus cinco companheiros de ascetismo se
afastaram dele desgostosos, achando que ele havia abandonado a busca” (HARVEY, 2019, p.
49).

Assim, apds o abandono dessas préaticas asceticas (especialmente o afastamento da
doutrina da mortificacdo de si), o Bodhisatta tomou outro caminho em vista a conquista da
Iluminacdo, de maneira que esta aconteceria tempos depois.

Um outro fato interessante sobre esse Sutta, € que marca o reencontro de Gomata com
0s ascetas supracitados, de forma que tal encontro tem um valor pedagogico importantissimo,
porque é partir desse momento que Buddha inicia sua jornada para o ensino do Dhamma, de
modo que tais ascetas serdo o0s seus primeiros discipulos.

No Dhammacakkapavattana sutta, ou Colocando a Roda do Dhamma em movimento,
Buddha apresenta o ensinamento das Quatro Nobres Verdades, de modo que, primeiramente,
critica o caminho que ele mesmo tinha percorrido anteriormente, ou pelo menos parte dele,
até por que nesse texto ndo ha uma critica & meditacdo Ydguica, esta que, inclusive, sera
adicionada na préatica Buddhista (ELIADE, 2011, p. 90), a critica diz respeito somente as
vidas voltadas aos prazeres e a doutrina da mortificacdo de si, de forma que: “Esses dois
extremos ndo devem ser seguidos [...] A busca por felicidade nos prazeres sensuais [...] € a
busca da mortificagdo de si” (SAMYUTTA NIKAYA, 2000, p. 1844, traducio nossa). Dessa
forma, Buddha nos diz que o caminho a ser seguido ¢ o Caminho do meio, este que tem como
base 0 Nobre Caminho Octuplo, este que por sua vez é a Quarta Nobre Verdade.

Nesse sentido, o lluminado elenca inicialmente a Primeira Nobre Verdade, essa que

diz respeito ao reconhecimento do Dukkha, em suas palavras:

Agora isso, monges, é a nobre verdade do sofrimento: nascimento [...]
envelhecimento [...] doenga [...] morte [...] unido com o que é desagradavel [...]
separacdo do que é agradavel [...] ndo obter o que se quer [...] em resumo, 0s cinco
agregados sujeitos ao apego sio sofrimento (SAMYUTTA NIKAYA, 2000, p. 1844,
traducéo nossa).

Assim, com essa citagdo, Buddha tem como proposito esclarecer e afirmar que o
sofrimento existe e de que este abrange toda a existéncia, que tudo que vem a ser ndo esta
isento do Dukkha, de forma que todas as nossas ac¢des, 0 proprio processo de envelhecimento

gue termina com a morte e 0 nascimento que se da devido ao renascimento, ou a perda
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daqueles aos quais amamos e estimamos, seja 0s amigos, os colegas, a familia, ou ainda o
insucesso ou o fracasso de quando ndo se consegue o0 que se deseja, e de forma geral, toda a
existéncia esta envolvida pelo sofrimento.

No entanto, vale mencionar novamente que o Buddhismo nédo se volve ao fatalismo,
pois o proprio Buddha critica-o, de maneira que o que o Abencoado deseja ensinar com a
Primeira Nobre Verdade é que Dukkha existe, isto €, existe insatisfacdo, dor, sensacdo de
auséncia entre outros. Logo, ndo é possivel fugir de tais coisas, visto que tal ato também ¢é
expressdo de Dukkha, por essa razdo deve-se reconhecer o sofrimento, para que apds tal
reconhecimento seja possivel saber a sua causa.

Portanto, essa Primeira Nobre Verdade, além de abrir o caminho para a Segunda
Nobre Verdade ou ainda por estarem mutuamente relacionadas, constata o que € o sofrimento,
como também apresenta algumas das categorias da Originacdo codependente, ou seja,
nascimento, envelhecimento e morte, apego e as categorias que os agregados englobam, a
saber: percepcao, forma, sentimento, as formacdes volitivas e a consciéncia.

Sobre a abrangéncia dessa Nobre Verdade, é interessante perceber que ela abarca os
agregados, e desse modo, toda a nossa percepc¢do de existéncia, levando ao Khanda Sutta, ou
seja, a conceituacdo dos agregados ou aquilo no qual esses se mostram, de maneira que
aqueles dizem respeito seja a forma, sentimento, percepcdo, formacgdes, consciéncia em
qualquer tempo, ou ainda seja na concep¢do das coisas como estando perto de nés ou em
outros lugares, sendo inferiores ou ndo, sendo algo sutil ou ainda sendo algo de existéncia
grosseira, ou dizendo respeito a algo interno ou externo (SAMYUTTA NIKAYA, 2000, p.
886).

Ja a despeito dos agregados sujeitos ao apego, esses se dao a partir da relacéo
agregados e apego, ou mais especificamente, no resultado causal (Primeira Nobre Verdade)
que leva a: “separagdo do que é agradavel” (SAMYUTTA NIKAYA, 2000, p. 1844, tradugio
nossa), € nesse caso, das contaminacfes que advém aqueles que ndo compreendem o Dukkha,
mergulhados no apego, e estando apegados ndo percebem as coisas como realmente sdo, nao
compreendem que 0 apego aos agregados € o problema que deve ser enfrentado e jamais tido
como: “Isto é meu, isto sou eu, isto é meu eu” (SAMYUTTA NIKAYA, 2000, p. 992,
traducdo nossa). Logo, ndo se deve identificar-se com os agregados e com 0s elementos que
constituem o mundo material e imaterial, deve-se “concebé-los” como anatta (ndo-eu),
reconhecer que (0 apego a) esses levam ao sofrimento, que estdo sob o principio de
causalidade. De forma que, para superar tais mundos, € necessario conhecer a origem do

sofrimento.
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Assim, reconhecendo a existéncia do supracitado, entra-se na Segunda Nobre
Verdade, de que existe uma origem para o sofrimento, nas palavras do Buddha:

A nobre verdade da origem do sofrimento: é essa ansia que conduz a renovada
existéncia, acompanhada por deleite e luxdria, buscando deleite aqui e ali; isto &,
ansia por prazeres sensuais, ansia por existéncia, ansia por exterminacdo
(SAMYUTTA NIKAYA, 2000, p. 1844, traducio nossa).

Dessa forma, Buddha profere que hd uma origem para o sofrimento, sendo que tal
origem diz respeito a ansia/desejo, na ligacdo desta com o prazer desenfreado, com o desejo
de existir como também com o de ndo existir. Inclusive, na no¢do de ansia expressa no
Dhammacakkapavattana sutta, tem-se presente a relacdo entre a categoria (elo) da existéncia
e a do apego.

Além do mais, essa nobre verdade mostra ou nela estd subjacente, a acepc¢do de que o
Buddhismo ndo se volve ao fatalismo, mas que aponta uma origem para o sofrimento, de
forma que é possivel compreender que Dukkha ndo é permanente, mas que é a anicca. Por
essa razdo, abre-se espaco para a proxima Nobre Verdade.

A Terceira Nobre Verdade diz respeito a constatacdo Buddhista de que existe um
caminho para a superagdo de toda a doléncia, sensacdo de fracasso e vazio, e para que tal
caminho seja possivel € necessério compreender que: “A &nsia € a raiz da miséria”
(SAMYUTTA NIKAYA, 2000, p. 876, traducio nossa), por essa razio, deve-se abandona-la,
no sentido de ndo se apegar, e com isso a: “cessagdo mesma da ansia” (SAMYUTTA
NIKAYA, 2000, p. 1844, tradugdo nossa). De modo que para “encontrar” ou “chegar” na
cessacdo, Buddha descreve um caminho a ser seguido por todos aqueles que tiverem como
objetivo a superacdo do Dukkha e o “entrar” no nibbana, sendo que em vista a cessagdo é
apresentada a Quarta Nobre Verdade, o Nobre Caminho Octuplo.

Sobre a Quarta Nobre Verdade, faz-se necessario algumas consideraces que nao
foram feitas na primeira discussdo que apresentamos sobre essa verdade, a saber: de que o
Caminho Octuplo relaciona-se e tem um papel fundamental seja na compreensdo do mundo
codependente, como também na superacao deste, ou seja, de que nos fatores do caminho no
tocante a Sila, tem-se em tal a expressao das formacdes volitivas, ou melhor, da consequéncia
natural (bom kamma) de quando as pessoas pensam, falam, agem e vivem corretamente, ja no
Samadhi tem-se aquilo pelo qual é possivel toda e qualquer fala, pensamento, acéo e tipo de
vida corretos, porque € a partir da concentracdo, da plena atencédo e do esfor¢o que é possivel

ter uma vida verdadeiramente correta, do ter como meta a libertacdo, a cessacdo da ansia. Ja
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nos fatores condizentes a Pafifia, tem-se a relagcdo destes com as categorias de consciéncia e
de mentalidade-materialidade, isto €, que a partir do pensamento e compreensdo corretos é
possivel superar os pensamentos prejudiciais e se volver aos pensamentos saudaveis, estes
que levam ao bom kamma como também a superacédo de Dukkha, e, por fim, que todos esses

fatores possibilitam o nibbana.
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4 O CAMINHO PARA O NIBBANA

Apdls a compreensdo dos ensinamentos Buddhistas acerca do Kamma, das Quatro
Nobres Verdades e os diversos conceitos que com estas se relacionam e que expomos no
terceiro capitulo, abre-se o caminho para a cessacdo do sofrimento, cessacdo esta que
discutiremos agora no quarto capitulo desta pesquisa. Nesse capitulo, abordaremos o
ensinamento mais emblematico e dificil do Buddhismo inicial, o Nibbana, a “realidade” a
qual nenhum conceito e linguagem do mundo dependente consegue verdadeiramente explicar,
de modo que as tentativas de nominar o supracitado como: realidade, mundo, fora deste, além
ou aquém, como ndo existéncia ou existéncia, ambos ou nenhum destes sao insuficientes, ou
ainda, que até mesmo os vocabulos mais “adequados” para sua possivel “defini¢do”, a saber:
verdade, felicidade, paz, profundo, incondicional, experimentar, desapego, a ilha para além da
qual nada mais ha, que nenhum desses conceitos ou termos conseguem abarcar o Nibbana,
apesar de que nos “mostram” um relance do que ‘“seja”, especialmente, quando
compreendemos o mundo pela “realidade” do desapego, pela ndo subsungdo as categorias ou
elos do principio de condicionalidade. Portanto, apresentaremos agora um pouco da profunda

discussdo sobre o Nibbana.

4.1 Deliberagdes sobre o Nibbana

A discussdo sobre o caminho para o Nibbana é esbocada em varios suttas do
Mulapariyayavagga, especialmente quando se fala sobre o fim do sofrimento. No entanto, a
discussdo mais acurada sobre esse se da no Satipasthana Sutta, ou As Fundacfes da Atencao
Plena, em que é apresentando o caminho para o Nibbana a partir da compreensdo de Sati, ou
seja, em que tendo como sustentaculo a parte do Caminho Octuplo que diz respeito a atencéo
plena, tem-se a entrada no caminho.

Dessa forma, no Satipatthana Sutta, Buddha apresenta aquilo pelo qual a cessacao de
toda a dor, pesar, medo, a prdpria superacdo das mais diversas existéncias é possivel, em que
finalmente podemos alcangar Nibbana, sendo que a realizacdo da cessacdo de Dukkha da-se
devido ao caminho direto, este que é: “As quatro fundag¢des da atengdo plena” (MAJJHIMA
NIKAYA, 1995, p. 145, traducdo nossa). Desse modo, é a partir desse caminho que o
objetivo do Buddhismo ¢ alcangado.

Além do mais, 0 Abencoado esmilca essas Quatro Fundagdes, ao proferir que elas sao

a contemplacdo e compreensdo do corpo, sentimento, mente e objetos mentais como
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verdadeiramente s&o, e jamais como ensejamos que sejam, de maneira que esse entendimento
correto se refere a percepcdo daquelas livre de qualquer apego e identificacdo, a saber: a
compreensdo destas como sendo corpo, sentimento, mente e objetos mentais.

Inclusive, é interessante notar que além dessas fundacGes serem a possibilidade da
cessacédo de toda dor a partir da compreensao correta de mundo pela atengdo plena, do olhar
cuidadoso que nédo se apega ou se objetifica, mas que vé as coisas enquanto realidades néo
subsumidas a um atman, livres da categoria do apego ou ndo influenciadas por esta, € que
aquelas também se referem as partes ou sdo partes do principio de codependéncia ou ainda
dos agregados, pois como todos os demais conceitos Buddhistas, ou as leis que guiam a
realidade ou as realidades dependentes, aquelas estdo dentro do mundo correlacionado.

Apds apresentar brevemente essas Quatro Fundacdes, Buddha passa para a analise de
cada qual detalhadamente. Assim, inicia com a discussdo acerca da compreensao e
contemplacdo do corpo como realmente é, essa que tem advento pela meditagdo e inteleccdo
do corpo de forma geral (que alguém pode estar a andar, de pé, deitado ou sentado), depois
em seu sentido interno (as diversas partes do corpo) ou na sua relagdo com o mundo externo,
ou ainda em raz&o do surgimento e desaparecimento dos fatores do corpo™®.

Ademais, pela concentracdo meditativa, € possivel compreender que esta a estender ou
flexionar as partes do corpo, ou que o corpo precisa de comida e 4gua, que urina ou defeca, ou
que sobre as percepcdes e proposicdes, que as pessoas falam ou permanecem em siléncio
(MAJJHIMA NIKAYA, 1995, p. 145-147). Em sequéncia, o Iluminado se volve a
compreensdo do corpo livre do apego, esta que se da a partir da atencdo a corporeidade e ndo
do meramente especular sobre o que deveria ser. Dessa forma, expde como a supracitada deve

ser avaliada ou reconhecida:

Avalie esse mesmo corpo [...] “Neste corpo existe cabelo na cabeca, cabelo no
corpo, unhas, dentes, pele, carne, tenddes, 0ssos, medula dssea, rins, coracdo, figado,
diafragma, baco, pulmdes, intestino grosso, intestino delgado, contendo estdmago,
fezes, bile, catarro, pus, sangue, suor, gordura, lagrimas, graxa, saliva, muco, 6leo
nas juntas, e urina” (MAJJHIMA NIKAYA, 1995, p. 147, traducfo nossa).

Na citacdo acima, Gotama expressa 0 corpo em uma de suas divisdes, no

reconhecimento de que o corpo pelo qual as pessoas se apegam, como sendo algo belo,

10 Para uma melhor compreensio desses fatores, € interessante ver a nota 144 do Majjhima Nikdya, em que o
tradutor e monge Bhikkhu Boddhi explicita: “‘O surgimento dos fatores’ (samudayadhammga) para o corpo sao
as condi¢des pelas quais o corpo surgiu — nomeadamente, ignorancia, ansia, kamma e alimento, junto com o fato
concreto do momento a momento da originagdo do fendmeno material no corpo [...] Os ‘fatores de
desaparecimento’ (vayadhamma) para 0 corpo sao a cessagao das condi¢Bes causais e a momentanea dissolucéo
do fendmeno material no corpo” (MAJJHIMA NIKAYA, 1995, p. 1190-1191, tradugéo nossa e grifo do autor).
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possuindo um espirito ou algo congénere, € na verdade somente um anelar de varios
membros, 6rgdos, secre¢des e liquidos. Ademais, esse corpo pode ser visto também em uma
forma mais geral, sendo composto por fogo, agua, terra e ar (MAJTHIMA NIKAYA, 1995, p.
148). E nesse sentido, essas duas formas sdo uma das maneiras pelas quais sao possiveis a
compreensdo ou avaliacdo do corpo como verdadeiramente é.

Por conseguinte, em vista do aclaramento dessa compreensdo, Buddha utiliza uma
metafora para expressar o resultado causal do corpo, ou em outras palavras: a fatalidade
consequente a existéncia, a morte. Por essa razdo, utiliza a metafora ou a imagem de um corpo
lancado em uma sepulcro ha varios anos, corpo este que estd em decomposicao, que esta
sendo devorado por vermes, corvos e chacais, e que com o passar dos anos resumir-se-a em
vestigios de o0ssos espalhados em um tumulo, alguns manchados com sangue outros nao, de
modo que a partir da visao ou da imagem que esse corpo mostra, Buddha profere: “Este corpo
também é da mesma natureza, serd como aquele, ndo esta isento do destino” (MAJJHIMA
NIKAYA, 1995, p. 149, traducio nossa). Ou seja, 0 corpo ao qual as pessoas se apegam €
igual ao corpo jogado em uma sepultura, pois o destino de ambos € o0 mesmo: o sofrimento, a
morte e a putrefagao.

Em seguida, o lluminado disserta sobre as fundagdes que dizem respeito ao sentimento
e a mente, de forma que sobre a primeira assere que a compreensdo da sensacdo como
sensacao dar-se quando alguém presencia um sentimento agradavel, doloroso ou nem um nem
outro, quando ndo se tem nem doléncia nem sensacdo de felicidade, ou ainda quando a
sensagdo de repugnancia ou de felicidade advém seja de forma mundana, ou ndo mundana®?.
Ja sobre a contemplagdo: “da mente como mente” (MAJJHIMA NIKAYA, 1995, p. 150,
traducdo nossa), essa acontece quando a mente é apercebida afetada pelo 6dio, luxuria ou pela
desatencdo, ou sendo afetada pelos seus opostos, ou ainda quando ndo se confunde a relagédo
causal dos supracitados, visto que o embargo dar-se-4, a guisa de exemplo: quando alguém
toma uma mente afetada pelo 6dio como sendo afetada por outra coisa que ndo o 6dio. De

forma que, nesse caso, a compreensdo correta da mente dar-se-4 somente com o aperceber do

11 Sobre as felicidades e doléncias que decorrem nesses dois tipos de vida, é interessante o que o Buddha
descreve no Salayatanavibhanga sutta ou A exposicio sobre as séxtuplas bases, especificamente quando fala
sobre as vidas do renunciante (ndo mundano) e do néo renunciante (mundano), em que o primeiro sente alegria
ao reconhecer a verdade do mundo, de que tudo é impermanente e tem como condicdo a mudanca, de modo que
0 proprio sofrimento ndo é uma excecdo, ou sente tristeza e pesar que advém quando ao reconhecer a
impermanéncia das coisas, surge nele anseio pela libertacdo. Ao passo que a alegria e dor que surge na vida do
ndo renunciante sao respectivamente: quando toma como algo a ser adquirido aquelas coisas que sao tidas pelo
olho como agradéavel ou desejavel ou quando vé tais coisas agradaveis como ndo passiveis de aquisicao
(MAJJHIMA NIKAYA, 1995, p- 1067-1069).
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resultado causal que resultou em determinado estado mental, de forma que confundir a causa
levara a uma compreensdo incorreta.

Conseguinte, Buddha detalha a ultima fundacdo da atencdo plena, da sua
contemplacéo a partir de alguns temas essenciais para 0 Buddhismo, isto é, da compreensédo
dos objetos mentais de acordo com os seguintes termos: 1) Os cinco impedimentos 2) Os
cinco agregados 3) As seis bases dos sentidos 4) Os sete fatores de iluminacdo 5) As Quatro
Nobres Verdades.

Dessa forma, profere que a compreensdo dos objetos mentais a partir dos
impedimentos, da-se na inteleccdo do surgimento ou do ndo surgimento do sentimento de
duvida, da sensacdo de inquietacdo, do estado de torpor e preguica, do desejo sensual ou ainda
do estado de ma vontade. Ja em termos dos agregados, dar-se-a a partir da percepc¢édo da forma
material, do sentimento, da percepcédo, da formacéo e consciéncia enquanto coisas existentes,
e por conseguinte, como tendo uma origem e um fim (MAJJHIMA NiKAYA, 1995, p. 152).
Enquanto que nos termos das bases internas e externas respectivamente: olho, orelha, nariz,
lingua, corpo e mente, formas, sons, odores, sabores, as coisas tangiveis e 0s objetos mentais,
hé o entendimento sobre os grilhdes!? que surgiram, que surgem ou que (n40) surgirdo como
consequéncia da compreensao dos objetos mentais e sua relagdo com as seis bases sensoriais e
0s objetos dos sentidos.

Sobre os dois Gltimos termos em que é possivel a compreensdo dos objetos mentais
como realmente sdo, é apresentado primeiramente o termo que condiz aos fatores de
iluminacdo, ou melhor dizendo, da compreensao pelos individuos da existéncia, surgimento e

desenvolvimento dos fatores, sendo estes Ultimos 0s seguintes:

Fator da iluminagdo da atencdo plena [...] fator da iluminagdo da investigagdo dos
estados [...] fator da iluminacdo da energia [...] fator da iluminacdo do éxtase [...]
fator da iluminacéo da tranquilidade [...] fator da iluminacdo da concentragdo [...]
fator da iluminacdo da equanimidade (MAJJHIMA NIKAYA, 1995, p. 153-154,
tradugdo nossa).

Em seguida, € citado o ultimo termo, a compreensdo dos objetos mentais e sua relacéo
com as Nobres Verdades, isto é, da constatagdo de que ha o sofrimento, o comeco, o fim e 0

caminho para a cessagédo de toda a dilaceracao.

12 «Qs grilhdes sdo aqueles estados mentais que nos prendem a repeticdo do nascimento e morte. Eles sio [...] em
namero de dez: 1. Crenca na existéncia de um eu 2. Davida cética 3. Apego a regras e rituais 4. Forte desejo
sensual 5. Raiva 6. Forte desejo pela existéncia material (rupa-raga) 7. Forte desejo pela existéncia imaterial
(arupa-raga) 8. Orgulho 9. Inquietagdo 10. Ignorancia” (GUNARATANA, 2012, p. 151, grifo do autor).



46

Portanto, no Milapariyayavagga, € a partir da contemplacdo de Sati e de suas
fundacBes que o caminho para o Nibbana vem a tona, visto que é pela compreensdo da
realidade livre de qualquer apego e ansia que é possivel conhecer a existéncia de Dukkha,
compreender que esse ndo é, em ultima instancia, uma fatalidade, mas que tem uma origem e
um fim, sendo tal fim alcancado pelo Nobre Caminho Octuplo ao qual o préprio Sati faz
parte. No entanto, para que isso ocorra, faz-se necessario compreender a realidade das coisas
pelo desapego: “ndo apegado a qualquer coisa no mundo” (MAJJHIMA NIKAYA, 1995, p.
146, traducdo nossa), ou seja, estando totalmente consciente, aberto a compreensao daquilo

que a linguagem néo consegue abarcar, o Nibbana.

4.1.1 Felicidade, meditacéo e Nibbana

Dentro do Cénone Pali, Nibbana é apresentando também em um dos livros do
Anguttara Nikaya, nomeadamente O livro dos noves, em que em um dos suttas desse livro, o
monge Sariputta esta a dialogar com alguns monges, especialmente com o monge UdayT, em
gue aquele esta a ensinar sobre o Nibbana, a “conceitua-lo” ou “defini-lo” como felicidade,
em que é dito: “Felicidade, amigo, ¢ este nibbana” (ANGUTTARA NIKAYA, 2012, p. 1292,
traducdo nossa). E que a partir de tal definicdo, sera indagado por Udayi sobre como é
possivel a existéncia da felicidade: “quando nada é sentido aqui” (ANGUTTARA NIKAYA,
2012, p. 1292, traducdo nossa). Ademais, a resposta de Sariputta para esta indagacdo é
complexa, porque afirma que a felicidade e somente esta € possivel quando ndo ha nada a ser
sentido. Mas, podemos interpretar (primeiramente) tal resposta da seguinte forma: a
felicidade é expressa no desapego a sensa¢do como também no desapego a todas as categorias
da originacao dependente. Portanto, é sinbnimo de Nibbana.

Em corolério, o que Sariputta esta a referir-se ao expor o “conceito” de Nibbana como
felicidade, e por conseguinte, como aquilo que “é” na auséncia da sensacao, ou seja, livre e
desapegado de qualquer coisa dependente, é que ao discutir tal “conceito”, estar-se-a a referir
a algumas das possiveis consequéncias que podem cercear 0s caminhos para a cessa¢do do
sofrimento, especificamente a ma compreensdo e a inadequada realizacdo da pratica
meditativa, isto €, quando na pratica ao inves de prosseguir rumo a libertacdo, o que ha é um
retroceder (em que ao invés de haver o desapego a sensagdo, ha uma afirmacdo desta) ao que
é nominado “cinco prazeres sensuais”, a saber: 0s sons, as formas, os objetos tateis, os odores

e 0s gostos que vem a ser a partir da relacdo com os respectivos 6rgaos dos sentidos.
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Por conseguinte, quando ndo ha a regressdo, mas que pelo contréario, o que hd é o
afastar-se daqueles prazeres pela meditacdo e concentracdo corretas, temos 0 que 0
Buddhismo inicial nomina de meditacdo jhana, esta que € composta por quatro estados
meditativos, e a despeito deste sutta que estamos analisando, temos, além desses estados, a
assuncéo de quatro bases.

Assim, sobre esse tipo de meditacdo, temos a seguinte constatacdo: no primeiro estado
meditativo, aqueles que pela pratica da concentracéo e atencdo plena corretas ndo se volvem
aos cinco prazeres supracitados, mas que sentem somente o éxtase que o afastamento
possibilita, estando anelo nesse estado também o0s conceitos ou as sensacdes de exame e
pensar, em que esta-se a examinar pela meditagdo a respiracdo, 0s pensamentos que surgem e
desaparecem, ou estar-se concentrado em determinado pensamento, ao passo que a despeito
do segundo estado meditativo, este vem a tona quando o pensar € 0 exame mitigam-se,
enquanto que a passagem para o terceiro estado se d& quando o préprio éxtase que é sentido
nos dois primeiros estados cessa, e que por sua vez, pela cessacdo da dupla alegria e pesar,
entra-se no quarto estado.

Tendo passado por esses quatro estados ou estagios, agora tem-se o entrar
consecutivamente nas bases de espaco e consciéncia infinitos, nas bases do nada ou da
auséncia da sensacdo e ndo auséncia da sensorialidade ou percepcdo, e por fim na total
superacio desta Gltima (ANGUTTARA NIKAYA, 2012, p. 1292-1294). De modo que pela
passagem do primeiro estado a Ultima base, tem-se a “entrada” no Nibbana, na verdadeira
felicidade.

Ao expor esses estagios meditativos, Sariputta tem como propdsito ensinar que todos
aqueles que querem volver-se a meditacdo ndo devem ter como base 0s cinco prazeres
sensuais, pois se se apegarem a esses prazeres, ao invés de prosseguirem no caminho, findarédo
regredindo, ou seja, sentindo do primeiro ao quarto estado consecutivamente: sensualidade,
surgimento do pensamento, éxtase, alegria e dor.

Logo, estar-se-4 a regredir, de forma que até mesmo 0s sentimentos agradaveis que
vém a ser nesses momentos causam afli¢do, visto que a: “dor pode surgir de um sentimento
agradavel s6 para afligi-lo” (ANGUTTARA NIiKAYA, 2012, p. 1293, traducio nossa).
Todavia, i1sso ndo quer dizer que esses sentimentos sejam per si aflicdo, mas que quando
alguém esta nos estados meditativos, quaisquer vestigios de apego aqueles prazeres
atormentam e afligem a mente, de modo que ao invés da calmaria faz-se presente a afligéo,
sendo que sobre essa é dito: “o abengoado chamou a afli¢io de sofrimento” (ANGUTTARA

NIKAYA, 2012, p. 1293, traducéo nossa). Dessa forma, na meditacdo e na sua relacdo com a
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verdadeira felicidade, faz-se necessario a pratica correta, e caso essa ndo seja possivel, ha
regressdo e sofrimento, de maneira que o objetivo Buddhista ndo é realizado.

Nesse sentido, quando Sariputta cita 0s cinco prazeres agradaveis, a superacdo destes
pelo afastamento, ou ainda nesse afastamento o regredir aqueles, utiliza tais prazeres e todas
as coisas que se imiscuem com esses como um exemplo do que ndo pode ser a felicidade, e
por essa razdo, esta a utilizar uma argumentacdo congénere a linguagem apofatical®. E quica
seja por isso, que na conclusdo de cada reflexdo sobre o regredir nesses estados meditativos a
coisas que deveriam ter sido mitigadas e abandonadas, profere que da compreensdo da
problematica dessas coisas, tem-se 0 seguinte: “Deste modo, também, pode ser compreendido
como nibbana ¢ felicidade” (ANGUTTARA NIKAYA, 2012, p. 1294, traducdo nossa). Dessa
forma, Nibbana ndo pode levar a aflicdo, dor ou qualquer dilaceracdo, € antes sinénimo de
felicidade, ndo sendo o retroceder que socobra no Dukkha e que faz com que os seres viventes
permanecam no Samsara*®.

O conceito de Nibbana, ou ainda aquilo que a linguagem nao concebe ou abarca como
verdadeiramente é, pois esta € limitada, é expressdo da dependéncia, de forma que a
linguagem ndo é adequada para expressar o0 “sentido” do supracitado, ou ainda de que até
mesmo a possivel formulacdo deste como felicidade é probleméatica. E que apesar deste
ultimo ser uma forma de “expressar” aquilo que ndo pode ser representado, soturnamente

pode levar a algumas aporias, notadamente quando se tem 0 apego como modo de ser.

4.1.2 A relacdo entre a linguagem e o insondavel

Portanto, sobre a problematica da linguagem em expressar o Nibbana, podemos citar a
discussdo que aparece no Majjhima Nikaya, no texto Aggivacchagotta Sutta ou Para
Vacchagotta em chamas, em que nesse texto, o Buddha e o andarilho Vacchagotta dialogam
sobre a problematica da linguagem e as suas consequéncias. Em que o Abenc¢oado ensina que

as perguntas mal formuladas podem tornar a cessacdo do sofrimento incerta, e por essa razéo,

13 A linguagem apofatica diz respeito ao modo pelo qual algo é “conceituado” a partir da afirmagdo daquilo que
ndo é. Dessa forma, podemos dizer que Nibbana ndo é um lugar, um outro mundo, ndo é finito nem infinito ou
quaisquer especulagBes que visem dizer que aquele é. Portanto, a linguagem apofatica € uma forma de
“conceitua-lo”, apesar de que ela também ndo consegue abarcar o Nibbana.

14 “Samsara — a roda da existéncia, lit. o ‘ciclo perpétuo’, - é o nome dado, nas escrituras Pali, ao mar da vida
que se agita constantemente para cima e para baixo, simbolo deste continuo processo de nascer, uma e outra
vez, de envelhecer, sofrer e morrer. Mais precisamente: Samsdara é a sequéncia ininterrupta das combinagdes
entre os cinco khandhas que, em constante mutagdo, a cada momento se sucedem continuamente ao longo de
periodos inconcebiveis” (GUETH, 2013, p. 39, grifo do autor).
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podem levar a meras especulacdes, ou seja, ao continuar preso na categoria do apego e na nao
compreensdo do Nibbana.

Neste Sutta, Vacchagotta pergunta incansavelmente ao Abencoado sobre suas
possiveis opinides acerca de alguns problemas que mormente seriam fundamentais para 0s
seres viventes, apesar de que ndo sdo essenciais para o Buddhismo inicial. Dessa forma,
indaga se Gotama compreende o mundo como eterno ou ndo, ou se o apercebe sendo ambos
simultaneamente, ou se é finito ou infinito, se o corpo e o espirito (alma ou mente) sdo
diferentes ou se sdo a mesma coisa, ou sobre a existéncia ou ndo existéncia do Tathagata
depois do envelhecimento e decrepitude que leva a morte, ou a especulacdo de que nem esta
em existéncia como também nem estd em ndo existéncia.

As respostas do Buddha a esses questionamentos sdo univocas. Dessa maneira, profere
que as formulacdes, ou de que os termos colocados por Vacchagotta ndo condizem nem ao
sentido do Dhamma nem do Tathagata, de modo que em resposta a essas indagagdes profere:
“Eu nfio mantenho esta opinido” (MAJJHIMA NIKAYA, 1995, p. 590, traducdo nossa).
Dessa forma, Buddha é tdo categoérico ao comunicar sobre as inadequacbes dessas
formulacdes, que Vacchagotta imprudentemente interroga: “Que perigo o Mestre Gotama Vé
que ndo toma qualquer uma dessas visdes especulativas?” (MAJJHIMA NIKAYA, 1995, p.
591, traducdo nossa). E além de fazer tal indagagdo, por meio de uma outra enunciacao tenta
enquadrar o Buddha, ao interpelar sobre se este tem uma opinido sobre todas essas coisas.

Entretanto, todas essas tentativas de Vacchagotta de tirar do Abengoado uma
afirmacdo sobre sua possivel visdo especulatival®, termina na resposta deste sobre os
embargos do apego a quaisquer doutrinas. E por corolario, o lluminado pronuncia que todas
essas especulagdes sdo somente: “um emaranhado de opinides [...] envolvida pelo sofrimento
[...] ndo conduz para o desencanto, para o desapego” (MAJJHIMA NIKAYA, 1995, p. 591-
592, traducdo nossa). E no fundo, tais doutrinas e especulagdes estdo anelas ao Dukkha (este
que o Buddhismo tem como objetivo superar), de modo que ndo levam a sua cessacao, ao
Nibbana, e sim ao retorno e afirmacao daquele.

Apesar das admoestacdes de Gotama, o andarilno Vacchagotta questiona até mesmo

sobre o Nibbana, ou melhor dizendo, acerca do lugar em que o0 Tathdagata estard ou ndo estara

15 Sobre esse tipo de indagacdo ou especulacdo cujo o intuito é tentar causar confusdo e contradicdo, é
interessante a leitura das primeiras paginas do SuttaVibhanga (1949, p. 2-5), nas quais um Brédmane pergunta se
o lluminado é isento de prazer, se ndo tem gosto, se tem como sustentaculo o principio da aniquilacdo ou da
inacdo, ou se segue a doutrina ascética da austeridade. Em resposta a essas proposi¢des tendenciosas, Gotama diz
0 seguinte: o Tathagata é isento de gosto e prazer por ndo esta subsumido as categorias de ansia e sentimento,
como também expBe que aniquilou todo o ddio e a confusdo, e que ensina a ina¢do no sentido de que ndo causa
quaisquer agravos pelo discurso, percepgdes mentais ou pelo corpo, ou ainda que sobre sua possivel
“austeridade”, pratica essa no sentido de que destruiu todos os estados prejudiciais.
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depois da cessacdo e decomposi¢do do corpo, ou onde simultaneamente estara e ndo estara, ou
se nem surgird nem ndo surgird. A despeito destas indagacdes, Buddha assevera que tais
terminologias ndo podem abarcar o sentido de Nibbana ou do Tathagata, isto é, de que nem
mesmo se aplicam aqueles que estdo além de toda a descricdo, de toda tentativa de expressao
pela linguagem.

Conseguinte, por causa desse ensinamento do Buddha, o andarilho foi tomado por
perplexidade e desnorteamento, visto que ndo conseguiu compreender o Nibbana, este que
nesse sutta tem um ““conceito” ou uma “configuracdo” afirmativa, ou melhor dizendo, ha uma
tentativa do Buddha de aclarar as duvidas que inundavam a mente do andarilho, por essa
razdo profere: “Porque esse Dhamma, Vaccha, é profundo, dificil de ver e dificil de
compreender, pacifico e sublime, insondavel pelo mero raciocinio, sutil, para ser
experenciado pelo sabio” (MAJJHIMA NIKAYA, 1995, p. 593, traducdo nossa). Ademais,
profere que esse Dhamma nem mesmo € passivel de inteleccdo para aqueles que se volvem a
outro ensino ou treinamento.

Logo, nessa passagem, Gotama tenta “aclarar” o conceito de Nibbana, e tal
aclaramento € realizado tendo como base um fundo pedagdgico, a saber: mostrar pelo ensino
que aquele esta além das meras especulagdes e proposi¢cdes que Vaccha levantou, sendo entdo
“algo” que somente uma pessoa sensata (sabia ou prudente) pode alcancar e experienciar.
Além do mais, Nibbana se diz também no sentido afirmativo, ou seja, é tanto sublime como
pacifico, estando além do meramente palpavel e conhecivel, além do mundo dominado pela
originacao dependente.

Buddha, no fim deste sutta, na tentativa de denotar ainda mais claramente o embargo
que é a utilizacdo de uma linguagem ou formulacdo incorreta, utiliza a imagem de um fogo ou
chama, de forma que indaga a Vaccha o seguinte: “Supde que um fogo estivesse queimando
antes de vocé [...] queima na dependéncia de qué? [...] se extinguisse, para que direcdo ira?”
(MAJJHIMA NIKAYA, 1995, p. 593, tradugfo nossa). Vaccha responde a essas indagacoes
sem qualquer hesitacdo, como também sem meditar nas proprias indagacdes que fez ao
Buddha, ou ainda nas semelhangas de ambas. Dessa forma, responde que a chama vem a ser
devido aos gravetos e a relva, ou acerca da indagacao sobre para que lugar o fogo vai depois
que se apaga, assere que tal proposicédo nao se aplica, porque a chama queima somente devido
aos seus combustiveis, de modo que na auséncia desses, aquela apaga-se.

No entanto, Buddha utiliza essa imagem para ensinar que perguntas feitas de forma
incorreta levardo a contradicdes ou a confusdo, de maneira que é possivel interpretar essa

suposicdo no sentido de que do mesmo modo que ndo podemos afirmar que o fogo que se
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apagou foi para determinado lugar, ndo podemos especular sobre em que lugar € o Nibbana,
ou se aquele que o alcangou existe ou ndo entre outras meras especulagdes.

Assim, com essa suposicdo, 0 que o lluminado estd a ensinar é que aquele que
alcancou a lluminacéo, que realizou a verdade do caminho, ndo estd mais subsumido as
categorias da dependéncia, essas pelas quais no mundo dependente é passivel a nomeacé&o,
classificacdo ou formulacéo sobre alguém ou algo. Logo, aquele é: “profundo, imensuravel,
insondavel como o oceano” (MAJJHIMA NIKAYA, 1995, p. 594, traducdo nossa), e, em
ultima instancia, impassivel de qualquer descricao.

Portanto, é em vista do imensuravel, do que a linguagem, a racionalidade e o0 mundo
codependente ndo conseguem abarcar, que o Buddhismo encontra seu objetivo principal, a
razdo do Dhamma, do Buddha, das bhikkhunis e dos bhikkhus se volverem ao caminho, é a
maneira de superar o problema central da Filosofia Buddhista inicial, o Dukkha, a dilaceracao
e insatisfacdo que leva todos a retornar a existéncia, a sempre temer, sofrer, sentir auséncia,
vazio que paradoxalmente enche o peito, encher esse que mesmo no vazio é referto, é em
suma uma “infinidade” de sofrimentos e pesares.

Entretanto, como vimos no terceiro capitulo desta pesquisa, a resposta para a
superacdo do supracitado dar-se pela liberdade que o Kamma possibilita, que nos leva mesmo
ao ensinamento, a compreensdo do mundo como verdadeiramente €. No entanto, para que
essa inteleccdo seja palpavel, é essencial entrar no Caminho Octuplo, o processo em vista do
Nibbana, este que é: “A incomparavel liberdade da escravidio” (DHAMMAPADA, 2013, p.
19), sendo também aquilo que ha de mais ditoso, é a verdade e a felicidade, é: “o caminho
para a paz” (DHAMMAPADA, 2013, p. 102), como também é o desapego a todas as coisas
dependentes.

Logo, a relacdo Kamma e ensino é o caminho para a felicidade e a paz, é o olhar que
pela liberdade da agdo, pensamento e fala tenta “alcangar” a maior liberdade, maior no sentido
de ser a cessacdo de todas as coisas condicionadas, de ser a tranquilidade e leveza do
desapego, em outras palavras: “Esvazia este barco, 6 monge! Vazio, navegaras leve. Livre da
paixdo, luxuria e odio, alcangards o Nibbana” (DHAMMAPADA, 2013, p. 128, grifo do
autor). E aqui, vazio ndo se refere a relacionalidade entre as: “categorias de kama tanha,
bhava tanha e vibhava tanha” (SUMEDHO, 2007, p. 30, grifo do autor), ou seja, o relacionar
entre 0s desejos corporais, 0 querer ser e 0 querer nao ser, mas sim ao desapego daquele olhar
e conhecer totalmente livre do apego, do ndo se volver as enunciagdes: “isto € expressao do

meu eu, que quer ou que pensa” 0uU: “eu desejo tal coisa”, ou ainda: “tenho que extirpar o meu
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sofrimento”. Logo, 0 esvaziar da citacdo acima, quer dizer estar livre das categorias, a acdo de

néo se apegar ao mundo dependente.

4.1.2.1 Nibbana e a “realidade” do desapego

Nas citagdes acima, temos uma visdo mais ampla do “conceito” de Nibbana, temos
uma tentativa de “exp0-l10” pela linguagem. Muito embora aquele deva ser “experimentado”,
sendo tal experimentacdo possivel pelo desapego, o reconhecimento das coisas como séo, de
modo que podemos interpretd-lo a partir da discussdo do Kappamanavapuccha ou As
Questdes de Kappa, em que o monge Kappa pergunta ao Abencoado qual a ilha em que é
possivel as pessoas ndo mais sentirem a opressdo gque inunda o mundo condicionado. E que
em resposta a tal questdo Buddha revela: “Nada possuindo, nada levando: isto é a ilha com
nada mais. Eu chamo isto ‘Nibbana’, a extin¢éo da velhice e morte” (SUTTA NIPATA, 2017,
p. 339, tradugédo nossa), ou em outra tradugdo desse mesmo verso: “Existe uma ilha, uma ilha
para além da qual ndo podes ir. E um lugar de ‘ndo-existéncia’, um lugar de ‘ndo-
possessividade’ e de ‘ndo-apego’” (BHIKKHU, 2017, p. 22). Em que nessas duas versoes,
temos a resposta do [luminado para o “lugar” em que ha a cessagdo de todo o sofrimento, em
que tal “lugar” ¢ expresso ou realizado pelo ndo apego, por isso quem o realiza nada possui ou
leva, ou ainda mais: “Se virmos a partir deste prisma, 0 Nibbana existe aqui e agora”
(BHIKKHU, 2017, p. 20, grifo do autor). Ou seja, Nibbana existe no momento do desapego,
neste no qual é possivel a realizacdo da cessagdo do sofrimento, em que ¢ “alcangada” a
tranquilidade do incomensuravel.

Assim, é pelo desapego que compreendemos melhor o “sentido” de Nibbana, como
também pelas tentativas de “mostra-lo” pela linguagem, como sendo felicidade, paz e
liberdade, ou ainda pela metafora da ilha na qual o sofrimento e a condicionalidade ndo mais
existem. Todavia, essa ilha é somente uma metafora para falar daquilo que é profundo, que
nem a palavra aclarar que utilizamos (no decurso deste capitulo) se aplica, pois ndo é escuro

ou claro, ou ainda essas defini¢Oes sdo inadequadas, porque nessa ilha:

Nd&o ha terra, nem é&gua, nem fogo, nem ar [...] nem este mundo nem outro mundo
nem ambos; nem sol nem lua [...] ndo ha vir, nem ir, nem ficar, nem decadéncia,
nem elevar. Nem fixo, nem mdvel, ndo ha suporte [...] nem “aqui” nem “além” nem
“entre os dois” (THE UDANA E THE ITIVUTTAKA, 1997, p. 96-98, traducio
nossa).
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Portanto, Nibbana esta além de todos os conceitos do mundo codependente, a saber: o
conceito de espaco, tempo, movimento e auséncia de movimento, as expressoes: “além do
mundo ou aquém do mundo”, ou: “a mediania entre o além e o aquém”. Ademais, nada disso
se aplica, visto que quem realiza esse “estado”: “atinge o estado de paz, a felicidade da
cessagdo das coisas condicionadas” (DHAMMAPADA, 2013, p. 130). Logo, Nibbana é
incondicionado, ndo é dependente, como também ndo é inalcancével, sendo possivel pelo
caminho realiza-lo, visto que como o préprio Buddha afirmou: “desde que ha o ndo nascido
[..] portanto um escape ¢ discernido do que ¢é nascido” (THE UDANA E THE
ITIVUTTAKA, 1997, p. 97, tradugédo nossa). Logo, temos no Nibbana a superacéo de toda a
dependéncia.

Por fim, é possivel superar o Dukkha, porque todas as realidades e mundos que estdo
envoltos na teia do principio de condicionalidade que vimos no segundo capitulo, as doutrinas
do “eu” e do mundo, o apego a individuacdo, a um atman, a uma eternidade ou nao
eternidade, o ceticismo daqueles que indagam sobre tudo, que todas essas coisas podem ser
superadas, visto que, como apresentamos no terceiro capitulo, em que pela liberdade que
Kamma possibilita, conhecemos as nobres verdades, e que finalmente entramos no caminho,
este que leva a discussdo do quarto capitulo deste texto, o ensinamento sobre o Nibbana,
aquilo que esta além de todas as terminologias e pelo qual € possivel a cessacdo do mundo da
cooriginacdo dependente, em que pela cessagdo de Dukkha, pelo Nibbana, pela verdade do
desapego, “entramos” e “experimentamos” a maior de todas as felicidades, o objetivo central

do Buddhismo inicial.
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5 CONCLUSAO

A partir das discussdes apresentadas nesta pesquisa, compreendemos que as acepcgoes
sobre 0 “eu” e sobre 0 mundo sdo problematicas, e de que todas as realidades e mundos estdo
conectados em uma teia de causa e efeito. Desse modo, a identificagdo com as mais diversas
doutrinas ou especulagdes sdo resultados do estar-se dentro do mundo correlacionado, da
categoria do apego e de sua relacdo com as demais categorias. E que apesar do Buddhismo
nao se volver a quaisquer ontologias, o “eu” tem uma certa importancia na convivéncia em
sociedade.

Além do mais, compreendemos que os ensinamentos do Buddhismo inicial se
concentram na compreensdo de todo o mundo relacionado como realmente €, e de que nédo
estando apegado, conhecendo as Quatro Nobres Verdades e 0s conceitos que estdo ligados a
essas, € possivel chegar ao objetivo final do Buddhismo primordial, ou seja, a cessagdo do
sofrimento, como também a questdo que essa cessacdo vem pelo desapego, pela ndo
identificacdo a quaisquer coisas dependentes, mais pelo reconhecimento de como
verdadeiramente s&o.

Portanto, abordamos um pouco da emblemética discussdo sobre o Nibbana,
ensinamento este basilar para a maioria das escolas Buddhistas, visto que nele encontramos o
fim do Dukkha, em que a liberdade ou verdadeira liberdade vem a tona, e que finalmente é
possivel superar toda a realidade dependente.

Por fim, adentramos um pouco no vasto universo da Filosofia Buddhista, universo este
que nos possibilita inteligir o mundo sobre uma outra Otica, ndo subsumida a quaisquer
especulacBes ou doutrinas, isto é, ndo tendo o apego como alicerce, mas que ao volver-se ao
desapego resolve ou sana as questdes fundamentais da realidade de formas genialissimas,

possibilitando alfim um vislumbrar mais amplo de nossa existéncia.
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GLOSSARIO

Abhidhamma Pitaka: Esse texto é amiude denominado de Manuel de ética psicoldgica
Buddhista, em que por meio de uma densa exegese e deducdo h& a sistematizacdo dos
ensinamentos do Buddha e de seus discipulos. Além do mais, é composto por sete livros, a
saber: Dhammasangani (Compéndio dos estados ou fendmenos), Vibhanga (O livro de
analise), Dhatukatha (Discurso sobres os elementos), Puggala-Pafifiatti (Designacgao dos tipos
humanos), Katha-Vatthu (Pontos de controvérsia), Yamaka (O livro sobre os pares) e

Patthana (Relagdes condicionais).

Ajivikas: Esses compdem a corrente de pensamento fundada por Makkhali Gosala, este
ultimo que tem como alicerce de sua doutrina o niyati (S.), o principio que determina os

resultados causais de todas as existéncias.

Anatta: Quer dizer “ndo-eu”, é a contraposi¢ao Buddhista ao atta, isto €, é a proposicdo de
que nao se deve ou ¢ problematico o inteligir o mundo a partir do “eu”. Portanto, se deve
perceber a realidade como “ndo-eu”, ou seja, ndo se deve apegar-se ou identificar-se com

qualquer coisa.

Anicca: Refere-se a impermanéncia de todas as coisas do mundo codependente.

Arahant: (S. Arhat) Refere a pessoa gque alcangou nibbana em vida, e que dessa forma é uma
pessoa digna, que superou os estados prejudiciais e alcancou a tranquilidade da mente por
meio da prética, do treinamento, do desapego. Além do mais, esse € um dos epitetos do
Buddha.

Atman: (P. Atta) Essa palavra sanscrita refere-se ao “eu”.

Bhava tanha: Essa frase é traduzida como “o desejo de ser” (querer ser).

Bhikkhunis: Termo utilizado para a comunidade (P. sazigha) das monjas. Esta que foi criada

um pouco depois da sarigha Bhikkhus (monges).
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Bodhisatta (S. Bodhisattva): Refere-se as vidas anteriores de Sidarta Gotama, antes de se

tornar um Buddha, e quer dizer o ser que vive em vista da lluminacgdo, do Despertar.

Bramane: Nome dado a casta hindu mais elevada, aos sacerdotes.

Cetana: Essa palavra significa intencéo.

Dhamma: (S. Darma) Essa palavra refere-se ao ensino, e no contexto buddhista € 0 nome mais

adequado para falar sobre os discursos presentes no Sutta Pitaka.

Dukkha: Nao se tem em portugués uma tradugdo equivalente para essa palavra Pali, visto que
tal expressdo contém uma infinidade de conceitos. Entretanto, mormente é traduzida como

sendo sofrimento, sensacéo de vazio, insatisfagdo entre outros.

Jainistas: Essa escola asceética, tem como principal nome o asceta Vardhamana Maravira, este
a qual tinha como maior ensinamento o conceito de jiva (S.), conceito este que é o
sustentaculo de toda a existéncia, principio que diz que todas as coisas tém vida.

Jhana: Estados meditativos.

Kama tanha: Kama (P.) significa sensualidade, enquanto que tanha (P.) desejo. Logo, ambas

podem ser traduzidas como desejos sensoriais ou sensuais.

Kamma: Essa palavra quer dizer acdo, trabalho ou o resultado de cada acdo, ou mais

especificamente, refere-se a relacdo entre a acdo e a intencdo (P. Cetana).

Khandhas: Essa palavra Pali quer dizer massa, substancia ou raiz. Ademais, se refere e abarca

as formas, as sensacgdes, as percepcdes, as formacgdes volitivas e a consciéncia.

Metta: Palavra Pali que significa amor incondicional e sem limites (amor-bondade) a todos 0s

seres viventes.
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Nibbana: Dentro do contexto buddhista, essa palavra diz respeito ao fim do sofrimento, ou
ainda é uma tentativa de falar sobre a “realidade” do desapego, aquilo a qual nenhum

conceito, expressdo ou categoria condicionada pode exprimir.

Nidana: Essa palavra Pali significa causa, condi¢do, condicionante ou o efeito de toda
condicionante, e de forma geral representa (é) os elos, as categorias e os modos do Principio

de Relacionalidade.

Pali: Esta lingua € derivada do sénscrito, e é por meio dela que se tem conservado 0s mais

antigos ensinamentos do Buddha e de seus discipulos.

Pafina: Palavra Pali que significa sabedoria.

Samadhi: Quer dizer concentracdo. E no Buddhismo, mormente aparece ao lado de Sila e

Pafifia. Além do mais, essas trés palavras abarcam a Quarta Nobre Verdade.

Sarhsara: Quer dizer perambulacgdo, ¢ o resultado do desconhecimento das Quatro Nobres
Verdades e do apego ao mundo condicionado. E o constante retornar de existéncia em

existéncia. E a “perpetuagio” do Dukkha.

Sati: Essa palavra Pali é amilde traduzida para o portugués como Atencéo Plena.

Stla: Refere-se ou versa sobre os principios ou preceitos éticos e morais do Buddhismo.

Sutta Pitaka: E uma das escrituras canénicas do Buddhismo Theravada, visto que é nela que
se tem preservado os discursos e ensinamentos do Buddha e de seus discipulos. Além do
mais, o Sutta Piraka ou a Cesta dos Discursos € dividido em Cinco Colegdes (P. nikaya), a
saber: Digha Nikaya (Discursos longos), Majjhima Nikaya (Discursos de comprimento
médio), Samyutta Nikaya (Discursos conectados), Anguttara Nikaya (Discursos numéricos) e
Khuddaka Nikaya (Cole¢ao menor).

Sutta: Quer dizer discurso.
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Tathagata: Essa nomenclatura é utilizada assiduamente pelo Buddha para referir a si mesmo.
E uma palavra Pali que expressa o sentido de “assim vindo” ou “desta forma vindo”, e por

conseguinte, aquele que se torna desperto (P. bodhi).

Theravada: Essa tradi¢do Buddhista ¢ nominada de “Escola dos ancidos”.

Upanisads: Sdo alguns dos textos que compdem os Vedas, esses que, por sua vez, sdo 0S

escritos mais antigos da India.

Vibhava tanha: refere-se a volicdo pelo ndo ser (o desejo de ndo ser ou nao ter).

Vinaya Pitaka: Dentro do canone Buddhista Theravada, esse texto € nominado de Livro
(cesta) da disciplina, no qual € inserido e descrito as regras e observancias da vida monastica.
Ademais, é organizado e dividido da seguinte forma: Suttavibhanga (aqui é apresentado as
227 regras basilares para a comunidade monastica), Mahavagga (a grande divisao),
Cullavagga (a divisdo menor) e Parivara (manual para alunos e instrutores sobre os temas

monasticos).

Yéguica: Refere-se etimologicamente ao termo Yoga (S.). Sendo que essas duas palavras

expressam ou versam sobre as técnicas meditativas e ascéticas.



