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ANATMA (‘NAO-SI’)
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Resumo: O artigo distingue e apresenta sumariamente edurélamentais registros filoséficos que podem ser
identificados na doutrina buddhista do ndoaz{mawida). Essa €, em primeiro lugar, uma descricdo da
realidade em si que se opde a descricdo ‘ordindaarealidade fenoménica. Em segundo lugar, na mesm
doutrina, € visivel um registro epistemolégico, giierespeito a dois niveis de conhecimento, rds@eoente
correspondentes aos dois modos com os quais @adalipode ser vista: ‘convencionalmente’, como uma
pluralidade de entes subjetivos e objetivos dotatlbsutonomia ontoldgica; ou ‘supremamente’, comp u
universo vazio ou desprovido de si. Finalmeat®jtmawvida descreve algumas condi¢des psiquicas; 0 Nnosso
relacionamento cognitivo com a realidade, ‘ordimau ‘supremo’, condiciona nossos estados mentais:
acreditar no sitraz sofrimento; ver a realidadendo-si significa, ao contrario (numa acepcdo quéosta
soteriolégica), extincdo da dor.

Palavras-chave:Buddha, nédo-si,sofrimento, libertagao.

Abstract: The paper singles out and briefly presents theethesic philosophical aspects that can be idedtifie
Buddhist doctrine of ‘no-self'@natmawada). This is, first of all, a description of reality itself which counters
the ‘ordinary’ description of phenomenal realityec®ndly, in the same doctrine is evident an epistegical
aspect, regarding two knowledge levels, respegtivelferring to the two ways reality could be seen:
‘conventionally’, as a plurality of subjective anthjective beings, endowed with ontological indepad; or
‘utmostly’, as an empty or selfless universe. Hipahnatmawidadescribes some psychological states; our
‘ordinary’ or ‘utmost’ cognitive relation with rei#y influences our mental condition: to believe tie self
carries suffering; to see the reality of no-selfamg on the contrary (in a way which turns out ® b
soteriological), cessation of suffering.

Keywords:Buddha, no-self, suffering, liberation.

Introducédo formulacoes originarias do
Buddh&akyamuni, aselaboracées das

A doutrina do ‘ndo-si’ gnatmavada) escolasabhidharma e mahiyana, até a
— provavelmente a contribuicio mais produgdo académica dos  estudos

profunda e original que o buddhismo
acrescenta a historia da filosofia universal
— possui um desenvolvimento e uma
articulacdo que se estendem ao longo do
inteiro curso da milenar historia do
pensamento buddhista: desde as
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buddholégicos mais recentes, chegamos a
uma conspicua quantidade de material
literario, frequentemente de grande valor
filosofico.
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O estudioso ocidental que queira
orientar-se dentro desse amplo material,
compreendé-lo criticamente e reelabora-lo
através das categorias e da terminologia
especializada da pratica filosofica
contemporanea, ndo pode eximir-se de
perguntarse: independente dos seus
detalhes conteudisticos, que tipo de
doutrina éanatmawida? A qual area da
filosofia ela pertence? O propdsito deste
artigo € o de mostrar — como resposta a tais
perguntas — que a doutrina do né&o-si,
apesar de apresentar um fundamental grau
de coeséao e organicidade, ndo €, contudo,
uma teoria univoca, classificavel dentro de
um unico setor da filosofia. Ao contrario,
os autores buddhistas que trataram e
desenvolveram o0 angtmawvida tém
utilizados diferentes registros analiticos e,
por consequéncia, na mesma doutrina
podem ser encontradas mais de uma
‘dimenséo filosdfica'.

Mais especificamente, sera mostrado
que, dentro do anatmawidacoexistem
problematicas e linguagens  mais
imediatamente proprias de trés setores da
filosofia': 0 metafisico, o epistemoldgico e
0 psico-soteriolégico Em cada uma das
numerosas analises que 0s
sitrascandnicos, os tratados abhidharma e
as obras mayana dedicam a doutrina do
nao si, descobriremos 0 emprego de um ou
de mais de um desses trés registros
filoséficos’.

'Outros registros filoséficos — por exemplo, os da
I6gica e da filosofia da linguagem — podem ser,
com certeza, encontrados na doutrina do nao-si;
entretanto, de um modo menos imediato que os trés
registros por nés investigados neste escrito.

2 A soteriologiabuddhista — na medida em que
convida a superacdo da condicdo psiquica de
desconforto e frustracdo propria sysara, e uma

vez que que promove o alcance de um estado
mental de extingcdo do sofrimento — possui uma
forte caracterizagao psicoldgica.
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O fundamento textual deste escrito
serdo passagens extraidas apenas da
literatura candnica (emal)). Como dito, a
doutrina  do n&o-si conhece um
desenvolvimento que se desenrola
paralelamente ao do inteiro curso da
historia da filosofia buddhista; no entanto,
incontestavelmente, seu nucleo e seus
aspectos filosoficos fundamentais estéo
inteiramente contidos dentro dos discursos
originais do Buddha histérico. Em
especifico, ja nositras candnicos podem
ser perfeitamente distinguidos os trés
registros que aqui se pretende diferenciar.
Ao longo da histéria do buddhismo
posterior ao Buddfa sem duvida, a
doutrina do ndo-si sera estendida, ampliada
e reelaborada; nunca, porém, sera
modificada a abordagem original com a
gual o Buddha a apresenta nos seus antigos
sermfes. Como suporte textual para
demonstrar que emanatmawvida estéo
presentes as trés dimensdes filosoficas
apontadas acima, asitrascandnicos sao,
portanto, suficientes (ndo, porém, se
quisermos ter uma ideia completa da

3As trés diferentes vertentes filoséficas aqui
identificadas podem estar simultaneamente
presentes dentro de uma Unica elaboracdo da
doutrina do ndo-si. Por exemplo, podemos
encontrar analises mais imediatamente metafisicas
de anattique, secundariamente, revelam um
profundo sentido soteriolégico. Em outros casos, a
dimenséo epistemoldgica de um discurso buddhista
sobre o ndo-si pode ser indistinguivel daquela
psicolégica; ou, ainda, o ‘peso’ da vertente
metafisica e da epistemoldgica podem ser
equivalentes, dentro de um mesmo enunciado.

“Siderits (2007), p. 14, propde uma subdivisdo da
histdria da filosofia buddhista em trés fases:

“1. Early Buddhism: the teachings of the Buddha
and his immediate disciples; 2. Abhidharma: the
development of rigorous metaphysical and
epistemological growing out of the attempt to give
consistent, systematic interpretations of the
teachings of early buddhism; 3. Mahna:
philosophical criticism of aspects of Abhidharma
doctrines, together with an alternative account of
what Buddhist metaphysics and epistemology
should look like”.
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mesma doutrina: para isso, a investigacao
do que foi dito nas escolas buddhistas

sucessivas ao desaparecimento do Buddha
é indispensavel).

Aspectos metafisicos danatmavada.

A dimensao filosoéfica da doutrina do
nao-si a qual o buddhismo, durante sua
historia, dedicara mais espaco e discusséo
€ a metafisica: desde a primeira predicacao
do Buddha aos desenvolvimentos mais
recentes da reflexdo buddhista, ndo ha
escola ou movimento que nao tenha
proposto uma propria versdao ou
reformulacdo de anatmawida como
descricdo da realidade em si. Contra a
aparéncia ordinaria de um mundo plural,
feito de entidades discretas, cada uma das
quais contendo urattaz (em pli; atmanem
sanscrito), a dizer, uma esséncia capaz de
conferir, as mesmas entidades, identidade e
autonomia  ontoloégica, 0s  autores
buddhistas representam a realidade em si
nos termos de anat@z(anatman em
sanscrito); oprincipia individuationisque
a nivel fenoménico determinam a
subdivisdo do real em entidades objetivas e
subjetivas — a dizer, em coisas e pessoas —
se revelam inexistentes aos olhos de quem
tenha percorrido até o final o caminho
cognitivo e espiritual apontado pelo
Buddha.

O ponto de partida do milenar
percurso filosofico através do qual a
doutrina do nao-si se desenvolve e se
articula e o] Anattzlakkhana-
suttg‘'Discurso sobre as marcas do nao-
si')®, tradicionalmente considerado o
segundo discurso do Buddha. Um sermao
que, portanto, imediatamente se segue ao
Dhammacakkapavattana-suttg'Discurso
sobre a colocacdo da roda do Dharma em

®SN.Kandhavagga.1.6.7 (a.i. 22.59)
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movimento'f, no qual o Buddha (apesar
de néo ter feito alusdes a ideia de néo-si)
tinha afirmado que a ‘reta visédo’
(sammaditti) é um aspecto crucial para a
superacdo do sofrimento inerente a
condicdo  humana. Ora, ja no
Anattzlakkhana-suttacomeca a ficar claro
gue, ao menos uma parte fundamental da
reta visdo, € a capacidade de observar a
intrinseca  ‘auséncia de si’ das
componentes  psicofisicas que nos
constituem: “Monges, a forma fisica ndo é
o si[...] a sensacdo nao € o si [...] a ideacdo
nao € o si [...] as volicdes ndo séo o si [...]
e a consciéncia ndo é o 'siA andlise da
pessoa, portanto, mostra que ela pode ser
reduzida a 5 “agregadoskiandha&m li;
skandhaem sanscritd) nenhum dos quais
identificAvel como referente daquela
‘sensacgao egoicaafamkara) que governa
nossa existéncia ordinaria. O si pessoal,
portanto, se revela como uma crenga ou
uma impressdo a qual ndo corresponde
nada da nossa dimensao fisiolégica ou
psicoldgica.

Apés o Anattzlakkhana-sutta
Buddha voltara outras vezes no assunto do
n&o-si, dele oferecendo novas ilustradées

®SN.Mativagga.12.2.1 (a.i. 56.11)

'riapambhikkhaveanatt [..] vedamanatti [...]
safifiaanat [...] sarkharaanatz [..]
vififmamanatz.  (SN.Kandhavagga.1.6.7 [a.i.

22.59))

8Sobre a teoria dos agregados, cf.. p.e., Boisvert
(1995); Gethin (1998), p. 133-162; Siderits (2007)
p. 35-50.

Por exemplo, noPhera-sutta (‘Discurso da
espuma’), SN.1.10.3. (a.i. 22.95), os cinco
agregados sédo representados através de imagens de
fendmenos internamente desprovidos de nucleo: “A
forma material € como uma bola de espuma; a
sensacdo como uma bolha; a ideagdo como uma
miragem; as volicdes como uma bananeira [cujo
tronco consiste em camadsasbrepostas, ao redor
de um ndlcleo vazio]; a consciéncia como uma
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enriguecendo-o com importantes detalhes
conceituais. Em particular, em outros
sermdes canbnicos, encontraremos
embora de uma forma embrionaria — os
elementos tedricos que, mais
desenvolvidos pela filosofia posterior,
permitem uma extenséo da teoria do nao-si
(inicialmente apresentada como uma
descricdo apenas da realidade subjetiva) ao
mundo dos objetos: “Enxerga [0 mundo
(lokam)] como espuma; olha-o como uma
miragem®®% “Quem n&o encontra um
nacleo éiram) nos entes bavesy [...],

este € um monge que abandona ambas as
beiras®* — o comentario a esse (ltimo
verso explicard: “Non c’éun elemento
permanente, un séatfad) immutabile, in
nessunodi coloro che — sianoessisenzienti,
insenzienti o né senzienti né non [sic]
insenzienti abitanoneglistati
d’esistenzadeldesiderio, della forma e della

non forma™*?.

Ademais, a auséncia de esséncia no mundo
dos objetos esta implicita no outro ponto
firme conceitual da metafisica do Buddha:
a impermanéncia  aficca ou,
substantivadoaniccati, em gli; anityaou
anityatzem sanscrito). Tal
nocadopodeserconsiderada o equivalente, no
plano das coisas, do queatizqualifica no
plano das pessoas: “In the physical realm,
this constant changing of things is denoted
by the term anityatz, «impermanence»,
while the constant change in sentient
beings gives rise to the teramatman, «no

magica” (Phenapindiapamamrdpam,
vedanabubbulipama/... [
Maricikdpamasanng, sarikharakadalipama,
Maydpamancavifinanam).

Wyathapubbulakam [...] passe, yatha
passe maricikam (Dhp. 13.170)
Y Yongjihagamabhavesusaram, [...],

sobhikkhujahatioraparam (SuNi. 1.1.5)

YCicuzza, em Gnoli (2001), p. 921.
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self»"3, Mais corretamente,

‘impermanéncia’ e ‘auséncia de si’ devem
ser entendidas como duas nocdes
complementares e reciprocamente
dependentes: se tudaagicca a dizer, em
constante mudanca, ndo ha espaco para um
atman que, por definicdo, é permanente e
substancial; por outro lado, dizer que algo
e desprovido de Si significa
automaticamente dizer que € ‘algo’ em
continua mudanca. Com efeito, é o proprio
Buddha que, j& nd\nattzlakkhana-sutta
junta indissoluvelmente os conceitos de
aniccee anatti: para comprovar o que, na
primeira parte do proprio serméo, tinha
sido apresentado dogmaticamente — ou
seja, que nenhum dos cinco agregados
pode ser considerado o si —, ele pergunta
aos seus ouvintes se “a forma fisica [a
sensagcdo, a ideacdo, as volicbes e a
consciéncia] e permanente ou
impermanenté® a  respostas  dos
bhikkhug que todos os cinco khandha séo
aniccg portanto, conclui o Buddha, como
pode 0 que é impermanente ser “meu, eu, 0
meu si"?”.

Como ulterior aspecto metafisico da
doutrina do ndo-si apresentada pelo
Buddha, deve aqui ser ao menos citada a
doutrina da ‘co-originacdo dependente’
(em qili, paticca-samuppada, em sanscrito,
pratitya-samutpda): um modelo tedrico
gque - postulando que a origem e a
subsisténcia dos seres é devida a sua
reciproca dependéncia, e ndo a posse de
identidade e autonomia ontolégica — se pde
como uma explicaggo do mundo
fenoménico que nédo utiliza a nocdo de
atmanA importancia floséfica e

BRoss Reat, em Potter (1996), vol.VII, p. 40

“tamkimmafifiatha,
rapamniccamvaaniccamvar
(SN.Kandhavagga.1.6.7 [a.i. 22.59])

bhikkhave,

Yetam mama, esohamasmi eso me atta (ibid.)
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soteriolégica — dessa doutrina é crucial, até
o ponto de o Buddha declarar que “Quem
vé a ‘co-originacdo dependente’ vé a Lei;

quem vé a lei, vé a co-originagédo

dependenté®.

O Mahataphasarikhaya-sutta (“Grande
discurso sobre a destruicdo da cobita”)
apresenta o que podemos considerar como
‘formulacdo  padrdo’ do pratitya-
samut@gda: uma lista de 12 fendmenos
psicofisico®®, ligados causalmente entre
eles, que explicam o0 que acontece na
dimensdo dosamsara. Comecando pela
fundamental ‘nesciéncia’ prépria de um
determinado  sujeito, se  produzem
‘atividades karmikas’, ‘consciéncia’ e, em
seguida, toda a série de mecanismos
psiquicos (como a ‘cobica’ e o ‘apego’)
que conduzem, enfim, a um novo
nascimento e, por consequéncia, ao ulterior
sofrimento de ‘velhice e morte’, fonte, por
sua vez, de um novo ciclo existencial.

18y opaticcasamuppadampassatisodhammampa
ssati;
yodhammampassatisopaticcasamuppadampass
atiMN.Mulapannasa.3.8 [a.i.28].

”MN.Milapann3sa.4.8 [a.i.38]).Outras referéncias
canbnicas que contém formulagdes (mais ou
menos ‘completas’) do pratityasamutpadasdo o
Mahanidana-sutta (“Grande discurso sobre as
causas”, DN.Mahavagga.2 [a.i. 15]) e
oPaBliccasamuppéadavibhanga-sutta (“Discurso
analitico sobre a co-originagdo dependente”,
SN.Nidanavagga.1.1.1-2 [a.i. 12.2]).

'*1) Nesciéncia (paliavijia; sanscrito avidyd); 2)
VoligGes/Atividade karmika (p. sarikhara, s.
samskara); 3) Consciéncia (p.vififiana, s.
vijidna;, 4) Mente/corpo (p. € s. namartpa); 5)
Seis sentidos (p. salayatana; s.sadayatana); 6)
Contato (p. phassa, s.sparsa); 7) Sensacao (p.
e s. vedand); 8) Cobica (p. tanha; s.trsna); 9)
Apego (p. e s. upadana); 10) Devir (p. e s.
bhava); 11) Nascimento (p. e s.jati); 12)
Velhice e morte (p. e s. jaramarana)
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A tradicdo comentarial, comecando
porVasubandhu (século IV-V) e
Buddhaghosa (século V) - cuja
autoridadeé especialmente respeitada pela
literatura  comentarial dos  séculos
sucessivos -, entende opratitya-
samut@da como um processo que se
desenvolve no arco de trés vidas: os
primeiros dois elos se referem a existéncia
passada; os elos do terceiro ao décimo, a
vida presente; os Ultimos dois elos a
existéncia futura, condicionada pela
presente.

No entanto, aléem da ‘formulacdo
padrdo’ (que, as vezds podemos
encontrar expostana ordem inversa, a dizer,
de ‘velhice e morte’ até ‘nesciéncia’),
existe, também, uma outra versdo -
recorrente nos discursos do Budttha do
pratitya-samutpda, que pode ser
considerada a sua extrema sintese ou o0 seu
verdadeiro sentido: “Quando ha isto, ha
aquilo; isto surgindo, surge aquilo; nao
havendo isto, ndo ha aquilo; isto cessando,
aquilo cess#. Dessa féormula parece
decorrer que o segundo elemento nao
depende do primeiro por uma causalidade
eficiente que o0 primeiro elemento
exerceria:é a simples presencde x a
determinar o surgimento dey.

Sao essas as tematicas fundamentais
com base nas quais se desenvolvera a
histéria da metafisica buddhista. O peculiar
carater do ensinamento do Buddha -
aberto, dialogado e, sobretudo,
especialmente no que diz respeito a

19P.e., no Lalitavistara-sitra (‘Longo discurso sobre
os jogos [do Buddha]) — texto mahayana do século
Il

2p e, MN.I1.32; SN.I1.28; AN.V.184.
21lmasminsolti, idamhoti;

idamuppajjati; imasmimasati,
imassanirodha, idamnirujjhati.

imassuppada,
idam na hoti;
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metafisica, flexivel e versatil dependendo
das diferentes exigéncias da sua
audiénci&’ — fara com que, dentro de tal
histéria, os pontos de vista defendidos
pelos varios autores acabem
frequentemente diferenciando-se, e as
vezes opondo-se. Em particular, nas fases
abhidharma e malgana da historia da
filosofia buddhista, o registro metafisico de
anatmavida se enriquecera,
respectivamente, com as teorias dos
dharmag da ‘vacuidade’ (cujas premissas

modo ordinario de nos relacionarmos com
nossa experiéncia interna e de percebermos
o mundo fora de nés. A ideia de ‘ego’,
muito antes de ser um conceito teorico, se
apresenta como uma sensacao, uma
modalidade aparentemente ‘natural’ e
imediata de estarmos em contato conosco;
e, também, nossa percepcgdo da realidade
externa como um conjunto de objetos
separados e dotados de autonomia
ontologica € um fato pré-filosofico, radical
e aparentemente insuperavel. A proposta

estdo, em ambos os casos, abundantemente de uma ontologia como aquela centrada

presentes nositras candnicos); teorias
que, por sua vez, se diferenciardo
profundamente dentro das varias escolas
buddhistas, cada qual com sua propria
versao do significado dltimo danattze
com o proprio posicionamento perante as
problematicas e as aporias que o0
pluralismo abhidharma e o conceito de
‘vazio’ malayana apresentam.

Teoria das duas verdades

A doutrina do néo-si se poe,
evidentemente, como um desafio ao nosso

’Caracteristica fundamental do magistério do
Buddha é sua capacidade de adaptagdo ao nivel
intelectual e espiritual do seu interlocutor;
palavras, conceitos e imagens utilizadas pelo
Buddha nunca devem ser ententidos como pontos
de vista absolutos e definitivos sobre
determinados assuntos, e sim, sempre, como
updya, a dizer, “meios” ou “expedientes” (com
relacgdo aos quais oBuddha demonstra sua
completa kausalya, “mestria” ou “habilidade”)
finalizados ao conseguimento, no mesmo
interlocutor, de determinados objetivos de
desenvolvimento.

Sobre o conceito de updya-kausalya, referéncias
importantes, no ambito mahayana, sdo,
especialmente, o Saddharmapundarika-
satra(“Sdtra do Lotus”) e o Updyakausalya-
satra(“Satra sobre a habilidade nos meios”). Com
relagido a literatura secunddria, possiveis
referéncias sdo, entre outras, Pye (1978) e
Williams (1990), p. 165-175.
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sobre o conceito deanattz,contraditoria
com as nossas modalidades cognitivas
mais imediatas e enraizadas, precisa,
portanto, da sustentacdo de uma teoria
epistemoldgica suficientemente rigorosa e
convincente. Tal teoria  consistira,
basicamente, na afirmacdo de que existem
dois planos de conhecimento ou de
verdade: o ordinario, no qual os entes
subjetivos e objetivos se apresentam como
dotados de si, e o supremo, no qual o
mundo se apresenta na sua auséncia de si.

O desenvolvimento da dimensao
epistemoldgica denatmawvida acontecera
principalmente no ambito da filosofia
buddhista sucessiva a predicagdo do
Buddha histéric®. No entanto, ja dentro
dossitrascanbnicos, € possivel encontrar o

ZA complexidade do debate ontolégico acabard
complicando o debate epistemoldgico,
multiplicando as respostas ao dilema do que deve
ser entendido como supremo e o que como
convencional. Na fase abhidharma, a solugdo serd
aquela de considerar ‘verdade convencional’ a
dimensdo fenoménica, e ‘verdade suprema’ o nivel
ontolégico dos dharmas, porcées minimas,
atébmicas de realidade, das quais os fenémenos
psicofisicos resultam compostos. Ja na fase
mahayana do pensamento buddhista, e mais ainda
no meio do buddhismo tibetano, a teoria das duas
verdades chegara a diferenciar-se (e complicar-se),
alcangcando altos niveis de desenvolvimento e
articulagao filoséficos.
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estadio embrional da teoria das duas

verdades.

Praticamente, pode-se dizer que nos
discursos do Buddha ha a dimenséo
‘implicita’ ou potencial da ideia de que
existam dois niveis de conhecimento:
frequentemente, no sitra-pillaka
encontramos elencados, entre os pontos de
vista errados, aqueles baseados na visao
egoica ou substancialista da realidade.

Por exemplo, no Utena-sutta
(“Discurso ao rei Utena® encontramos:
“Somente enrolado na ilusdo é que o
mundo aparece dotado de consistércia”
no Assugiva-sutta (“Discurso do homem
inculto”)?®. “O homem inculto, 0 homem
ordinario, €& apegado, identificado,
submetido a ideia: isso é meu, este sou eu,

este € 0 meu €* no Vipallasa-
sutty"Discurso ~ da  perversao  [do
pensamento]¥ “monges, ha quatro

distorcbes da percepcdo, da mente, da
opinido. Quais? Ter como permanente o
que é impermanente, ter como prazeroso o
que € dolorosoter como dotado de si o
que é desprovido de,sier como puro o
que é impurc®.

?%y.7.10.70.

> Mohasambandhanoloko,
bhabbardpovadissati.

SN.Nidanavagga.1.7.1. (a.i. 12.61)

% assutavatoputhujjanassaajjhositammamayita
mparamattham — ‘etam mama, esohamasmi,
eso me atta‘t.

2AN.Catukkanipata.5.9 (a.i. 4.49).

2 Cattarome, bhikkhave,
sannavipallasacittavipallasaditthivipallasa.
Katamecattaro? Anicce, bhikkhave,
niccantisaffnavipallasocittavipallasoditthivipallas
o; dukkhe, bhikkhave,
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Por outro lado, em outras passagens,
o Buddha aponta aquela que é a visdo
correta das coisas: em contraste com a
visdo do homem ordinario, que tende a
identificar o préprio si com askandhaso
“nobre discipulo, [...] enxerga a forma
fisica [e cada um dos outros quatro
skandh$ dessamaneira: essa nao € minha,
esta n&o sou eu, esta ndo é o mell. si”

Para indicar tais duas dimensdes
cognitivas — a primeira, errada, baseada na
concepcao do si, a segunda, correta, no
reconhecimento do ndo-si — o Buddha néo
utiliza uma terminologia especifica, como
aguela usada pelos seus epigonos, que
escolherdo a dupla de termsgvrti-satyae
paramirtha-satya referidos,
respectivamente, a dimensdo cognitiva
convencional e aquela ultima ou suprema.

Samvrti e paramirtha, com efeito, sao
palavras atestadas na@stras canénicos,
onde, porém tém um sentido ético e nao
epistemolégicd’. A dupla de palavras que
mais explicitamente, nos discursos do
Buddha, diz respeito ao duplo nivel da

sukhantisafinavipallasocittavipallasoditthivipalla

so; anattani, bhikkhave,
attatisannavipallasocittavipallasoditthivipallaso,
asubhe, bhikkhave,

subhantisafnfavipallasocittavipallasoditthivipalla
so.

N ariyasavakd... rdpam ‘netam  mama,
nesohamasmi, na mesoattatisamanupassati.
(Alagaddipamasutta, “Discurso da similitude
do serpente”.MN.Milapannasa.3.2.241 [a.i.
MN.22]).

3“Having defined the good as the fruitful, the
Buddha caracterized the ultimate good as the
ultimately fruitful. The term paramatthawas
thus used to refer to the «ultimate fruit»
rather than «ultimate reality». Sammutiand
paramatthaare therefore not two contrasting
truths [...]. Paramatthathus becomes the moral
ideal as reflected in the Buddha’s own
attainment of freedom and happiness”.
Kalupahana (2006), p. 332.
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epistemologia buddhista énitartha /
neyartha (palinitattha / neyyatthp a saber,
‘[discursos] de significado definitivo /
[discursos] provisérios’. Entretanto, na
passagem onde o Buddha utiliza esses dois
termos?, ele ndo os refere diretamente as
duas visbes do mundo, a primeira capaz de
ver ou vivenciar o nao-si, a outra centrada
na ideia de si. Sera somente nas
MilindaPafha (“Perguntas ao rei
Milinda”)**e, em seguida, nos tratados
abhidharm®', que encontraremos um uso
de sammuti e paramattha como
respectivamente referidas ao conhecimento
baseado na ilusdo datman e aquele
‘sintonizado’ na visd@anatmada realidade.

*AN.Dukanipata.3.25 (a.i.2.25): “Monges,
duas coisas incomodam o Buddha. Quais?
Apresentar como definitivo (nitattho) um
discurso provisorio  (neyyattham), e
apresentar como provisorio (neyyattho) um

discurso definitivo  (nitattham)” (Dveme,
bhikkhave, tathagatamabbhacikkhanti.
Katamedve?

Yocaneyyatthamsuttantamnitatthosuttantotidip
eti,
yocanitatthamsuttantamneyyatthosuttantotidip
eti. Imekho, bhikkhave,
dvetathagatamabbhacikkhanti’t).

* Um textoqueNayak (2006, p. 51) define “a
Pali work which belongs to the lesser vehicle”.
Com efeito, se, por um lado, as MilindaPariha
sao consideradas parte da tradicdo theravada
(de fato, a tradicao buddhista birmana as inclui
no KhuddakaNikaya ['Colecdo menor’], ou seja,
as considera um texto canodnico), por outro
lado o didlogo entre o monge Nagasena e o rei
Milinda explora tematicas (cf. Ferraro, 2011) e
possui uma sensibilidade filosofica de natureza
ja mahayana.

M AN.Atthakatha (“Comentario ao AN”).1.94

(cit. em Jayatilleke, 1963, p. 363), por
exemplo, explica a dicotomia
neyyatthol nitattham como  referente a

discursos — respectivamente implicantes ou
excludentes da ideia de ‘pessoa’ — de tipo
sammutle paramattha, a dizer, ordinarios (ou
convencionais) e supremos (ou Ultimos).
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De qualquer forma, embora sem
muita sistematicidade e sem o uso de uma
terminologia particularmente ‘técnica’,
dentro dos discursos de
anatmawadapropostos pelo Buddha, ¢é
nitido um registro  epistemoldgico
subjacente, que acompanha o metafisico, e

0 completa.

Anatmavada como diagndstico e terapia
de dukkha

Os aspectos metafisicos e
epistemoldgicos da doutrina do nao-si
ocupam, no complexo da literatura
filoséfica buddhista, um espaco com
certeza maior do que o0 aspecto
‘psicologico’ identificavel na mesma
doutrina. No entanto é esse dUltimo o
registro filosofico mais importante de
anatmawida. Qualquer elemento
especulativo produzido pelo pensamento
buddhista deve ser considerado como um
comentario, uma extensdo ou uma
implicagdo contidos na doutrina das
‘quatro nobres verdades’ (sanscritatur-
arya-satya pali: cattari-ariya-sacaini).

A metafisica e a epistemologia
somente fazem sentido quando funcionais
a superacdo da condigdo intrinsecamente
dolorosa da existéncia humana.

Sao vérios os discursos e as imagens
do Buddhaque denunciam e descartam
como inlteis perguntas e raciocinios
filos6ficos que ndo visam, direta e
imediatamente, o objetivo da libertagéo do
sofrimentd®. Perante questdes metafisicas

*Especialmente famosa é a similitude, no
Calamalurikya-sutta  (“Discurso  breve de
Malunkyaputta”, MN.Majjhimapannasa.2.3.126,
[a.i. MN.63]), entre a especulagdo estéril e a
atitude de alguém que, atingido por uma
flecha, ao invés de extrai-la imediatamente de
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soteriologicamente estéréis como por
exemplo aquela sobre a finitude/infinitude
do cosmo, o Buddha se recusa a responder
e fica em siléncio, para, logo depois,
explicar: “Se houver o ponto de vista ‘o
cosmo é finito’ ou se houver o ponto de
vista, ‘0 cosmo ¢€ infinito’, ainda ha
nascimento, envelhecimento, morte,
sofrimento, lamentacdo, dor, aflicdo e
angustia®’. A dizer: esse tipo de
especulacdo € totalmente ineficaz em
relagdo as questdes de natureza
psicolégica e existencial — que interessam
primeiramente ao Buddha; a reflexao
filosofica em si, desligada da problematica
psico-soteriolégica, se delonga em
questbes “que nao sao saudaveis, nao
conduzem a vida religiosa, a desilusdo
(nibbida), ao desapegwifaga), a extingao
(nirodha), a calma, a vivéncia direta, a
iluminacado, aonirvana’*®. Evidentemente,

si, ficasse perguntando-se sobre quem atirou a
flecha, o seu estado social, 0 seu nhome e suas
feicbes, o tipo de corda que tinha o arco, o
tipo de flecha, etc. Aquele homem ndo
conseguiria responder a essas perguntas e
morreria nos tormentos.

3¢ Ainda no Ciglamélurikya-suttaha 10 questdes
gue se tornardo conhecidas, na tradigdao
buddhista, como avyakria (em pali, avyakata)
— “inexplicados” ou “indeterminaveis”: 1) se o
mundo é eterno; 2) ndo eterno; 3) finito; 4)
infinito; 5) se espirito e corpo sdo a mesma
coisa; 6) se sao diferentes; 7) se o Iluminado,
depois da morte, existe; 8) nao existe; 9)
existe e ndo existe; 10) nem existe, nem nao
existe.

'no sassatolokotiva, malukyaputta,
ditthiyasati,

asassatoloko tivaditthiyasatiatthevajati,
atthijara, atthimaranam, santi

sokaparidevadukkhadomanassupayasa.MN.Maj
jhimapannasa.2.3.127, (a.i. MN.63).

Na hetam, mélukyaputta, atthasambitam na
adibrahmacarivakam na [netam (si.)]nibbidaya
na viragaya na nirodhdya na upasamaya na
abhinnaya na sambodhaya na
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portanto, se o Buddha fala dmati €
porque ele o considera um assunto
funcional ao alcance das metas espirituais
mais elevadas.

A doutrina das ‘quatro nobres
verdades’ é claramente, em primeiro lugar
e fundamentalmente, um discurso de
psicologia.

No Dhammacakkapavattana-sutta
Buddha descreve estados psiquicos
negativos na primeira nobre verdade e
positivos na terceira, e aponta
respectivamente na segunda e na quarta
verdade — as condi¢cées que determinam a
producdo de tais estados. Isto €, no seu
primeiro sermao,Sakyamuni, como um
moderno terapeuty faz um diagnéstico,
identifica uma etiologia e propbe uma
terapia.

Os aspectos metafisicos e
epistemoldgicos presentes no pensamento
buddhista tém valor, portanto, somente se e
a medida em que contribuirem para o
projeto ‘terapéutico’, ou melhor
(enfatizando a ligacdo etimologica entre
‘saude’ e ‘salvacgao’),
soterioldgicobuddhista. Mesmo, entdo, o
gue (de metafisico e de epistemolégico) foi
dito até agora sobre a doutrina do n&o-si
somente faz sentido se se encaixar de

nibbanayasamvattati,
MN.Majjhimapannasa.2.3.128, (a.i. MN.63).

*No Devadaha-sutta (“Discurso [para a
cidade] de Devadaha”, MN.Uparipannasa.l.1.
[a.i. MN.101]) o Buddha é chamado de
‘médico’ (bhisakko), no Sela-sutta(*Discurso
para a monja Sela”, MN.Majjhimapannasa.5.2
[a.i. MN.92]) ‘supremo cirurgiao’
(sallakattoanuttaro).Williams  (2002), p.44,
observa que “a formulagao das quatro nobres
verdades baseia-se, provavelmente, na
formula dos diagnodsticos médicos. Isto &,
identifica primeiramente a doenca, depois a
origem da doenga, depois a cura e o método
da cura” (nossa traducao da edicdo italiana).
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alguma maneira no projeto psico-
soteriolégico do Buddha; a dizer, se
contribuir para esclarecer algo sobre a

génese do sofrimento e apontar para
direcdo da sua extincao.
Frequentemente o Buddha, no

momento em que mais explicitamente se
propde como psicologo (ou seja, quando
mais diretamente fala de estados psiquicos,
negativos ou positivos), fala dmatiz. No
entanto, a maneira com a quahattze

estados mentais sdo conectados ndo é

simples, nem univoca.

Examinemos  duas  passagens

exemplares (as quais, respectivamente, &

possivel aproximar outras passagens
canfnicas) nas qua@natizé apresentado,
no primeiro caso como causa do
sofrimento, no segundo como uma
realidade cuja descoberta e conquista
possuem um forte valor soteriologico:

1) SN.Kandhavagga.1.6.7 (a.i. 22.59)
“A forma material, 6 monges, ndo é o
si. Se a mesma fosse o si, essa nédo
levaria a insatisfacdo [..]. Mas,
justamente porque a forma material
ndo é o si, a forma material leva a
insatisfacao™.

O mesmo raciocinio € repetido para
cada um dos outros quattdhandha A

causadessa falta de si que cada um dos
cinco agregados é fonte de insatisfacao.

1) SuNi. 5.1%821119:
mundo como vacuidade, 0
Moghagjan, sempre mantendo-te
vigilante — destruindo a concepcédo do
si, chegaras a ultrapassar a mdfte”

“Contempla o

Aparentemente, essas duas
passagens sdo incongruentes: em (1) — uma
passagem especialmente relevante, uma
vez que é extraida dénatizlakkhana-
sutta o locusclassicusonde é exposta a
doutrina do ndo-si — é dito quefata de
um si é fonte de sofrimento; em (2), ao
contrario, a contemplacdo danattzé
descrita como uma vivéncia capaz de

derrotar a morte, ou seja, de por fim a dor.

Como resolver tal incongruéncia?
Anattz, enfim, é fonte de dor ou (elemento
gque conduz ao) fim do sofrimento
existencial?

O sitra “da similitude da serpente”
(MN.22.244) oferece respostas a tais
perguntas:

“O que vocés pensam, monges, a forma
material [e os outrosskandhaf é
permanente ou impermanente?”
“Impermanente, Senhor”

“O que é impermanente é [fonte de]
sofrimento ou prazer?

tese, aqui, € que se houvesse um si, ndo “Sofrimento, Senhor”

haveria sofrimento; mas uma atenta analise “E apropriado olhar o que é
da nossa psique leva a descoberta de que impermanente, doloroso, mutavel como
ndo existe nada além de instantes discretos «este € meu, eu sou isto, isto € o meu

A . . Si»”"?
de experiéncia, fisica ou mental, sem
nenhum substrato subjetivo, base ou
continente daqueles instantes. E pér

0 Anattalakkhana-sutta.

Y Rapam, bhikkhave, anatta. Riapaficahidam,
bhikkhave, attaabhavissa,
nayidamripamabadhayasamvatteyya [...].
Yasmacakho, bhikkhave, rapamanatta,
tasmardpamabadhayasamvattati.
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“N&o é, Senhof*

* Mogharajamanavapucch&"Perguntas de
Mogharaja”).

B Sufifiatolokamavekkhassu,
mogharajasadasato; Attanuditthimahacca,
evammaccutarosiya.

W Tamkimmarfatha, bhikkhave,
rdpamniccamvaaniccamva“’ti? "Aniccam,
bhante”, "Yampananiccam,



Religare 8 (1), 48-62, marco de 2011

Até aqui, o teor do discurso esta
perfeitamente em sintonia com a passagem
(1) citada acima. Pouco mais adiante,
porém, no mesmeitra, o discurso muda
drasticamente:

Por isso, monges, cada e qualquer forma
material [e os outros quatskandhak— [...]

— deveria ser vista, por meio da apropriada
sabedoriagammapparfifya), pelo que ela é
(yathabhdtam), ou seja: «este ndo é meu,
eu ndo sou isto, isto ndo é 0 meu si».

Entendendo isto, monges, um nobre
discipulo, corretamente instruido, se
desilude fibbindat) para com a forma
material, a sensacéo, a ideacéo, a volicio e a
consciéncia; livre do engano, liberta a mente
do apego\(iraga)®.

Essesitra, portanto, nos diz que o
elemento crucial que faz @mattzum fator
patogénico ou, ao contrario, uma condi¢do
de libertacdo € a circunstancia de que nas,
respectivamente, vemos, por meio da
‘apropriada sabedoria’ - ou melhor,
vivenciamo$® —, anatt7, ou ndo o vemos, e

-

aukkhamvatamsukhamva’ti? "Dukkham,
bhante”."Yampananiccamdukkhamviparinamad
hammam, kallam nu tamsamanupassitum -
etam mama, esohamasmi, eso me atta’ti? "No
hetam, bhante”,

“MN.Milapannasa.3.2.244
MN.22]): 7Tasmatiha, bhikkhave,
yamkifcirdpam ...1sabbamripam ‘netam
mama, nesohamasmi, na mesoattati -
evametamyathabhitamsammappannayadattha
bbam...].245. "Evampassam,  bhikkhave,
sutavaariyasavakordpasmimnibbindati,
vedanayanibbindat;, sannayanibbindati,
sarikharesunibbindati, vifinanasmimnibbindati,
nibbidavirajjatifnibbindamvirajjati ~ (si.  sya.
pi.)], virdgavimuccati.,

[a.i.

46”[\E] subito da precisareche tale conoscenza non
si limita al vedere «teorico», al puro «theoréin» ma
implica
un’esperienzacorporeadell oggettoconosciuto,
comporta cioél’esperire, in termini fisicamente
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continuamos acreditando na existéncia real
daqueleaattz, autbnomo e separado, do qual
temos ordinariamente a sensacao.

Foi visto precedentemente que, no
plano epistemoldgico, existem dois niveis
de conhecimento, ou duas verdades: um
nivel convencional, que acredita na
realidade do si, e uma verdade suprema,
gue reconhece a intrinseca falta de si nos
entes subjetivos e objetivos. Do ponto de
vista  psicolégico podemos  agora
acrescentar que a verdade convencional
patogénica, enquanto a verdade suprema
‘libertadora’. Anattz, produz sofrimento —
como diz a passagem (1yemente se e em
guanto nao é reconhecidose, pelo
contrario, € vivenciado, em sintonia com
guanto dito pela passagem (2), se torna
causa de salvacéo.

é
é

O aspecto relevante desse discurso é
gue (como defende a metafisica buddhista)
0 homemé intrinsecamente desprovido de
si, logo, vazio; o fato dele, no plano da
consciéncia ordinariagcreditar (e querel)
ser ‘pleno’ ndo pode, naturalmente, anular

sua condicdo essencial e inerente de
vacuidade. Determina-se, dessa forma,
uma situagdo existencial na qual o

individuo, confuso e desnorteado no que
diz respeito a sua prépria verdadeira
realidade, procura continua e inutilmente
‘encher’ o queg vazio; a ideia, aqui, ndo é
aquela de tentar encher ugontinente
vazio: o vazio do qual falam os buddhistas
€ a propriaauséncia de continente

Todas nossas tentativas de ‘nos-
darmos conteudos’, a dizer, construirmos
uma identidade, sao, dessa forma, fadados
ao fracasso, pois 0 que carece §&,
justamente, o sujeito a ser identificado. O

percepibili, I'impermanenza e, quindi,
ilvuotodiconsistenzaautonomadicui sono
costituitetuttele cose, sianoessioggettimateriali o
mentali”.Pasqualotto (1992), p. 43.
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insucesso determina, porém, quase sempre O homem ordinério, portanto, sente
(ao invés de um impulso para uma séria uma insatisfacdo fundamental que, ao
busca de suas causas e possiveis solucdes),invés de empurra-lo na direcdo de uma
uma compulsado a repetir a tentativa de nos séria investigacdo sobre suas causas, 0
identificarmos, e a intensificar nossos conduz cega e mecanicamente
esforcos nessa errada direcdo. Quanto (especialmente relevante € a consideracao,
menos  conseguimos  definir  nossa no texto, de que a aversao para com 0 que
(inexistente) subjetividade, e quanto mais dolorido e 0 apego ao prazeroso Sao
fracassamos em nosso esforco de construir ‘tendéncias latentes’, a dizer, inconscientes
uma identidade duravel, tanto mais e autométicas) rumo a ulterior sofrimento.
sentimos nossa radical incompletude.
O apego e a identificacdo sao

O Buddha descreve cuidadosamente estratégias existenciais intrinsecamente

esse processo: erradas, que conduzem a um éxito final

inevitavelmente tragico:
[O homem ordinario] percebe duas

sensacoOes [doloridas]: a fisica e a mental. [Os homens ordinarios]
Sentindo a sensacéo dolorida, se torna cheio Correm sem nocdo e perdem o que é
de aversédo fatighava) para com ela. E essencial,

sentindo aversdo para com a sensagao Desenvolvem vinculos sempre novos.
dolorida, surge nele uma tendéncia latente Como insetos que caem na chama,
(anusetj a aversdo para com as sensacdes Alguns sdo [constantemente]
doloridas. Atingido por aquela sensag&o apegados/identificadosiitthd) com o que
dolorida, aquele homem busca, portanto, o veem e escuta’

prazer sensual kGmasukham). Por qual

razdo? Porque, monges, o homem ordinario Aguele homem de mente aprisionada,
(puthujjang, néo educado, nédo conhece Ebrio de felicidade por seus filhos e
outra maneira de fugir das sensacdes animais,

doloridas, a ndo ser 0s prazeres sensuais. A morte o leva,

Por isso, ele busca os prazeres sensuais. Como uma enchente um vilarejo que
Buscando os prazeres sensuais, surge nele dorme®

uma tendéncia latente a0 apego

(raganusay9 [...]. Quando esse homem

percebe uma sensacgdo prazerosa, a percebe ppjkkhave,

identificado  6afifiuttd*’; quando percebe pajanatiassutavaputhujjanoaniatrakamasukha

uma sensacdo dolorida, a percebe dukkhayavedandyanissaranam,
identificado; e quando percebe uma  rascakgmasukhaicaabhinandato,
sensacao neutra, a percebe identifiéado yosukhayavedanayaraganusayo, soanuseti.

[...] Sosukhaficevedanamvedayat,
safifluttonamvedayati,
o _ Dukkharicevedanamvedayati,
NyanaponikaThera saffuttonamvedayati,
(www.accesstoinsight.org/tipitaka/sn/sn36/sn3 Adukkhamasukhaficevedanamvedayati,
6.006.nypo.html) verte sa/rutto com saffuttonamvedayatiSN.Salayatanavagga.2.1.
“fettered”. 6 (a.i. 36.6), (Salla-sutta “Discurso da flecha”).
YUpatidhavanti na saramenti,
® Sodvevedanavedayati - kayikafica, Navamnavambandhanambrihayanti;
cetasikarnca. Tassayevakho pana Patantipajjotamivadhipataka [... dhipata (si.
dukkhayavedanayaphutthosamanopatighavaho sya.)[Ditthe sute itihekeniviftha. U.6.9.59
ti. Tamenamdukkhayavedanayapatighavantam, (Upéatidhavanti-sutta “"Discurso dos que
yodukkhayavedanayapatighanusayo, correm sem nogao”).
soanuseti,
Sodukkhadyavedanayaphutthosamanokamasukh *° Tamputtapasusammattam,
amabhinandati.  Tamkissahetu? Na  hiso, byasattamanasamnaram,
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A proposta do Buddha € a de A maneira para conseguir des-
inverter a rota da existénélta mudar identificacdo(logo, o fim da dor) éeinar
drasticamente de estratégia: € preciso parar a percep¢ao das coisas pelo que elas séo,
de ‘remover’anatiz e, inutilmente, tentar sem as concregcbes e as distor¢oes
fugir desse, e comecar a tomar consciéncia continuamente acrescentadas pelas nossas
da vacuidade, encarando-a diretamente. Ao projecdes e expectativas:
invés de continuar tentando ‘encher-se’ é
mais oportuno comegar a ‘cortar’ o0s
objetos (materiais ou ideais) com o0s quais
tem mais identificagcdo: “Cortem a floresta,
nao apenas uma arvore; da floresta nasce o

medo hayam)”>2.

Portanto, 6 Bhiya, tu deveras treinar dessa
forma: no que é visto, haja meramente
(mattam)o que é visto; no que é ouvido,
meramente 0 que € ouvido; no que
percebido, meramente o que é percebido; no
gue é conhecido, meramente o conhecido.
Quando no que é visto houver meramente o
gue é visto [...], entdo, ndo havera mais, 6
Bahiya, identificacad" quando n&o houver
mais identificacdo, 6 #iya, entdo, tu nédo
estards mais naquele [objeto visto, ouvido,
etc.]; quando ndo estiveres mais naquele,
entdo, 0 Bhiya, tu ndo estaras mais aqui, ali
ou em ambos os lugares. Isso é fim do
sofrimentd®.

No mesmo momento no qual se
consegue “largar” as identificacdes, se
comeca a ver que ndo ha nada que possa
definir um individuo, ou que possa ser
chamado derépria caracteristica:

Por isso, monges, larguem o que nao € seu;
assim que o largarem, isso proporcionara
vantagem e felicidade por muito tempo. E o
gue, monges, ndo é seu? A forma material,
monges, ndo €é sua - largue-a [..]. A
sensacao [e os outrekandhap ndo é sua
[...]. O que vocés pensariam, monges, se um
homem levasse, queimasse ou fizesse o0 que
ele quisesse com a grama, 0s gravetos, 0S
galhos ou as folhas dessa floresta de
Jeta?Vocés pensariam: “um homem me
leva, me queima, faz [comigo] o que ele

Enfim, como U.2.1.11 confirma de
forma sintética e inequivoca, a solugéo da
aflicdio e da angustia que conotam
intrinsecamente a existéncia humana
consiste, em Ultima analise, na extincao da
ideia de ‘ego’: “A remocéo da ideia «eu

[...].Veadana, bhikkhave, na
quer?” tumhakam... Tamkimmanfatha, bhikkhave,
“Néao, senhor”; yamimasmimjetavanetinakatthasékhapalasam,

“Por qué?” tamjanohareyyavadaheyyavayathapaccayamvakarey

“Pois [essas coisas] ndo sdo o [meu] si ou
pertencem ao st?

ya. Api nu tumhakamevamassa -
amhejanoharativadahativayathapaccayamvakaroti'ti
? "No hetam, bhante”. "Tamkissahetu”? "Na hi no
etam, bhante, attavaattaniyam
v&”MN.Mulapannasa.3.2.247 (a.i. MN.22).

Suttamgamammahoghova,
DhP. 20.287.

maccuadayagacchati.

5% Literalmente, a passagem diz: fvamtena,“tu por
311Vu.109 fala da necessidade de “nadar contra a meio daquilo”.
corrente”, com a especificagdo que a “correnteza”
da qual se fala é a “cobica” (ftanha).

%2 vanamchindathamdarukkham,

SSTasmétiha te, bahiya,
dittheditthamattambhavissati,

evamsikkhitabbam —
sute

vanatojayatebhayam.DhP.20 (Maggavaggo, sutamattambhavissati, mutemutamattambhavissati,
“Capitulo «o caminho»").283a. vifinatevififidtamattambhavissati'ti, Evahhi  te

bahiya,  sikkhitabbam.  Yatokho te,  bahiya,
3 Tasmatiha, bhikkhave, yam na dittheditthamattambhavissati,  [...], tato tvam,

tumhakamtampajahatha,;

tamvopahinamdigharattamhitayasukhayabhavissati.
Kifica,  bhikkhave, na  tumhakam?  Rdpam,
bhikkhave, na tumhakam, tampajahatha
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bahiva, na tena, yatotvam, bahiya, na tena tato
tvam, bahiya, na tattha; yatotvam, bahiya, na
tattha, tato tvam, bahiya, nevidha na huram na
ubhayamantarena. Esevantodukkhassa.U.1.10.
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sou» — € isto, na verdade, a suprema
b6

felicidade™".

Dessa forma,anattz, que quando
mal entendido, evitado e ‘removido’, se
qualifica como o problema a base de todo
o sofrimento, quando diretamente encarado
e vivenciado, se torna a solu¢do do mesmo
problema.

Nossa vacuidade tem, portanto, dois
aspectos. Um é o sentido negativo e
problematico de falta. O outro € o estar em
contato com, e manifestar, algo maior do
que a minha sensacdo do ego, ou seja, algo
além da minha mais ordinaria compreenséao
de mim mesmo. O termo buddhista
traduzido comumente com vacuidade
(palisufifata sanscrito sunyatz) tem, de
fato, esse duplo sentido. Deriva da rslz

com o significado de ‘enchido, cheio’: ndo
apenas de uma bola cheia de ar, mas
também a gravidez de uma gestante, prenha
de possibilidade. Uma traducéo mais precisa
de sunyatiseria, portanto,
‘vacuidade/plenitude’, que descreve melhor
a experiéncia do nosso nudcleo vazio: tanto o
problema, como a solucgo

Abreviagoes

a..:
http://www.accesstoinsight.org/tipitaka/,
AN: Ariguttaranikdya (“Coletanea [dos
discursos] em progressao”)

DhP:  Dhammapada (“Palavras de
Dharma”)
DN: Dighanikdya (“Coletanea [dos

discursos] longos™)

Ivu: ftivuttaka (“Assim foi dito”)
MN:  Majjhimanikzya(“Coletanea
discursos] de médio tamanho”)

[dos

*®Asmimanassayovinayo, etamveparamamsukha
57Loy (2009), p. 31 (nossa traducdo da edigdo
italiana).
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SN: Samyuttanikaya (“Coletanea [dos
discursos] reunidos”)
SuNi:  Suttanigita
discursos”)

U:Udana(“[Versos] inspirados”).

(“Coletanea de

Referéncias

SUTTAPITAKA, http://www.tipitaka.org/romn/
(ultimo acesso, 08-05-2011)

http://www.accesstoinsight.org/tipitaka/
(dltimo acesso, 08-05-2011)

BOIVERT, M.The five Aggregates.
Understanding Theraia psychology and
soteriologyToronto: Canadian Corporation for
Studies in Religion, 1995.

FERRARO, G. Alguns momentos do debate
sobre as teorias do ‘nao-si’ e das ‘duas
verdades’ na histéria da filosofia buddhista.
Kriterion, 2011; 123: 7-29

GETHIN, RThe foundations of Buddhism
New York: Oxford University Press, 1998.

GNOLI, R. (org.)arivelazione del Buddha
(Volume primo).Milano: Arnoldo Mondadori
Editore, 2001.

KALUPAHANA, D.M ilamadhyamakadtika
of Nzgarjuna. The philosophy of the Middle
WayDelhi: Motilal Banarsidass 2006(1% ed.
1991).

LOY, D.Denaro, Sesso, Guerra, Karnidit.
orig. Money, Sex, War, Karma Roma:
Ubaldini Editore, 2008.

NAYAK, G.C. Mirvana in Candralrti's
Prasannapad. Shimla: Indian Institute of
advanced Study, 2006.



Religare 8 (1), 48-62, marco de 2011

PASQUALOTTO, GEstetica del vuoto. Arte e
meditazione nelle culture d Orientenezia:
Marsilio Editori, 1992.

POTTER, K. (orgfncyclopedia of Indian
Philosophies, Vol. VII: Abhidharma Buddhism
to 150 A.D.Delhi: Motilal Banarsidass, 1996.

PYE, MSkilfull Means: a Concept in
Mahayana Buddhism London: Duckworth,
1978.

SIDERITS M., Buddhism as a philosophy
Aldershot (UK): Ashgate Publishing, 2007.

TABER, J. On Ngarjuna’s so-called fallacies:
a comparative approachndo-iranian Journal
1998; 41:213-244.

WILLIAMS, P.lIBuddhismodell’Indiétit. orig.
Buddhist Thought.A complete introduction to
the Indian tradition. Roma: UbaldiniEditore,
2002.

Sobre o autor

WILLIAMS, P.lIBuddhismoMahyana (tit.
orig. Mahayana Buddhisth Roma: Ubaldini
Editore, 1990.

Giuseppe Ferraro, Doutorando em filosofia pela UFKBEseppeferraro2003@yahoo.com.br

62



