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			Ao infinito Sorriso primordial, 

			Mestre de todos os mestres e discípulos.

		


		
			«Temos de abandonar o nosso sentimento de carência, de deficiência, de não sermos suficientemente bons, para reconhecer que já somos um Buda.»

			Yongey Mingyur Rinpoche

			«Necessitamos de ter tempo para contemplar profundamente a fim de reconhecer que a vida é una, que nós estamos na outra pessoa, que nós somos tudo, que tudo está interligado, que é impossível nascer, é impossível morrer, que nada pode ser criado, nada pode ser destruído. Esta é a nata do ensinamento do Buda [...]»

			Thich Nhat Hanh
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			Introdução

			Este livro visa oferecer uma introdução aprofundada a alguns temas e questões centrais do budismo, uma tradição espiritual e filosófica que tem vindo a suscitar um interesse crescente no Ocidente1. Apesar deste interesse, nem sempre a visão e os conceitos budistas são plena e claramente compreendidos, o que é natural, pois foram tradicionalmente formulados em línguas e contextos culturais, históricos e sociais muito diferentes dos nossos. Outro problema que obsta a que haja uma melhor compreensão do budismo é a falta de conhecimento da enorme diversidade pela qual se manifesta a sua unidade de fundo, não havendo suficiente informação sobre as diferenças entre o budismo original, que alguns designam como Hīnayāna, o Veículo de Base, o Mahāyāna ou Grande Veículo e o Vajrayāna, ou Veículo de Diamante, exposto não nos Sutras, mas nos Tantras. Tudo isto leva a que surjam leituras superficiais, precipitadas ou fantasiosas dos ensinamentos do Buda Gautama e dos inúmeros mestres e Budas vivos que lhe sucederam até aos dias de hoje, nas mais diversas tradições e culturas em que o budismo se desenvolveu. Estas leituras muitas vezes reflectem a projecção nos ensinamentos budistas dos pressupostos de outras visões do mundo que o budismo vem precisamente questionar, com destaque no nosso caso para os pressupostos do senso comum ocidental contemporâneo. 

			Esta situação não deixa de ser nefasta, pois o entendimento superficial ou a incompreensão da mensagem do Buda e do budismo dificulta e limita o seu benefício para quem por ela se interessa. Daí a importância de surgirem estudos sérios e rigorosos que façam a ponte entre a linguagem dos textos e dos mestres budistas tradicionais e a mentalidade ocidental contemporânea, ajudando a criar massa crítica que contribua para a compreensão e o florescimento do Dharma do Buda no Ocidente. É o que pretendemos fazer com este volume de estudos e ensaios sobre o budismo ou, como preferimos, sobre a Via do Buda ou do Despertar. A nossa intenção é contribuir, minimamente que seja, para uma melhor compreensão da visão e das ideias budistas sobre questões fundamentais, que a todos os seres humanos dizem respeito. Constatando que em Portugal escasseiam estudos deste teor, move-nos ainda a aspiração a contribuir para que, numa nação e numa cultura que teve contactos históricos pioneiros com as culturas orientais e budistas, se reduza a imensa distância e atraso em que hoje estamos relativamente aos estudos do pensamento oriental e budista noutras nações da Europa. 

			O presente livro é um convite a que os leitores viajem connosco por temas e questões centrais do pensamento e da prática budistas que são ao mesmo tempo temas e questões centrais e intemporais da mente, da vida e da existência humanas. Procuramos fazê-lo expondo, sempre que for oportuno e necessário, a diferença e complementaridade de perspectivas entre as três grandes vertentes dos ensinamentos budistas: Hīnayāna, Mahāyāna e Vajrayāna. 

			No primeiro capítulo, que dá o título ao livro, procuramos interpretar, à luz dos ensinamentos e da filosofia budistas, o enigmático sorriso que a iconografia atribui ao Buda Gautama e que já foi comparado ao da Gioconda ou Mona Lisa, a mais conhecida obra de Leonardo da Vinci. Na perspectiva que desenvolveremos, o sorriso do Buda vem da imensa abertura, leveza e sabedoria de uma consciência plenamente desperta, que reconhece esse mesmo Despertar como a natureza intemporal de todos os seres e fenómenos, vê a vacuidade ou ausência de existência intrínseca de tudo o que em geral as mentes não despertas consideram mais sólido e real e a partir daí contempla a profunda ausência de fundamento das ideias, preocupações e dramas com que os seres humanos se auto-atormentam desnecessariamente. Embora haja no sorriso do Buda a sábia ironia inerente a uma visão livre das ilusões mentais e emocionais que dominam o mundo, não aflora nele menos a compaixão por ver que as mentes vivem como reais as suas próprias construções ilusórias e sofrem tremendamente com isso. Por isso o sorriso do Buda e dos Budas não os fecha numa contemplação distante e antes se traduz em tantas formas de acção no mundo quantas as que forem mais adequadas e necessárias à multiplicidade e diversidade de seres em sofrimento. 

			O segundo capítulo aborda uma questão fundadora e estrutural no budismo e central nas preocupações humanas, pois todos os humanos, tal como todos os seres vivos, aspiram constantemente a estar bem e ser felizes e a não sofrer, procurando-o todavia de um modo que os leva muitas vezes a experienciar o contrário. Por isso, o Buda Gautama apresenta-se como um médico das consciências e do mundo, organizando o seu primeiro discurso segundo as «quatro nobres verdades» de acordo com o esquema das várias tradições terapêuticas da humanidade: diagnóstico, etiologia ou identificação das causas da doença, verificação da possibilidade de cura e indicação do tratamento a seguir. Se o diagnóstico constata a frequente existência de sofrimento na experiência de uma vida que contudo busca ser feliz, e se a etiologia identifica como suas causas principais os factores mentais e emocionais da ignorância, do apego e da aversão, isso mostra que podem ser removidas e que a cura é possível, desde que se siga o tratamento de uma prática espiritual com três aspectos: sabedoria, ética e meditação. O nosso estudo enfatiza todavia uma questão em geral menos considerada, que é a da possibilidade de se transcender o sofrimento e as suas causas, mediante o tratamento e a cura, residir no facto de a verdadeira saúde nunca se haver perdido e jamais poder ser perdida: a Saúde inerente, de acordo com a própria etimologia da palavra, à plenitude, completude e integridade da natureza profunda do ser e da consciência, que a linguagem budista designa como natureza de Buda. Na medida em que esta natureza transcende o tempo e o espaço, a sua descoberta, no sentido de desencobrimento, por remoção dos obscurecimentos mentais e emocionais que apenas a velam, permite inclusivamente, na visão e experiência budistas, transcender o que noutras perspectivas parece incontornável: o nascimento e a morte. Cremos que estas questões são intemporais e mais prementes ainda num mundo como o nosso onde aumenta a expectativa de duração do tempo de vida, mas também, e por isso mesmo, a possibilidade de maior duração da insatisfação e do sofrimento, físico, emocional e mental. 

			O terceiro capítulo expõe de forma pormenorizada e desenvolvida a visão que as tradições do budismo original ou Veículo de Base e do Grande Veículo (Hīnayāna e Mahāyāna) apresentam acerca do melhor caminho a seguir na vida para que, para nosso bem e para o bem de todos os seres, nos libertemos do sofrimento e das suas causas e acedamos ao Despertar, descobrindo quem desde sempre somos e, com isso, a natureza profunda da realidade. Expomos aqui os oito aspectos da via que o Buda Gautama enunciou logo após o Despertar, no seu primeiro ensinamento, e que correspondem ao processo de tratamento atrás referido para se reintegrar a saúde ou sanidade fundamental do ser e da consciência. A ética surge aqui no sentido da melhor relação e comportamento a ter consigo, com os outros seres vivos e com o mundo para que a vida seja vivida de um modo que, a nível físico, verbal e mental, conduza ao despertar da consciência e a uma forma de existência benéfica e não prejudicial para si e para todos os seres. Na visão budista, é disto que depende que a vida seja acompanhada do sentimento de pleno florescimento a que se chama felicidade. Veremos que, para que tal seja possível, a ética tem de ser acompanhada por sabedoria, ou seja, pela compreensão das leis fundamentais que regem a mente e o mundo, bem como pela prática meditativa, de modo a que a mente se treine regularmente para deixar de criar as condições dos seus próprios obscurecimento e sofrimento, que inevitavelmente afectam também os outros. Numa visão do mundo onde nada existe como uma entidade separada e tudo é interdependente, a contemplação e a acção, a sabedoria e a compaixão são inseparáveis, tal como o beneficiar a si, aos outros e ao mundo. 

			Dedicamos o quarto capítulo a mostrar como a sabedoria e a ética budistas tradicionais se aplicam a uma questão dramaticamente central do nosso tempo, como é a crise ambiental e ecológica. Acompanhando o desenvolvimento dos ensinamentos budistas nas suas diferentes tradições, vemos como desde há dois milénios e meio nos propõem um modo de experienciar e pensar a natureza da realidade e a relação entre os seres humanos e o mundo que é uma clara alternativa à percepção da separação dualista que está na origem da situação actual que muitos relatórios científicos apontam como de risco de colapso ambiental e civilizacional iminente. Este estudo enfatiza como é a percepção do mundo que determina mais originária e profundamente o modo como nele nos comportamos e que é de uma mutação do estado dominante das consciências que depende a transformação civilizacional que se sente cada vez necessária e a que cada vez mais pessoas aspiram. Sem essa transformação da percepção da própria realidade, que leve à compreensão vivida de que somos aquilo que percepcionamos e que não estamos, nunca estivemos e jamais estaremos separados das inúmeras formas de vida, da Terra e do cosmos, revelam-se sempre superficiais e ineficazes as múltiplas tentativas de meras reformas jurídicas, sociais, económicas e políticas da nossa relação com a natureza. Mostramos assim as afinidades entre a visão budista milenar e as propostas contemporâneas na vertente da eco-espiritualidade, da ecosofia ou ecologia profunda e da ecopsicologia. Neste capítulo dedicamos uma atenção particular a Thich Nhat Hanh, um mestre budista vietnamita contemporâneo, o mais conhecido e influente a seguir ao Dalai Lama, que renovou o budismo tradicional com a proposta do «budismo comprometido». Thich Nhat Hanh assume que seguir hoje a via do Buda implica actualizar os seus aspectos tradicionais numa atenção plena que não se pode limitar à prática formal de meditação, devendo abrir-se também às questões ecológicas, educativas, sociais e políticas do mundo contemporâneo, procurando soluções e alternativas sábias e compassivas para os novos problemas com que a humanidade, os seres vivos e a Terra se defrontam e que não existiam ou não eram tão visíveis no tempo do Buda Gautama. A essência da sua mensagem reside na noção de entre-ser, que como mostraremos designa a interpendendência universal de todos os seres e fenómenos, o facto de que nenhum existe separado dos demais e de que tudo está em tudo. 

			Os três últimos capítulos expõem temas mais específicos do budismo tântrico tibetano, mas que correspondem a questões centrais da experiência humana em todos os tempos, lugares e culturas: a natureza da consciência, a sexualidade e a morte. O quinto capítulo visa esclarecer uma experiência central da meditação e da filosofia budistas, a da vacuidade, à luz dos ensinamentos expostos não nos Sutras, mas nos Tantras. A vacuidade é aqui experienciada não apenas como a interdependência de todos os seres e fenómenos — o facto de nada existir em si e por si, como uma entidade independente, permanente e singular, o que é sobretudo a perspectiva do budismo do Grande Veículo — mas fundamentalmente como o espaço primordial de onde continuamente emergem todos os fenómenos em interdependência. Num sentido vazio, na medida em que transcende todos os limites da linguagem, do pensamento e da imaginação, esse espaço primordial ou fundo sem fundo de tudo é ao mesmo tempo luminoso, enquanto inseparável da consciência que o reconhece e experiencia, e irradiante, pois manifesta-se criativamente em infinitas possibilidades de experiência. Nos Tantras a vacuidade e a sabedoria que a contempla são vistas como a polaridade feminina da realidade, indissociável da compaixão, a polaridade masculina, vista como a sua manifestação numa acção compassiva no mundo. Neste capítulo expomos as bases da experiência meditativa da vacuidade segundo uma tradição particular do budismo tibetano, a do Mahāmudrā, que a par do Dzogchen se baseia numa experiência directa da natureza intemporal da mente como esse mesmo vazio consciente e irradiante que é a matriz universal de todos os fenómenos cósmicos. Nestas tradições enfatiza-se a descoberta directa de que a natureza original e sempre presente da consciência, comum a todos os seres, é a própria natureza de Buda. 

			O sexto capítulo apresenta a pouco conhecida ou muito distorcida visão do budismo tântrico tibetano acerca do papel positivo e central que o amor passional, o erotismo e a sexualidade podem ter na evolução e no despertar espirituais dos seres humanos. Começando por expor a visão contrastante do budismo original, que vê no desejo erótico e na paixão sexual apenas uma causa de sofrimento e um obstáculo à libertação da mente, mostramos como essa atitude começa a ser seriamente contestada no budismo Mahāyāna para ser claramente invertida no Vajrayāna. Na verdade, este veículo budista acentua a possibilidade de se usar a energia amorosa, na sua expressão erótica e sexual, como uma via mais rápida para o Despertar, no contexto da sua visão da pureza e sacralidade de todas as manifestações do mundo fenomenal e da vida, o que inclui as emoções intensas, o corpo físico e a sua estrutura energética subtil. Como veremos, o fundamento disso reside na visão dos Tantras de que a consciência pura ou primordial, ou seja, a natureza de Buda, é o fundo imanente a todas as experiências da vida e que pode ser mais directamente reconhecido nas vivências emocionais mais intensas, sejam gratificantes ou dolorosas, como é o caso da paixão amorosa, erótica e sexual. Por outro lado, e como ensina o actual Dalai Lama, de todas as ocorrências em que naturalmente, sem recurso à meditação ou a outra prática espiritual, se dissolve a formatação dualista da mente e se entrevê o «estado não-conceptual» da consciência — o espirrar, o sono profundo, o desmaio, a morte e o clímax sexual —, é este último que oferece em vida a melhor oportunidade de se reconhecer o fundo vazio e luminoso de si e de tudo. Se, como veremos, devido ao movimento das energias e essências subtis masculina e feminina por via da excitação erótica e da intimidade sexual, o gozo extático então sentido se pode converter numa experiência de despertar pleno da consciência, e se no mínimo há nele um vislumbre disso, mesmo que inconsciente, tal explica que seja também essa dimensão espiritual — e não apenas a busca de uma fugaz gratificação sensual, o alívio das tensões acumuladas ou mesmo a comunhão afectiva — que faz da experiência sexual uma das experiências mais apetecidas pelos seres humanos em geral, pelo menos até certo momento das suas vidas. Embora do ponto de vista do budismo tântrico a plena realização das potencialidades evolutivas e libertadoras da sexualidade suponha o treino meditativo e uma prática espiritual por parte do casal, isso não impede que as próprias artes do amor profanas — a tradição do Kāmasūtra indiano — não possam servir de ponte para a prática da sexualidade como via para o Despertar pleno, como na tradição do karmamudrā. Foi isso que aconteceu no Tibete, nos ensinamentos de grandes mestres como Padmasambhava e Ju Mipham Rinpoche, entre outros, e é hoje renovado por um médico e professor tibetano como Nida Chenagtsang. Foi esse também o desígnio do Tratado da Paixão, um dos livros mais vendidos no Tibete, da autoria do brilhante e controverso sábio tibetano do século XX, Gendün Chöphel. Dedicamos boa parte deste capítulo à exposição dos seus pontos e propostas essenciais, configurando o que designamos como Kāmayāna, o Veículo do Desejo Erótico. 

			Terminamos o livro, no sétimo capítulo, com um longo estudo sobre o término aparente da vida, a chamada morte, que no budismo é todavia uma experiência de transição e metamorfose, idêntica às que experienciamos a cada momento na chamada vida. Apresentamos aqui o modo como a morte é considerada nos três veículos budistas, destacando que a meditação sobre a impermanência e a inevitabilidade e incerteza do momento da morte física é considerada em todos eles o mais poderoso factor para uma justa avaliação das prioridades na vida, que afaste a mente das preocupações mundanas e a motive para se consagrar desde já a um caminho espiritual empenhado e profundo. A mais substancial parte deste capítulo é dedicada à exposição das várias fases ou estados intermediários (bardo, em tibetano) que vão do momento da morte propriamente dito à experiência pós-morte e ao renascimento segundo uma obra clássica do budismo tibetano, o Livro Tibetano dos Mortos, cuja primeira edição integral tivemos a oportunidade e o privilégio de traduzir para português2. Esta obra destaca que a experiência da morte e do pós-morte, nas suas várias fases, constituem oportunidades soberanas para o Despertar pleno da consciência por parte de todos os seres humanos, tenham ou não uma prática espiritual em vida (num sentido equivalente à oportunidade que, como vimos, se abre para todos no ápice da intimidade sexual). Embora esse Despertar se torne mais provável e facilitado se tiver havido uma prática espiritual e meditativa em vida, o momento da morte e o que lhe segue são vistos como uma inevitável dissolução dos véus físicos, emocionais e mentais que encobrem a natureza primordial e pura da consciência, que assim pode ser mais facilmente reconhecida, o que corresponde à libertação da vida condicionada ou samsāra, pondo fim à necessidade de nele se renascer por ignorância e compulsão kármica. A par da prática espiritual em vida, esta libertação é facilitada se a pessoa souber o que a espera no momento da morte e no pós-morte e/ou se houver alguém que acompanhe o moribundo e o defunto lendo ao seu ouvido o Livro Tibetano dos Mortos, como se pratica tradicionalmente no budismo tibetano, recordando à mente de quem parte os ensinamentos e instruções cruciais sobre o que está a experienciar e o modo melhor de lidar com isso, para que não se deixe afectar pelo medo ou caia na inconsciência, perdendo assim uma soberana oportunidade de Despertar para seu bem e de todos os seres. Neste capítulo expomos os aspectos fundamentais da experiência da morte e do pós-morte, bem como do que há a fazer, segundo a obra em questão e os ensinamentos dos mestres budistas tibetanos. Entre estes gostaríamos de destacar a obra recente do nosso próprio principal mestre, Mingyur Rinpoche3, que apresenta estes ensinamentos tradicionais sobre a morte como aplicáveis igualmente à vida, na medida em que ela é uma contínua transição onde morremos e nascemos a cada instante. 

			O presente livro resulta, como tudo na vida e na morte, de múltiplas causas e condições. Em primeiro lugar, das orientações que temos recebido no estudo e prática, desde 1983, da via do Buda segundo a tradição budista tibetana, nas escolas Nyingma e depois Kagyü, bem como da integração desde 2012 dos ensinamentos budistas Ch’an do mestre vietnamita Thich Nhat Hanh. Dos muitos mestres tibetanos de quem temos tido o privilégio de receber presencialmente ensinamentos e transmissões destacamos Dilgo Khyentse Rinpoche, Kyabje Trulshik Rinpoche, Sua Santidade o XIV Dalai Lama, Sua Santidade Sakya Trizin, Tenga Rinpoche, Jigme Khyentse Rinpoche, Tulku Pema Wangyal Rinpoche e Mingyur Rinpoche. Da sua sabedoria vem o que houver de verdadeiro e bom neste livro e da nossa ignorância o que for em sentido contrário. A eles prestamos o testemunho da nossa infinita gratidão. 

			Este livro resulta também do nosso profundo interesse, teórico e prático, por todas as tradições e vias espirituais, religiosas e filosóficas da humanidade, traduzido na nossa investigação e docência em áreas e disciplinas como Filosofia da Religião, Pensamento Oriental e Filosofia e Meditação na Faculdade de Letras da Universidade de Lisboa, Medicina e Meditação na Faculdade de Medicina da Universidade de Lisboa e no Centro de Filosofia da Universidade de Lisboa, onde coordenamos o Seminário Permanente «Vita Contemplativa. Práticas Contemplativas e Cultura Contemporânea». Manifestamos a nossa imensa gratidão pelo muito que temos recebido de todos os autores, investigadores e colegas com quem temos aprendido nestes domínios, o que é extensivo aos nossos alunos, com quem se aprende mais do que se pode imaginar.

			O livro colhe ainda da experiência de orientarmos e facilitarmos, desde 1999, centenas de cursos, workshops e retiros de meditação e filosofia budista, em Portugal e fora de Portugal, também em viagens de estudo e peregrinação a lugares sagrados do budismo na Índia, no Nepal e no Butão. A nossa imensa gratidão também para todos os que nos têm acompanhado como companheiros e alunos neste caminho e com os quais aprendemos constantemente.

			Concluímos fazendo votos de que a leitura deste livro e a eventual prática do que nele é sugerido possam ser úteis e benéficos a todos, convertendo-se não em mero conhecimento teórico e intelectual, mas antes numa experiência íntima, transformadora e libertadora. Para que assim seja, nunca é demasiado recordar a exortação do Buda Gautama a que não aceitemos dogmática e acriticamente o que nos é transmitido, mesmo pelos mestres mais venerados e pelos textos mais sagrados, mas também a que não nos fiemos apenas nos nossos raciocínios, sendo fundamental submeter toda a informação à prova de fogo da experiência, que em última instância é a da vida, na sua dimensão exterior e interior. A esta acede-se pelo silêncio meditativo e contemplativo, fonte das mais inequívocas evidências e de um Despertar para além de todos os conceitos, opiniões e doutrinas.

			Paulo Borges

			Lisboa, Penha de França

			16 de Dezembro de 2019

			 

			

			
				
					1 Para quem desejar conhecer as nossas obras anteriores sobre budismo e meditação: Paulo BORGES/Matthieu RICARD/Carlos João CORREIA, O Budismo e a Natureza da Mente, Lisboa, Mundos Paralelos, 2005; Paulo BORGES/Duarte BRAGA, O Buda e o Budismo no Ocidente e na Cultura Portuguesa, Lisboa, Ésquilo, 2007; Paulo BORGES, Descobrir Buda. Estudos e ensaios sobre a Via do Despertar, Lisboa, Âncora Editora, 2010; Id., O Coração da Vida. Visão, meditação, transformação integral, Lisboa, Edições Mahatma, 2015, 2017, 2.a edição; Id., Meditação, a Liberdade Silenciosa. Da mindfulness ao despertar da consciência, Lisboa, Mahatma, 2017.

				

				
					2 Cf. PADMASAMBHAVA, Livro Tibetano dos Mortos, introdução do Dalai Lama, tradução de Paulo Borges e Rui Lopo, Lisboa, Ésquilo, 2006.

				

				
					3 Cf. Yongey MINGYUR RINPOCHE (com Helen TWORKOV), In Love With The World. What a buddhist monk can teach you about living from nearly dying, prefácio de Mark Williams, Londres, Bluebird, 2019 [Amar o Mundo. A viagem de um monge pelos bardos da vida e da morte, tradução de Marta Pinho, Lisboa, Temas e Debates/Círculo de Leitores, 2019].

				

			

		


		
			CAPÍTULO 1

			O sorriso do Buda 

			ou o esplendor 
da vacuidade 

		


		
			Segundo vários investigadores, a primeira estátua do Buda Gautama foi mandada fazer pelo rei grego Milinda (Menandro), soberano entre 160 e 130 AEC4 do reino indo-helénico de Gandhara, que estendeu até à Índia, superando os limites da própria expedição de Alexandre, o Grande. Tendo-se convertido ao budismo — conforme reportado no famoso Milinda Panha, um texto clássico em páli que regista os seus debates com o sábio budista Nāgasena —, viria a retirar-se da vida mundana e a viver como um asceta errante, tendo alcançado uma grande sabedoria e o estado de arhat, a perfeição suprema em vida segundo o budismo original. É um facto que a iconografia budista nasceu fortemente inspirada nos cânones da escultura helénica, nesse sincretismo cultural que originou a fascinante arte de Gandhara. Antes disso, houve uma forte reserva em representar iconográfica ou antropomorficamente o Buda, ao qual simplesmente se aludia pela folha da árvore da Iluminação, pelo assento vazio ou pela roda do Dharma, com oito raios, significando os oito aspectos do Caminho do Meio, que transcende todas as dualidades conceptuais e os conflitos emocionais daí derivados.

			A estatuária do Buda — que teve uma influência estética notável que se estendeu à própria arte ocidental5 — consagrou o seu sorriso enigmático, que, segundo a tradição, surgiu com o pleno Despertar de Siddhartha Gautama, quando no final da terceira vigília meditativa se dissolveram os derradeiros obscurecimentos da consciência que até então o haviam levado a percepcionar ilusoriamente a realidade dividida em sujeito e objecto, eu e outros, existência e não existência, nascimento e morte6. O sorriso do Buda é o florescimento físico e facial da visão da realidade tal qual é, livre das dicotomias conceptuais forjadas pela mente humana. Como Antoine Marcel bem o diz, o sorriso do Buda, enigmático e inconcebível como o da Gioconda, abre-se e abre-nos a uma «dimensão de conhecimento inefável», que nos lança ao mesmo tempo uma «grande questão», como um kôan zen: se o compreendêssemos intimamente, compreenderíamos toda a verdade do budismo; se «por contágio» ele surgisse em nós, «conheceríamos a iluminação». Expressão muda de um «despertar» que, como veremos, não se transmite senão por si mesmo e jamais por palavras, «o sorriso do Buda seria como uma expressão total da essência do budismo», que nele poderia ser intuída7. Surgindo o sorriso do Buda do reconhecimento do espaço luminoso da nossa natureza profunda, sempre presente para além das nebulosas visões conceptuais que o obscurecem8, este pode emergir a qualquer momento em cada um de nós. 

			A estatuária do Buda consagrou pois o seu sorriso a par do semblante e da postura pacífica e de um «ver sem olhar», simultaneamente recolhido e penetrante, que parece congelar e dissolver todas as questões que lhe possam ser dirigidas pela angústia ou curiosidade próprias da mente humana. Como diz Raimon Panikkar, a iconografia budista parece envolvida por «uma atmosfera de intranscendência» que elimina a ânsia de «qualquer problemática», desvanecida perante uma presença que não só se cala mas silencia toda a perplexidade, cortando pela raiz a possibilidade da sua deriva interrogativa: «Quando nos aproximamos com respeito de Gautama, o Buda, é como se já não existisse a questão que nos havia impelido a dirigir-nos a ele.»9

			Com efeito, segundo a tradição, a resposta do Buda a muitas perguntas foi o silêncio, a ausência de resposta, por recusa de ceder ao horizonte de sentido delimitado por toda a pergunta, não aceitando a validade e o condicionamento dos seus pressupostos. Assim aconteceu com o asceta errante Vachagotta, que primeiro o questionou — «Venerável Gautama, há um ātman?» [ātman designa o si-mesmo, a identidade supostamente imutável defendida pela filosofia bramânica] — e, perante o silêncio do Buda, insistiu: «Então, venerável Gautama, não há ātman?», tendo-se confrontado com o mesmo silêncio, perante o qual se retirou. Interrogado por Ananda sobre a razão desse silêncio, o Buda explicou que, se tivesse afirmado a existência de um ātman, Vachagotta teria assumido a posição essencialista ou eternalista (sassatavāda), e que, se a tivesse negado, o interlocutor seria levado à posição niilista (ucchedavāda)10. Na verdade, o pleno despertar da consciência designado na palavra Buda é inseparável de um caminho do meio que transcende os extremos conceptuais e, sem se cristalizar num meio-termo estático e equidistante, furta-se a todas as visões do mundo, sempre condicionadas por conceitos e palavras, experimentando a natureza última ou primordial das coisas como informulável em termos de «há» e «não há» ou de «ser» e «não-ser». Como claramente expõe Nāgārjuna: 

			«Dizer “há” é tomar as coisas como eternas, dizer “não há” é não ver senão a sua aniquilação. É por isso que o homem clarividente não se apegará nem à ideia de ser nem à ideia de não-ser.»11

			Na verdade, o Buda e Nāgārjuna vão mais longe e pura e simplesmente descartam e/ou reduzem ao absurdo todas as quatro possibilidades de dizer algo a respeito de alguma coisa, o tetralema ou catuskoti: é, não é, é e não é, nem é nem não é; afirmação, negação, afirmação e negação, nem afirmação nem negação12. Aquilo que é para Aristóteles incompreensível, pois uma discussão com um «adversário» que «não diz nada» e que não toma posição — «assim», «não assim», «assim e não assim», «nem assim, nem não assim» —, por se recusar a definir o quer que seja, é uma discussão sem «nenhum objecto»13. 

			Mostram-se aqui duas atitudes paradigmaticamente distintas: enquanto Aristóteles, representante típico da deriva científica e política da razão grega e ocidental, pretende definir conceptual e verbalmente a realidade para que o conhecimento e a acção sejam possíveis, o Buda e Nāgārjuna, fiéis à experiência da consciência desperta do sono conceptual, visam emancipar as mentes do sofrimento e da frustração (dukkha) inerentes à sede ávida (trsnā) de possuir na esfera limitada do conceito e da palavra uma realidade a eles irredutível. Onde Aristóteles aposta na discussão e na dialéctica como meio de chegar a uma posição verdadeira, o Buda e Nāgārjuna, consoante as necessidades dos interlocutores, ou imediatamente se silenciam ou recorrem apenas à discussão das posições em confronto para as reduzir por igual ao absurdo, abster-se de qualquer tese alternativa sobre a natureza das coisas e repousar na paz do «nobre silêncio» (āryas tusnībhāvah) ligeiramente sorridente que a iconografia tradicional consagrou. A dialéctica desconstrutiva e a refutação sem alternativa (prasajya-pratisedha) têm claramente como objectivo proceder, embora por mediação lógica e racional, à suspensão do pensamento discursivo e da sua errante vontade de poder numa experiência de vacuidade sem recurso e retorno possível a um novo ponto de apoio ou a um novo alimento para essa fome conceptual e designativa e para esse subtil desejo de conhecer e nomear objectos que instaura a percepção convencional do mundo e constitui o véu da consciência mais espesso e difícil de reconhecer. É nesta medida que a dialéctica budista se cumpre numa libertação de si mesma, levando o «pensamento intencional» a extinguir-se, com todos os objectos criados para seu próprio sustento: «Quando o pensamento intencional [citta] cessa de se mover em busca de um alimento, cessa também a coisa sobre a qual se procura colocar um nome.»14 Emerge então o sorriso e o «nobre silêncio», cujo eloquente mutismo denuncia a ilusão de haver em última instância uma qualquer doutrina budista15, no sentido de um sistema de ideias que pretenda expressar a natureza última da realidade. Como diz ainda Nāgārjuna: «Abençoada a pacificação de todo o gesto de apropriação, a pacificação da proliferação das palavras e das coisas. Jamais um qualquer ponto de doutrina foi ensinado a quem quer que seja pelo Buda.»16 O que se confirma no Sutra do Diamante: «[…] o Tathāgata jamais ensinou um qualquer Dharma.»17

			Recorde-se que, segundo a tradição zen, Mahākāśyapa foi o primeiro discípulo do Buda Gautama a despertar plenamente na ocasião em que, segundo o Sermão da Flor, o Buda permaneceu no Pico dos Abutres longo tempo em silêncio segurando apenas uma flor branca na mão, diante da assembleia dos discípulos. Nenhum compreendeu isto, a não ser Mahākāśyapa, que sorriu para o Buda, tendo nesse preciso momento recebido a transmissão directa do Dharma, numa experiência de despertar da consciência sem a mediação de palavras (e cuja expressão física é mais uma vez, como no Buda Gautama, o sorriso silencioso18). Segundo esta tradição, talvez surgida no budismo Ch’an chinês a partir do ano 1000, o Buda Śākyamuni tê-lo-á escolhido como seu sucessor com as seguintes palavras: «Eu possuo o verdadeiro olho do Dharma, a maravilhosa mente de Nirvana, a verdadeira forma do sem forma, a subtil porta do Dharma que não repousa em palavras ou letras, mas é uma transmissão especial fora das escrituras. Isto eu confio a Mahākāśyapa.»19 É daqui que procede o modo como o zen tradicionalmente se apresenta: «Fora do ensinamento; fora da tradição. / Sem se basear nas palavras e nas letras. / Apontando directamente para a mente humana. / Penetrando na sua própria natureza e atingindo a Budeidade.»20 É nesta linha que Thich Nhat Hanh afirma: «O budismo não é uma colecção de visões. É uma prática para nos ajudar a eliminar visões erradas. [...] Do ponto de vista da realidade última, a Visão Correcta é a ausência de todas as visões.»21

			Nesta perspectiva, é apenas na referida suspensão de citta, a mente conceptual, que se dissolve a ignorância que lhe é inerente. Citta designa a consciência alienada da sua natural paz, silêncio e compreensão anteconceptual e não dual, sem observador nem observado, na concepção/projecção de sujeitos, objectos e objectivos, intencionalidades, sentidos, nomes e formas. Segundo a psicologia e filosofia budistas, estas são as funções inferiores, convencionais, utilitárias e mundanas da mente, às quais tendem a restringir-se as fenomenologias ocidentais e que são superadas pelo recolhimento meditativo e contemplativo. Dissolvendo-se a ignorância conceptual, com ela se dissolvem todas as composições, fantasias e apegos mentais que, encadeados na produção do que se tem por real, estruturam a transmigração contínua do fluxo mental na percepção das várias existências samsáricas22, dominadas pela confusão e pelo sofrimento, mas que na verdade não passam de um sonho, tanto mais ilusório quanto mais inconscientemente vivido como real. 

			Cabe notar que este esvaziamento de toda a subjectivação-objectivação, dissolvendo todas as supostas realidades e irrealidades, não exclui obviamente as mais veneradas noções budistas, sendo elas, aliás — o karma, as quatro nobres verdades, o nirvāna e a própria transmigração —, as principais visadas pelo implacável iconoclasmo de Nāgārjuna. Indo ainda mais longe, não se preserva deste radical exame crítico o próprio Tathāgata ou Buda, o qual se revela também «fundamentalmente vazio» (svabhāvataś ca śūnye), na medida em que não lhe corresponde nenhuma das quatro proposições afirmativas e/ou negativas logicamente possíveis, o que torna irrespondíveis, por ausentes de sentido, todas as questões que a seu respeito se possam levantar, como a de saber «se ele existe ou não após a morte»23. Na verdade, não se designando como Buda uma entidade, existente em si e por si e logo separada de outras entidades, a sua única natureza intrínseca, a mesma de todo o universo, é não a haver. Como diz Nāgārjuna: «O que é a natureza própria do Tathāgata é também a natureza própria deste universo. O Tathāgata é sem natureza própria, sem natureza própria é este universo.»24 Daí que manter «discursos sobre o Buda», ou seja, sobre o Despertar que transcende todo o discurso entitativo e id-entificativo, seja não ver o Buda25. Pretender vê-lo e dizê-lo, pretendê-lo algo ou alguém, pretender reificar, entificar e objectivar algo que escape à própria ilusão discursiva, sempre entificante, reificante e objectivante, é ainda a mesma ilusão e mesmo a sua forma suprema, mais difícil de reconhecer e superar na medida em que mais se apega ao que investe de maior valor religioso e sacral, transformando-o em objecto de veneração, quando não de culto. É assim que o comentário de Chandrakīrti recorda o Astasāhasrikā 39, 12, onde se declara, sem qualquer pudor confessional, que todas as coisas e todas as supostas realidades do Dharma, desde os budistas ao Buda perfeito e ao nirvāna, são semelhantes «a uma magia (māyopama)» e «a um sonho (svapnopama)»26. 

			É da vacuidade do Buda que advém o célebre e libertador iconoclasmo «Se vires o Buda, mata-o!», que convida à experiência do Despertar livre de toda a dualidade e de toda a sua projecção numa id-entidade, exterior ou interior. Ou, como se diz noutra fórmula: «Mata aquele que encontres no teu caminho. Se encontrares o Buda, mata o Buda; se encontrares os Patriarcas, mata os Patriarcas; se encontrares os Arhat, mata-os também.»27 Naturalmente que não se convida aqui a qualquer homicídio, recorrendo-se, sim, a uma pedagogia de choque, enquanto modo abrupto de despertar a mente do seu sono religioso ou «espiritual» para o reconhecimento de que o essencial não reside no exterior nem no interior, mas antes na transcensão de toda a dualidade conceptual, objectivante e id-entificativa. Livre dos conceitos de «eu», «ser animado», «vida» e «indivíduo»28, o ensinamento do Buda, ele próprio livre do conceito de «Buda»29, é na verdade um não-ensinamento, que «não oferece nenhum ponto onde se fixar»30. E é esta consciência-experiência, sem referências, fixações e pontos de apoio, que na linguagem budista se designa como Buda. 

			Nesta perspectiva, consideramos o silêncio do Buda como sinal de uma mente livre de qualquer conceito, a começar pelo da existência ou não de coisas e de si mesma, e o ligeiro sorriso como a expressão pacífica e jubilosa disso. Contemplamos o sorriso, apenas esboçado, mas centro de toda a postura grácil do Buda, como o florescimento facial da experiência da vacuidade (śūnyatā), na qual a mente e todos os fenómenos, todas as supostas realidades e entidades materiais e mentais, a começar pelas consideradas mais reais, sólidas e valiosas, surgem despidas de todas as representações e projecções culturais e são vistas tais quais são, semelhantes a bolas de sabão, claramente aparentes, mas inseparavelmente frágeis, efémeras, inconsistentes e vazias de substância, inapreensíveis nos quadros sempre limitados do pensamento-linguagem humano como existindo, não existindo, existindo e não existindo ou nem uma coisa nem outra. No sorriso do Buda floresce a experiência/compreensão de que o próprio Buda — ou seja, a natureza última da mente, de todos os seres e fenómenos — não tem qualquer existência substancial, em si e por si, como uma id-entidade separada, com uma forma própria, sendo o Despertar inclassificável segundo os modos convencionais de percepcionar os fenómenos do mundo, como algo que tenha origem, duração e cessação. Como diz o Buda no Sutra do Diamante: «Alguém que me procure na forma / ou me busque no som / está numa via errada / e não pode ver o Tathagata»; «O significado de Tathagata é «não vem de lado algum e não vai para lado algum.»31

			Pode assim considerar-se que o sorriso do Buda procede por um lado de uma experiência afim, mas por outro radicalmente distinta daquela que, segundo Platão e Aristóteles, origina a especulação filosófica: o espanto, a admiração ou o maravilhamento (thaumázein). Em Platão, filósofo é aquele que se espanta32, o que, segundo Aristóteles, seria inicialmente um «espanto» ignorante, um espantar-se perante o estar aí das coisas e o serem «o que elas são», desconhecendo, todavia, a «causa». Daí que, para o filósofo grego, suscite a pesquisa e o desejo de saber, devendo conduzir a um «estado de espírito» oposto ao inicial e a um «espanto contrário», próprio de quem já conhece a causa do que observa33. Maria Zambrano apresenta contudo outra versão da origem da filosofia, acrescentando ao original «pasmo extático ante as coisas» o «violentar-se de seguida para libertar-se delas», traindo o êxtase admirativo e imediato perante a realidade sensível do mundo na «pressa» de se lançar em busca de algo ausente e mais verdadeiro, o seu modelo ideal e permanente, mediante a interrogação intelectual, que assim iniciaria «o seu próprio martírio e também o da vida». A experiência primeira seria a da poesia, na «plenitude inquietante» do seu imediato acesso à generosa e múltipla presença do mundo, à qual renunciaria o ascetismo filosófico que aspira a possuir e representar essa mesma presença na unificadora mediação da ideia e do conceito. Daí a definição de filosofia como «um êxtase fracassado por uma dilaceração (desgarramiento)»34. São Tomás de Aquino, comentando a Metafísica de Aristóteles, aproxima, todavia, o poeta e o filósofo, na medida em que ambos se ocupam do mirandum, do «admirável», que suscita pasmo e estupor35. No fundo, a questão é ser-se ou não capaz de permanecer na experiência assumida por Alberto Caeiro:

			«Sei ter o pasmo essencial

			Que tem uma criança se, ao nascer,

			Reparasse que nascera deveras... 

			Sinto-me nascido a cada momento 

			Para a eterna novidade do mundo...»36

			Segundo Raimon Panikkar, a experiência típica da cultura grega, a admiração e o espanto poético-filosófico perante o estar-aí aparente do mundo e das coisas, contrastaria com a experiência típica da cultura indiana clássica, a desilusão e o desencanto perante a mesma aparência do mundo, reconhecida como ilusória (cf. o sentido de māyā, moha, akhyāti)37, de onde procederia o desejo de libertação (mumuksutva)38, não tanto do mundo mas do erro e irrealidade da sua percepção e do inerente sofrimento (dukkha). Todavia, o sorriso do Buda, flor que irrompe aquém e além de todas as opiniões (doxa) e conceitos, incluindo os de Oriente e Ocidente, parece proceder de outro húmus, o da experiência-visão de não haver, em última instância, ninguém para se espantar, iludir, desiludir ou libertar e nada com que se espantar, iludir, desiludir ou libertar, de não haver em verdade qualquer entidade que seja sujeito ou objecto de espanto, ilusão, desilusão ou libertação, sem com isso cair no extremo oposto de pretender que nada haja em absoluto. O sorriso do Buda é a irrupção, na relatividade de uma forma e de um rosto humanos, aparentemente individuais e diferenciados de outros rostos e formas, da experiência-visão da irrealidade de todas as ideias fundadoras do património histórico-cultural da humanidade, religioso, filosófico, científico e do senso comum, e com elas de todos os valores, sentimentos e emoções, e particularmente medos e expectativas, que lhes estão associados. Nesse sentido, terá algo do humor e da ironia, no sentido que lhes reconheceu José Marinho: «Humor implica distância em relação ao próprio ser, ironia implica distância em relação às próprias ideias […]»39 

			O sorriso — do latim subrisus e do verbo subridere, que remete para um riso pequeno ou atenuado — é algo que se esboça, suspenso entre a seriedade e o riso, equidistante de ambos. Não deixa de ser significativo que a sua etimologia mostre afinidades com o maravilhamento, como indica o parentesco do alto-alemão antigo smieron (sorrir) com as expressões latinas mirus (maravilhoso) e mirari (admirar, maravilhar-se, espantar-se). Expressão da consciência aberta e desperta no maravilhamento contemplativo ante a aparição clara mas insubstancial do mundo, o sorriso do Buda é a Via do Meio entre a seriedade do sábio e a irrisão do mundo, entre a irrisão do sábio e a seriedade do mundo. Se num sentido o sorriso do Buda o transforma em mais um objecto dos estudos sobre a espiritualidade do riso e sua relação com o sagrado40, por outro não deixa de permanecer marginal em relação aos mesmos, numa marginalidade sem margens que indica a transcendência que o investe. Se colhe da ironia a «liberdade», «o movimento que nos leva para além», o επέκεινα41 de que fala Platão42 — essa ironia insuportável para Hegel, pois a seu ver afirma «a vanidade de tudo o que é positivo, ético e substancial em si, a nulidade de tudo o que é objectivo e de tudo o que vale em si e por si»43 —, o sorriso do Buda jamais se precipita num riso dionisíaco ou num sarcasmo niilista. Isto por ser inseparável da sabedoria que vê a natureza intemporalmente desperta e pura de todos os seres, bem como da doçura compassiva pela qual, quanto mais contempla a insubstancialidade, vacuidade e pureza de todas as coisas, quanto mais contempla que todos os seres são Buda, menos indiferente fica perante o desnecessário e absurdo sofrimento aparente dos seres aparentes, que, devido à ignorância de quem são, o percepcionam e se percepcionam como reais. É por isso que, mantendo o enigmático sorriso, é movido por amor e compaixão a agir do modo mais adequado a libertá-los dessa experiência ilusória. 

			No entanto, se a iconografia do Buda Gautama consagra um sorriso reservado, em lábios que apenas esboçam uma abertura, mantendo-se, todavia, cerrados e mudos, já outros Budas e sábios budistas posteriores não se eximem ao riso aberto e sonoro. É o caso de Longchenpa, um mestre tibetano do século XIV, que claramente rebenta de riso na experiência do despertar da consciência, livre de qualquer conceito, conteúdo ou apoio. Constatando não haver nenhum «ponto de referência» que permita perguntar «como» e «o quê» e responder «É isto!», constatando em última instância nada haver a fazer e ninguém que possa fazer coisa alguma, pois na verdade «onde está o “eu”?», resta apenas o riso explosivo da libertação: «Ah! Ah! Rebento de rir perante tão grande maravilha como esta!»44 E é o riso que igualmente emerge na evanescência da falsa percepção de si e dos outros: «Tendo-me fundido com o espaço vazio de abertura que é a minha natureza, se no presente momento nada sou em absoluto, onde é que isso deixa a todos vocês? Ah! Ah!»45 Este riso remete-o Longchenpa para o do próprio Buda primordial — a natureza primordialmente desperta da mente, alheia a tempo e espaço —, que, segundo O Tantra da Pilha de Jóias, «vendo o modo pelo qual todos os fenómenos emergem continuamente ao mesmo tempo que nada são em absoluto, se maravilhou perante si mesmo. As suas próprias grandes gargalhadas — provocadas pelo seu divertimento consigo próprio — surgiram naturalmente da sua garganta»46.

			Se o riso pode brotar de uma reviravolta abrupta e de uma «catástrofe interior», que também pode conduzir aos gritos e às lágrimas, neste caso surge mais como uma libertação dos constrangimentos do ego que na verdade é o reconhecimento da liberdade primordial da sua inexistência47. Maravilhamento, ao invés do thaumázein grego, não perante o estar-aí de si e das coisas, que suscite a ânsia, senão a ansiedade, de o conhecer ou de disso se libertar, ao modo grego ou indiano, mas maravilhamento ante o vazio, a insubstancialidade e a inconstituição de tudo o que se manifesta, diluindo todo o projecto de conhecimento e libertação em hilariante fruição de sabedoria e liberdade. Livre da sua percepção ilusória pela mente conceptual, o mundo volta a mostrar todo o «brilho» e «força de jogo que faziam o maravilhamento da nossa infância»48. Cremos ser isso, a irrupção do deslumbramento de uma consciência sempre infante — ou seja, etimologicamente, que não fala, neste caso não porque não possa, mas porque prescinde da palavra para repousar no maravilhamento silencioso que a precede e excede —, que, de modo mais reservado que o riso de Longchenpa, o sorriso do Buda Gautama entremostra. Surgido do reconhecimento da vacuidade do eu e do meu, o sorriso do Buda sugere a infinita riqueza e abundância da «desapropriação»49.

			Como escreveu Le Clézio, no que, se entendermos «solidão» como sinónimo da mais funda comunhão, pode bem convergir com o sentido sem sentido do sorriso do Buda:

			«O sorriso é o instante de solidão extrema, de solidão admirável. É o momento do retorno, talvez, o milagre. Não dirigido para algo de específico ou alguém, mas para o imenso mundo, o sorriso é o ornamento da vida: ou seja, a sua beleza não tem outra razão, a não ser essa iluminação do mundo, esse clarão.»50
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