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q tacio s edicior brasife;

Rendo bomenagem ao senbor de todos os refigios, Kbyabje* Kalu Rinpocke,

lama de luz, Chenrezi, que reside no alto de minha cabega.
Sol ¢ lua dos seres obscurecidos pelas paixies,

vossa sabedoria ¢ compaixdo alcangam todos sem distingao.

Guia incomparavel, cuja bondade é sem limites, veleis por mim,
ser desprovido de conhecimento, praticante limitado,
cujo dinico mérito foi o de ter tido a aportunidade de receber vossa graga mesta vida.
Possa eu, nesta ¢ em todas demais existéincias,
Jamais ficar afastado de vés e de vosso herdeiro espiritual, o glorioso Bokar Rinpoche,
lama de qualidades mais vastas que o proprio universo,

pai-mae compassivo, gue me introduziu no conbecimento da natureza da mente.
Prosterno-me diante dos sublimes lamas e suplico
que continuem a atividade benéfica que desenvolvem.

Nio hd, até o presente momento, nenhuma obra em portugués tio abrangente sobre o
dbarma budista, visto na perspectiva de um grande lama tibetano, quanto a que ora apre-
sentamos ao leitor brasileiro. Trata-se de um tesouro, 0 mais precioso de todos, o dbarma do
Senhor Buddha, veiculado por um mestre auténtico, de realiza¢io incomparavel.

Kalu Rinpoche, neste livro, transmite o essencial dos ensinamentos budistas de modo
simples, profundo e direto. Simples, porque consegue expor assuntos complexos de maneira
acessivel a todos. Profundo, porque apesar da simplicidade de sua exposigao, nio faz concessiao
quanto 2 justeza e a0 rigor dos ensinamentos. Direto, porque, como mestre realizado que &,
mostra o essencial, o que realmente importa, o que € mais proveitoso para o praticante.

Nio basta ter um tesouro nas mios. E preciso fazer bom uso dele. Kalu Rinpoche lembra-
nos, em virias ocasiGes, que receber um ensinamento e nio pratici-lo é como passar neces-
sidade, dispondo de muitos recursos. Como diz Rinpoche, “o que é verdadeiramente impor-
tante, € praticar.” Praticar o qué? “O mais importante na pritica ¢ a mente (...) Para abordar o
dbarma, & essencial compreender o que € a natureza da mente ...” Entretanto, alerta: “se vocés
nio tém fé, nem devogio, mesmo que um auténtico Buddha tentasse por virios meios

* Nas palavras tibetanas, o “c” deve ser pronunciado como “tch” ¢ o “j” como “dj”. Assim, Dorje Chang
deve ser pronunciado Dordje Tchang; Chenrezi, Tchenrezi etc. Também, o “g” sempre deve ser proaun-
ciado como “gue”, geshe sendo pronunciado gueshe, por exemplo. O “6” ¢ o “i”

, SONs nio existentes em
portugués, devem ser pronunciados como no alemdo. (N. do E.)
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explicar-thes o dharma, vocés pensariam, na melhor das hipéteses: Isto parece inteligente’; mas
se vocés nio tivessem devogao, nem fé, os esforgos desse Buddha seriam em vao.”

Além da fé, da devogio, Rinpoche assinala que “Se vocés decidirem praticar o Budismo,
qualquer que seja a duragao de sua pratica, um ano, um més, ou mesmo um dia, vocés devem

realiz-la tendo em mente a obtengdo do estado de Buddha. Sua pritica deve ser dirigida para
o bem de todos os seres. E essencial ter uma motivagio justa.”

Uma outra caracteristica do ensinamento de Kalu Rinpoche, além da transmissdo direta do
conhecimento da natureza da mente, era sua insisténcia na pratica de Chenrezi (Avalokita).
Sabedor das dificuldades que os ocidentais expetimentam para praticar assiduamente, Rinpoche
recomendava a pritica de Chenrezi porque, além de reunir todos os elementos essenciais 2 pra-
tica, “Avalokita abre 2 possibilidade de um caminho mais ficil e mais répido (para a liberagio)”,
€ porque “mesmo 0s cinco atos com consequéncias imediatas podem ser eliminados por meio
da meditagdo de Avalokita.”” Assim, Chenrezi passou a ser a pritica principal de todos os cen-
tros do dbharma fundados por Kalu Rinpoche.

Todavia, é importante, para as pessoas que desejam p6r em pritica os métodos descritos
neste livro, que recebam a transmissao dos ensinamentos junto a um instrutor, um mestre
qualificado, detentor da linhagem. Tendo encontrado um mestre, “devemos considerar que
esse instrutor tem por nés uma bondade ainda maior que a de todos os Buddhas reunidos,
ja que é ele que nos introduz diretamente na verdadeira natureza da mente.”

Em 1980, um grupo de brasileiros manteve contato com Kalu Rinpoche. Tocados pela
sabedoria, bondade, amor e compaixio de Rinpoche, solicitaram autotiza¢io para a funda-
¢ao de um centro do dbarma no Brasil, no que foram atendidos. Em 1987, finalmente,
fundou-se em Brasilia, DF, o Cen#ro Budista Tibetano Kagyii Pende Gyamtso (Na tradigao oral,
“Um Oceano de Beneficios”). Em 1995, a nova encarnagio de Kalu Rinpoche (o precedente
Kalu Rinpoche falecera em 1989) visitou o Brasil, infundindo renovada energia aos traba-
lhos de divulgagdo do dbarma em nosso pais, e escolheu o lugar em que serd construido
o centro de retiro para a formagio de monges. Atualmente, Rinpoche reside em Mirik, no
mosteiro de Bokar Rinpoche, onde realiza seus estudos monisticos.

De 1980 para c4, temos sido agraciados constantemente pela compaixdo de Rinpoche. Ao
longo de todos estes anos, embora distante, jamais sua graca deixou de nos ser dispensada.
Muitos lamas visitaram nosso pais, um lama residente passou a orientar as atividades do
Centro Budista de Brasilia, ¢, ainda este ano, dois novos lamas passario a residir neste Centro
pata darem continuidade ao trabalho de Rinpoche.

Incansavel, também, em todo o processo de consolidagiao do dharma budista tibetano
no Brasil, e viabilizagdo das aspiragdes de Rinpoche, foi o trabalho de Lama Gyaltsen,
secretirio do precedente Kalu e pai da nova encarnagio. A Lama Gyaltsen, falecido em
fevereiro deste ano, gostarfamos de dedicar a presente edigdo em portugués da obra de Kalu
Rinpoche. Possa ela ser reflexo fiel das palavras de Rinpoche e beneficiar todos os seres.

Lekshe Drayang
(Setembro de 1999)



Introdugio.

O presente livro agrupa trés obras consagradas ao Budismo Tibetano abordado através
dos ensinamentos dé um de seus mais venerados mestres contemporineos, Kalu Rinpoche.
Compreende as seguintes partes':

*  Budismo Vive

* Budismo Profundo

* Budismo Esotérico

A primeira parte, Budismo Vive, contém uma segio dedicada a um certo nimero de do-
cumentos biogrificos sobre Kalu Rinpoche, sobretudo as surpreendentes lembrangas de
Lama Gyaltsen, e uma outra segdo dedicada aos ensinamentos que dizem respeito mais
particularmente 4 vida cotidiana ou i relagdo entre Budismo e Ocidente.

A segunda parte, Budismo Profundo, agrupa os ensinamentos sobre o binayana e o mabayana,
os aspectos exotéricos do Budismo. Nela abordam-se também a natureza absoluta da mente,
a vacuidade, 2 compaixio, o tratamento das emogdes conflituosas, a situagio do individuo
no ciclo das existéncias, o karma, etc.

Enfim, a terceira parte, Budismo Esotérico, revela os principios do vajrayana, dos mantras,
das iniciagGes, das seis iogas de Naropa etc., 20 mesmo tempo que contém importantes
capitulos sobre o bardo (o periodo entre 2 morte e o nascimento), a2 medicina tibetana e as
linhagens da pritica.

Kalu Rinpoche, lama de luz, veio para a Franga pela primeira vez em 1971. O Tibete,
bastido inacessivel da mais alta espiritualidade, tinha até entio permanecido fechado em si
mesmo, imaginando que o resto do mundo nio poderia compreendé-lo. Kalu Rinpoche,
mesmo se aproximando dos setenta anos, foi o primeiro, apesar do ceticismo da maioria dos
seus pares, a acreditar que o Budismo Tibetano poderia ter um impacto no Ocidente.

A histéria acabou lhe dando razio, visto que, no curso de numerosas viagens que reali-
zou até€ a sua morte, em 1989, ministrou ensinamentos a milhares de pessoas, sendo que a
maioria foi cativada pelo brilho carismitico de sua pessoa e muitas se engajaram na via da
liberagao.

Kalu Rinpoche nio esti mais entre nés, mas permanece a riqueza, a profundidade, a abun-
dincia e a diversidade dos seus ensinamentos os quais, em grande parte, foram gravados.

1 Em francés, essas partes foram publicadas em trés volumes separados. Para comodidade do leitor
brasileiro, agrupamo-la em um iinico volume. (N. do E.)
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Essas gravagdes, entretanto, nio sio acessiveis ao piblico. Ndo somente a limpada estd
debaixo do a.lqueirez, mas existe o risco de o tesouro se perder definitivamente. Refletindo
sobre essa situagio, Lama Gyaltsen, sobrinho de Kalu Rinpoche, que foi durante quarenta
anos seu servidor, depois seu secretirio, pediu as Editions Claire Lumiére para coletar e editar
todos os ensinamentos disponiveis de Kalu Rinpoche.

Portanto, reunimos todas as gravagdes que pudemos e, desejosos de apresentar um texto
o mais exato possivel, traduzimos novamente os ensinamentos diretamente do tibetano.
Assim, este livro ndo € um tratado, e sim a tradugdo de uma série de ensinamentos dados
oralmente. Transcreve toda a sabedoria de uma transmissdo viva, que o leitor podera experi-
mentar descobrindo progressivamente os pontos-chave do Budismo, ilustrados com um
grande nimero de histérias, tao freqientemente utilizadas na pedagogia tradicional.

Agradecemos todas as pessoas que, de diversas maneiras, deram sua contribuigdo preciosa
a esta publicagio, mais particularmente aos responsaveis dos centros do dbarma que nos auto-
rizaram a utilizar os ensinamentos que foram dados no 4mbito de suas instituigSes

Sogyal Rinpoche

Lama S6nam
Rikpa Kagyii Ling
22 rue Burq Chateau de Plaige
75018 Paris — Franca 71320 Toulon-sur-Arroux — Franga
Tsenjur Rinpoche Lama Tonzang
Kagyii Kunkhyab Chéling Karma Migyur Ling
4939 Sidley Street, Montchardon
Burnaby, B.C. 38160 Izeron — Franga
Canada VAJ1T6 Mme Camille Vitrac
Lama Gyurme Kagyii Jong S6nam Ling
Kagyii Dzong 261 promenade des Anglais

40 route circulaire du Lac Daumesnil
75012 Paris — Franga

Lama Gyurme

Vajradhara Ling

Chiteau d’Osmont
Aubry-le Panthou

61120 Vimoutiers — Franga

06200 Nice — Franga

Karma Shedrup Gyamtso Ling
33 rue Capouillet
1060 Bruxelas — Bélgica

2 Marcos 4,21, Paribola da lampada: Trag-se porventura a candeia para ser colocada debaixo do algueire ou

debaixo da cama? (N. do T)

3 (N. do E.) Numerosos outros centros do dharma no mundo propotcionam os ensinamentos do

Budismo Tibetano. No Brasil, a tradigdo Dak-Shang Kagyii é veiculada pelo Centro Budista
Tibetano Kagyii Pende Gyamtso, de Brasilia, fundado por Kalu Rinpoche:

Centro Budista Tibetano Kagyii Pende Gyamtso
Condominio Jardim América Lotes F1/F3

73.001-970 — Sobradinho II - DF
Tel.: 0xx61 485 06 97
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O destino de Lama Gyaltsen tem algo de surpreendente. Seu pai era o irmio cagula de Kalu
Rinpoche. Aos dez anos encontra seu tio pela primeira vez ¢ torna-se rapidamente seu companheiro
mais préximo: primeiramente seu servidor, depois seu secretirio, sempre seu discipulo, por mais de
quarenta anos. A morte de Kalu Rinpoche, em 1989, quando Lama Gyaltsen tinha cingiienta e trés
anos, parece interromper definitivamente esta longa trajetétia comum. Entretanto, um ano mais
tarde, nasce um filho de Lama Gyaltsen, que foi reconhecido como sendo a reencarnagio de Kalu
Rinpoche!

Testemunha privilegiada de seu mestre no Tibete, na fndia e no Ocidente, também receben numero-
sas confidéncias, principalmente da mae de Kalu Rinpoche e de outros lamas. Publicamos aqui as lem-
brangas, ditetas e inditetas, que ele nos confiou durante uma viagem que fez 4 Franga no verdo de 1992.

Um nome que tem uma histdria

Kalu Rinpoche nasceu no leste da provincia oriental do Kham, em uma cadeia de mon-
tanhas chamada Trach6. Sua familia tinha o patronimico de Ratak, considerado como uma
corruptela de Ratsa, termo que significa “pele de cabra”. Para compreender a origem deste
nome, € preciso voltar 4 época do primeiro Karmapa, Tiasum Khyenpa.

Tisum Khyenpa era originirio de uma familia pobre que se consagrava i criagio de
animais nas encostas das montanhas. Nessa regiao, os pobres eram diferenciados dos ricos
por suas roupas: os primeiros trajavam roupas de pele de cabra, os segundos roupas de
pele de carneiro, pormenor que nio deixa de ter importincia para a continuagio de nossa
historia.

Quando Tiisum Khyenpa nasceu, ninguém na regiio tinha idéia de que se tratava de um
ser santo que encarnava. Assim, nio recebeu uma atengao especial. Ele pastoreava os reba-
nhos, cuidava das vacas e das cabras, e vivia como as outras criangas de sua idade. Entretanto,
um certo nimero de acontecimentos levou as pessoas 2 supor que ele nio era um ser comum.

A agua, por exemplo, era rara nessa regido, o que causava dificuldades para prover as neces-
sidades dos homens e dos animais. Ora, um dia observou-se que o jovem futuro Karmapa,
que estava 20 pé de uma rocha, cavava a terra: no dia seguinte e ainda por outros dias ele
continuou cavando, intrigando as outras criangas e as pessoas das redondezas. O que ele estaria
procurando a0 cavar a terra desse modo? Logo, a 4gua comegou 2 brotar, para grande espanto
de seus companheiros que nunca teriam suposto que esse local seco poderia ter dgua.
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Pelo fato de o Karmapa ter vindo de uma familia pobre, ele ficava vulnerivel is zombarias
das outras criangas que, as vezes, corriam atris dele, atirando-lhe pedras. Nisso também, sua
natureza extraordinitia revelou-se por diversas vezes. Um dia, especialmente, em que procurava
livrar-se das pedras que lhe eram langadas, apoiou-se por um instante em um rochedo. A
marca de suas costas ficou gravada ali; ela ainda € visivel em nossos dias. Uma outra ocasiio,
quando se defendia atirando pedras naqueles que zombavam dele, seus agressores procura-
vam fugit, correndo, mas os projéteis os alcangavam independente da distincia. Tudo isso
parecia um pouco esquisito, mas era considerado como esquisitice de uma crianga pobre, que
nio merecia verdadeiramente que se lhe desse atengio.

Porém, o fato de ter feito a 4gua brotar em um lugar em que ela faltava dolorosamente,
proporcionou-lhe uma certa simpatia por parte das pessoas da regiio, que encontraram nisso
um alivio para eles mesmos e para seus animais. Mais tarde, observou-se inclusive que essa
dgua era dotada de virtudes terapéuticas, auxiliando sobretudo aqueles que sofriam de tumores
do sistema digestivo. A fonte ainda existe e sua dgua continua sendo bebida para a cura.

Adulto, o futuro Karmapa, dirigiu-se ao Tibete central e foi rapidamente reconhecido
como um lama de capacidades extraordinirias. Teve numerosos discipulos e suscitou uma
grande fé. Pelo poder de sua realizagio, passou a ser chamado Tiisum Khyenpa: Aguele gue
conbece os trés tempos, o passado, o presente e o futuro.

A fama de suas realizagSes chegou até sua terra natal, onde logo buscou-se um meio de
testemunhat-lhe veneragio. “Este lama, cuja fama agora é tio grande no Tibete”, diziam-se
entre si os aldeGes, “foi uma de nossas criangas. Quando pastoreava os rebanhos conosco, nio
compreendemos sua grandeza. Eis que agora ele esti longe e nio podemos mais reencontri-
lo. Temos que achar um meio de evocar sua presenga entre nés, encontrar um objeto que
poderia ser o suporte de nossa devogio.” Comegaram, entio, a buscar um objeto que tivesse
pertencido a crianga. _

Esta, em sua pobreza, nio possuia quase nada. Acabaram descobrindo uma roupa de pele
de cabra que ele usava quando era pequeno. Desejosos de transformi-la em um suporte
sagrado, tiveram a idéia de recorti-la em minisculos pedagos — cem mil*, conta 2 histéria — e
fazer um niimero igual de estatuetas do Karmapa, inserindo nelas os minisculos pedagos de
pele de cabra. Em seguida, construiram um stpa, no qual colocaram as estatuetas, stypa que
ficou conhecido pelo nome de “S#pa das cem mil estatuetas de pele de cabra”(tib. Ratsa
kumbum chiten). O local tornou-se conhecido como “Ratsa”, e a familia ligada ao primeiro
Karmapa herdou esse nome: seus membros tornaram-se os Ratsa, palavra modificada mais
tarde para Ratak, que como vimos era 0 nome de familia de Kalu Rinpoche.

Mais tarde, quando o pai e 2 mie do Karmapa morreram, as pessoas do local quiseram
prestar-lhes uma homenagem péstuma por terem gerado um ser tio santo. Eles erigiram,
entio, dois pequenos stpas em sua honra, que colocaram 1 direita e 3 esquerda do prece-
dente. Esses trés stpas podem ainda ser vistos na atualidade®.

4 Cem mil, na tradigio tibetana, pode significar um niimero exato, mas também um ndmero muito grande.

5 Para ai chegat, € necessirio, uma vez no Kham, dirigit-se para a cidade de Khanze e, a partir dai,
em menos de um dia de viagem de catro, seguir até Ratakten, onde, numa elevacio, encontram-seos
trés stupas.



O primeiro Karmapa,
Tiisum Khyenpa (1110-1193).
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Pai e mie: um encontro predestinado

O pai de Kalu Rinpoche chamava-se Lekshe Drayang e tinha o titulo de Ratak Twlkx,
isto &, o “Tulkn dos Ratak”. Com efeito, era a décima-terceira encarnagio de uma linhagem
de tulkus ligados a familia dos Ratak e, portanto, aparentado do primeiro Karmapa.

Ele também foi o tltimo representante dessa linhagem. De fato, pouco antes de morrer,
Lekshe Drayang confiou a seus discipulos que seria inutil, a partir de entiio, procurar seu fulkx.
Era possivel que ele continuasse a trabalhar pelo bem dos seres, mas setia em outros lugares
€ nao mais no seio da familia dos Ratak. Como seus discipulos e benfeitores insistiam para
que ele voltasse a se manifestar entre eles, afirmou-lhes que n3o se sentissem abandonados,
pois ele lhes deixaria um filho que lhe seria muito superior. Todavia, mais tarde, na regiio
de Minyak, parece que nos limites da fronteira chinesa, nasceu uma crianga que declarara ser
ela prépria Ratak Tw/kx e que teria manifestado qualidades proprias aos grandes seres.

Em sua juventude, Ratak Tu/kx realizou inicialmente um retiro de trés anos, no centro
de retiro de Tsadra Rinchendra (fundado por Jamgén Lodrd Thaye®), dependente do
mosteiro de Palpung, dirigido por Situ Rinpoche, posteriormente permanecendo nesse local
mais alguns anos,

Durante suas meditagdes, teve a experiéncia de um _yidam que lhe dirigia as seguintes
palavras: “Vocé precisa ter uma esposa, pois dessa unio nasceri uma crianga cuja atividade
sera maravilhosa. Aquela que vocé desposara serd uma ‘dakini de sabedoria’ com o nome de
Drélma Karmo’ (Tara Branca)”. Durante esse mesmo retiro, Situ Rinpoche ofereceu-lhe uma
estatueta de Tara Branca demonstrando-lhe a0 mesmo tempo seu aprego pela pritica desses
anos de retiro € para aconselha-lo a fazer de Tara Branca seu yidam principal, pois pensava que
isto lhe permitiria ganhar experiéncia e realizagio.

No mesmo dia em que Situ Rinpoche deu-lhe essa estitua, uma jovem apresentou-se a
Tsadra Rinchendra para oferecer-lhe um pote do melhor leite coalhado que havia nessa regiio.

— Como vocé se chama? — Perguntou Ratak Tw/kx i jovem.

— Drolkar® — respondeu ela.

O futuro pai de Kalu Rinpoche achou estranho esse conjunto de coincidéncias: apés a
ordem que o yidam havia lhe dado, Situ Rinpoche oferecera-lhe uma estitua de Tara Branca
€ no mesmo dia uma jovem com o nome da divindade vinha presentei-lo com leite coalha-
do, da mesma maneira como 2 pastora Sujata tinha oferecido leite a0 Buddha Shakyamuni.
Assim, ele se perguntou se a jovem nio seria aquela que lhe era predestinada e fez-lhe muitas
perguntas sobre ela mesma e sua familia. Por suas respostas e pela observagio de suas carac-
teristicas fisicas’ logo ficou convencido de que se tratava de uma dakini.

6 Jamgén Lodté Thaye (1813-1899) foi um dos maiores mestres do Budismo Tibetano do século
XIX. Reconhecido tanto por sua realizagio como por sua extraordiniria erudigio, trabalhou
sobretudo por uma melhor apreciagio mutua das diferentes escolas budistas do Tibete.

7 Qu “Drélkar”, abreviado.

8 Ou seja, Tara Branca.

9 Diz-se que as dakinis encarnadas na tetra caracterizam-se por um certo niimero de sinais fisicos.
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Entretanto, ainda tinha algumas dividas: esta unido seria frutifera? Nasceria dela verda-
deiramente um filho extraordinirio? Assim, ele solicitou a opinido dos maiores lamas da
regiao, como Situ Rinpoche e Dzokchen Rinpoche. Estes confirmaram que as coincidéncias e
0s sinais nZo eram uma simples obra do acaso, mas tinham um valor significativo. Ele
desposou, entio, a jovem, voltou com ela para sua cidade natal e instalou-se na casa dos
Ratak Twlkx.

Vale lembrar que Drélkar, a esposa de Ratak Tulks, vinha de uma familia préxima de
Jamgdn Lodré Thaye, seus pais tendo sido os benfeitores deste tiltimo. Situ Rinpoche dira,
mais tarde, que ela nio somente tinha o nome da divindade Tara Branca, mas que era uma
€managio sua.

Rapidamente, Drélkar ficou grivida. Lekshe Drayang pensou logo que a crianga que
vitia era o filho anunciado pelo _yidam. Mas era uma menina e ele ficou decepcionado. Uma
segunda gravidez seguiu-se rapidamente 20 primeiro nascimento. Lekshe Drayang desta vez
estava totalmente seguro: ele ndo duvidava que a profecia do _yzdam iria realizar-se. Mas, ainda
foi uma menina.

Pensando que nio fosse suficientemente digno para realizar o que entretanto tinha sido
anunciado pela divindade, Lekshe Drayang entrou em um estado de profunda tristeza. Dentre
os lamas que ele considerava como seus lamas-raizes, o principal era Khyentse Rinpoche, do
mosteiro de Palpung. Decidiu oferecer-lhe tudo o que possuia, sua casa, seus animais, seus
negocios, seu dinheiro, sem guardar nada para si mesmo.

Seus discipulos e seus benfeitores ficaram a0 mesmo tempo admirados e inquietos.
Mostraram-lhe que oferecer todos os seus bens a0 lama era um ato excelente, mas acrescen-
taram que estavam preocupados com ele e com sua familia: ele precisaria pelo menos de um
teto para abrigar-se! Que solugio ele pensava encontrar?

— Nio posso fazer nada de bom para ninguém — respondeu Ratak Tw/kx. — Nio servira
de nada eu permanecer aqui. Serd melhor que eu parta. Decidi levar comigo minha mulher e
minhas duas filhas, ir para perto da fronteira da india e viver ali como mendigo.

Assim, ele partiu. Dois ou trés dias depois, entretanto, foi interceptado por emissirios
enviados por seus discipulos e seus benfeitores que julgavam impossivel deixar seu mestre
viver de tal modo. A discussio foi acirrada. Lekshe Drayang recusava-se terminantemente
a voltar. Os discipulos suplicavam-lhe pelo menos que nio fosse mais longe em seu caminho,
mas que ficasse ali onde tinham-no encontrado. Construiriam nesse local uma casa para que
ele morasse e lhe forneceriam o necessirio para que pudesse viver ali. Depois de varias
delongas, Lekshe Drayang aceitou o compromisso, mas pelo periodo de um ano ou dois
apenas, ap6s o que ele iria para um outro lugar, sem diivida para onde Jamgén Lodrd Thaye
tinha vivido, e por quem tinha muita devogio.

Os benfeitores ergueram entio uma pequena casa — ainda existente em nossos dias —
onde ele morou por um ou dois anos.
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O nascimento

Vimos que o centro de retiro de Tsadra Rinchendra tinha sido fundado por Jamgon Lodré
Thaye. Contudo, a2 moradia principal deste era um pequeno mosteiro, Dzongché Génpa. Foi
para 14 que Ratak Tw/kx dirigiu-se depois de ter cumprido a promessa que fizera a seus
benfeitores. Instalou-se ali com sua familia, isto alguns anos depois da morte de Jamgdn Lodrd
Thaye.

Durante essa estada, sonhou uma noite que Jamgon Lodré Thaye aparecia-lhe e lhe dizia:
“Eu vou aonde vocé esti e vou tomar sua casa emprestada.” Foi nessa noite que o futuro
Kalu Rinpoche foi concebido. '

Alguns meses mais tarde, Ratak Tw/kx € sua familia foram morar em um outro pequeno
mosteiro, chamado Ridrak Génpa, cujas redondezas eram conhecidas pela variedade e
quantidade das ervas medicinais que cresciam ali. Ora, Ratak Tw/kx além de ser um lama,
também era médico e os médicos no Tibete assumiam a fabricagio total de sua farma-
copéia.

Uma manhi, em que partia para uma colheita com sua mulher e seus ajudantes, obser-
vou que, a direita de sua casa, uma grande quantidade de plantas tinha florescido fora da
época propria. Viu nisso um sinal muito auspicioso. Durante o dia, sua mulher nio se sentiu
muito bem e ele aconselthou-a a voltar para casa. Ainda nio estava na hora de dar i luz, mas
era melhor ser prudente. Ele mesmo continuaria a coleta das plantas.

Droélkar voltou, entio, para casa. Quando subiu os degraus que levavam i porta de
entrada, embora ndo sentisse dores, notou que a crianga comecava a nascer. Apressou-se em
entrar e disse a sua mie que l4 estava, que a crianga estava nascendo. “Nio tenha medo,
disse-lhe 2 mie. Desde quando as criangas nascem com essa facilidade?” Entretanto, Drélkar
tinha se dirigido para seu quarto e, sem dor nem demora, a crianga nasceu.

— A crianga nasceu — gritou para a mie.

— O que vocé esti dizendo — respondeu esta. — E impossivel!

Indo até o quarto, perguntou, incrédula:

— Entao, onde esti o bebé?

Ela foi obrigada a se render is evidéncias: a crianga estava ali.

Os testemunhos relatam que os passaros comegaram a cantar de maneira incomum e que
uma chuva especial — 0 que os tibetanos chamam metaforicamente uma chuva de flores — caiu
sobre a casa.

O pai, ouvindo os passaros e vendo a chuva, perguntou-se o que estava acontecendo.
Voltando para casa, ele nio pode, tampouco, acreditar no que lhe diziam os servidores: seu
filho havia nascido.

Conta-se, também, que no momento do nascimento numerosos sinais maravilthosos
manifestaram-se no mosteiro de Jamgén Lodré Thaye e que grandes lamas, como Situ
Rinpoche, Dzokchen Kongtrul e outros expetimentaram estados interiores particulares.
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Um pai que nio d4 seu filho

Quando a crianga cresceu, seu pai ensinou-the a leitura e a escrita. Como o aluno mos-
trava-se extremamente dotado e parecia assimilar todas as coisas sem esforgo, as pessoas das -
redondezas pensaram que se tratava de um menino extraordinirio, sem divida um #/kx. Eles
fizeram essa observagio ao pai.

Este ultimo, que tinha um temperamento muito incisivo, respondeu-lhes que nio queria
que se falasse de seu fitho nesses termos. “Meu filho, uma crianga extraordiniria? Talvez. Se
for o caso, ele o mostrara por si mesmo. Enquanto esperamos, eu os proibo de falar dele
desse modo.”

Em seguida, a crianga tomou o habito de mongc“’, no mosteiro de Begen. Ora, esse
mosteiro nao possuia #/kx, o que era um inconveniente. Os responsaveis dirigiram-se entio
a Ratak Tw/ks nestes termos: “Por um lado esta crianga é seu fitho € vocé mesmo é um #ulks;
por outro lado, ele parece possuir qualidades extraordinirias. Nio podetiamos dar-lhe o
nome de “/k«” e entronizi-lo em nosso mosteiro?” A resposta de Ratak Tw/kx foi, ainda
desta vez, categorica: :

— Vocés consideram que o fato desta crianga ser meu filho confira-lhe uma certa gran-
deza e, por seus dons, vocés desejariam atribuir-lhe o titulo de #x/x. Nio quero ouvir tais
conversas. Se meu filho € alguém maravilhoso, ele 0 mostrara por si mesmo quando for
adulto. E inutil pensar nisso agora. Entio, parem seus comentirios e projetos. Meu filho é agora
monge € nio quero que neste momento ele seja outra coisa além de um monge comum.

Ainda em outras ocasides, o jovem rapaz encontrou lamas muito eminentes como
Palpung Situ Rinpoche, Dzokchen Kongtrul Rinpoche, Sechen Kongtrul e Kado Situ'’. Eles
também observaram, por causa das qualidades do jovem, que se tratava certamente de um
tulkes. Afirmaram que era sem divida uma emanagio de Jamgén Lodré Thaye'? e que seria
conveniente conduzi-lo 2 Tsadra Rinchendra, fundado por este iiltimo. Ratak Tw/kx perma-
neceu firme em sua resposta: “Talvez meu filho seja um #/kx. O futuro o diri. Enquanto
esperamos, eu lhes pego para n2o proceder a uma entronizagao, mas deixi-lo viver sua vida de
monge comum.”

Dzokchen Kongtrul e Sechen Kongtrul insistiram: mesmo admitindo que a crianga nio
fosse levada a0 mosteiro de Jamgon Lodro Thaye para ser entronizada, eles gostariam, entre-
tanto, que ela ficasse em seu préprio mosteiro como um simples monge para receber uma
formagio particularmente especial. Ratak Tw/kx perseverou em sua posigio: ele nio daria seu
filho a ninguém.

10 Nio se trata, neste caso, de votos propriamente falando, mas de uma simples observincia das
regras mondsticas fundamentais.

1 Palpung Situ Rinpoche era a maior autoridade da escola Kagyii, no Kham; os outros trés lamas
mencionados eram eminentes mestres da escola Nyingmapa.

12 Os grandes lamas podem produzir virias emanagdes, que sio diferenciadas dizendo que sio ema-
nagdes do seu corpo, de sua palavra, de sua mente, de suas qualidades ou de sua atividade. Kalu
Rinpoche seri assim geralmente identificado como sendo um fw/k« da atividade de Jamgon Lodro

Thaye, enquanto que outros lamas serio teconhecidos como emanagdes de seu corpo, de sua palavra,
de sua mente e de suas qualidades.
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Assim, Kalu Rinpoche continuou seus estudos no mosteiro de Begen, de modo tio
brilhante que aos onze anos de idade recebeu uma cadeira de Khenpo', o que foi de novo um
motivo de espanto e de admiracio de todos: a inteligéncia da ctianga era prodigiosa a ponto
de assimilar em pouco tempo o que normalmente requeria uma maturidade intelectual de
adulto e doze anos de estudos.

Nio apenas ele dedicou esse periodo aos estudos, mas recebeu também de grandes
mestres de todas as escolas do Budismo Tibetano o que constitui o fundamento da trans-
missio tradicional: iniciagGes, leituras rituais e explicagdes. Ele também recebeu a ordenagio
maior de Situ Rinpoche, que, nessa ocasiio, deu-the o nome de Karma Rangjung Kunkhyab,
nome que profetizava que sua atividade se difundiria de modo espontaneo (rangiung) e universal
(kunkhyab), ou seja, por toda a Terra.

O mestre espera o discipulo

Aos dezesseis anos, Kalu Rinpoche preparou-se para realizar o tradicional retiro de trés
anos que faz parte da formagao dos lamas na escola Kagyiipa. O druppin (mestre de retiro)
do centro de retiro de Tsadra Rinchendra era, entdo, Lama Norbu Téndrup.

A casa de Lama Norbu Téndrup ficava em uma elevagio que precedia o centro de
retiro. Para ld chegar, era necessario cruzar uma porta que dava para um pequeno caminho
que levava até sua casa. Essa porta assegurava sua tranqiilidade e ninguém podia cruzi-la
sem antes ter recebido a autorizagio dos dois monges guardiies, seus sobrinhos, que inter-
rogavam os recém-chegados sobre as razées da visita.

Uma manha, porém, Lama Norbu Téndrup chamou seus dois sobrinhos e disse-lhes
que, nesse dia, a porta deveria ficar aberta, pois ele esperava a visita de um héspede excep-
cional: “Assim que ele chegar tragam-no a2 minha presenga”, determinou-lhes.

Nio disse mais nada a seus sobrinhos, mas 2 Situ Rinpoche ele expds as razdes que o
levavam a agir assim: na noite precedente, a divindade protetora Chadrupa (Mahakala de Seis
Bragos) tinha lhe aparecido. Ela anunciara-lhe que, no dia seguinte, viria até ele um discipulo
que possuia todas as qualificagSes e que, mais tarde, realizaria o bem para muitos seres.
Chadrupa concluiu sua intervengio anunciando que ele mesmo iria acolhé-lo e teria nas mios
uma grande katd* | estendida, de boas-vindas. Esta era 2 razio para Lama Norbu Tondrup ter
ordenado que a porta grande ficasse aberta.

Desse modo, os dois sobrinhos aguardavam a vinda do héspede excepcional. Pensavam
que deveria ser uma personalidade de grande estirpe: talvez o rei de Detge, talvez um minis-
tro. O dia j se adiantava bastante, sem que ninguém tivesse se apresentado. Por volta das
quatro ou cinco horas da tarde, enfim, avistaram um monge de aparéncia comum, seguido

13 Khenpo é um titulo que equivale 2 “doutor em Budismo”. E necessirio, normalmente, cerca de doze
anos de estudos superiores para obté-lo.

14Uma kata é uma longa echarpe branca de seda. Seu comprimento é um modo de desejar longa vida
e sua brancura testemunha a pureza da motivagio da pessoa que a oferece.
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de dois companheiros que carregavam fardos nas costas. Eles se dirigiram a Lama Norbu
Tondrup:

—J4 é tarde, e o héspede que o senhor espera nio veio. Em contrapartida, eis um monge
e dois companheiros que se apresentam. Devemos deixi-los entrar?

— Sim, sim, fagam-nos entrar, — respondeu o lama.

Depois de terem introduzido os visitantes, os dois sobtinhos desceram ao centro de
retiro onde contaram 20s monges que Lama Norbu Téndrup esperava um héspede impor-

tante € que apenas um monge comum com dois companheiros trazendo pacotes tinham se
apresentado, o que os fez rir.

Entretanto, o héspede ilustre tinha chegado: era Kalu Rinpoche',

Retiros

Durante o retiro de trés anos Kalu Rinpoche tornou-se, entio, discipulo de Lama Norbu
Tondrup. Em particular, recebeu dele a transmissio completa das iniciacées, das leituras

rituais e das explicagSes da linhagem Shangpa Kagyii. No curso desse mesmo retiro, também
obteve outras numerosas iniciagSes de lamas de passagem.

Apbs esse petiodo junto a Lama Norbu Téndrup, voltou para casa, onde, durante dois
anos, continuou a receber ensinamentos e iniciagdes de um grande nimero de lamas.

Depois, decidiu retirar-se completamente do mundo e permanecer em locais de retiro
sem dizer a ninguém para onde ia.

Seu pai era um médico muito conhecido. Até esse petiodo de retiro — excetuando-se os
trés anos que passou em Tsadra Rinchendra — Kah Rinpoche sempre o auxiliou na coleta das
plantas, preparagio dos remédios e no exercicio de sua arte. A partir de entio, ele abandonou
totalmente qualquer pratica da medicina.

A maioria de seus lugares de retiro eram tio selvagens que um homem comum nio
poderia talvez permanecer neles um tnico dia'®. E o caso, por exemplo, da gruta de Radung
Pu. Trata-se de uma gruta cuja abertura é muito grande, de modo que o vento penetra ali con-
tinuamente. Além disso, ela € infestada por todos os tipos de insetos que nio sio visiveis por
causa da obscuridade. Como permanecer em um local tio hostil? Kalu Rinpoche, entretanto,
morou ali durante varios anos. Todavia, a rudeza dos lugares nio era uma opgio sistemitica;
também ocorreu que ele morasse bastante perto de uma casa de familia sob uma tenda que ele
montara, em um lugar agradivel por onde passavam rebanhos. Durante esses anos de retiro,

ele ndo se preocupava de modo algum com 2 alimentagio e, is vezes, aparentemente, passava
longos periodos sem ter 0 que comer.

15Um dos sobrinhos chamava-se Lama Tsewang, E ele que tinha o hibito de contar esse episédio
quando Lama Gyaltsen era pequeno.

16 Lama Gyaltsen viu em sua infincia alguns dos lugares de retiro de Kalu Rinpoche. Os outtos, apenas
ouviu falat.
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A corg¢a guia

Certa vez, Kalu Rinpoche partiu em retiro, sem levar alimento e sem anunciar a seus pais
nem 2 ninguém para onde ia. Apenas duas ou trés pessoas tinham visto a dire¢do que tomou.
Sua mie ficou muito preocupada. Ela gostaria que ele fizesse seus retiros em sua casa ou pelo
menos no mosteiro. Mas nio, ele partia para locais desabitados sem dizer aonde ia e sem
mesmo levar provisdes! Ele ndo morreria desse modo? A espera era muito angustiante; a
pobre mie nio pdde ficar sem nada fazer. Carregando alimento, partiu 4 procura de seu fitho.
Interrogando virias pessoas, conseguiu ter uma idéia do lugar onde ele podia estar meditando.
Andou durante muito tempo por uma montanha até que o caminho terminou e ela ndo
soubesse mais para onde ir. Pensou estar perdida. O que fazer? Continuar 2 subir uma encosta
incerta, descer para o vale? Que chance ainda tinha de encontrar o filho? Ela comegou a
chorar.

Acima dela, apareceu, entzo, 20 pé de uma rocha que ela no podia alcangar, um pequeno
animal como nunca tinha visto, uma espécie de corga, mas nio muito maior que um c3o. Ficou
espantada ao vé-lo, ndo compreendendo como ele podia de repente estar ali. Inicialmente, nao
concluiu nada, mas pensou que seria melhor agora voltar para casa, que n3o lhe restava
nenhuma chance de encontrar seu filho. Entio, 0 animal partiu com um salto. Achando que
isso era decididamente bastante estranho, ela voltou atris na sua decisio e resolveu segui-lo. Ela
nio o viu mais, mas guiava-se pelos rastros deixados sobre 2 neve. Estes a conduziram muito
alto na montanha até avistar uma fumaca. A partir desse momento, o animal desapareceu
completamente, nio deixando nenhum rastro. Quando viu a fumaga, 2 mie experimentou
uma imensa alegria, pensando que indicava 2 presenga do seu filho.

Ela o chamou com todas as suas forgas virias vezes, até que finalmente Kalu Rinpoche
apareceu na entrada da gruta e a viu. Ela se apressou em chegar a esse lugar tdo arden-
temente procurado. A felicidade de encontrar seu filho misturava-se a tristeza de constatar
que ele nio tinha nada para comer, nem mesmo chi para beber. Como bebida ele utilizava
uma planta da regido cujas largas folhas desprendiam um suco vermelho. Fora isso, parecia
que ele nio ingeria nenhum alimento.

A mie ficou tdo aflita que, abragando seu filho, comegou 2a chorar e a suplicar-lhe para
n3o permanecer mais nesse lugar tio hostil porque acabaria morrendo. Era absolutamente
necessario que ele descesse. Kalu Rinpoche nio a escutou: assegurou-lhe que nio morreria,
que ele permaneceria na absorgio meditativa e que ela se preocupava sem necessidade.

~ Volte para casa comigo apenas por alguns dias — insistia ela —; carregaremos cavalos e
daremos para vocé comida e tudo o que for necessario; depois disso, se vocé quiser, podera
voltar para o retiro. Mas nio fique aqui, nesta privagao!

— E initil voltar para casa — respondeu o eremita. — Nio preciso nem mesmo da comida
que vocé trouxe. Pode levi-la consigo.

— Eu lhe imploro, fique pelo menos com essa comida.

— Certo, eu a guardarei. Mas ndo seri apenas para meu uso — respondeu Kalu Rinpoche
sorrindo. — Tenho muitos pequenos companheiros aqui: sio formigas. Nés iremos dividi-la.
Entretanto, quando a senhora voltar para a cidade, nio diga nada disso a ninguém. Se falar, isso
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criard obsticulos para meu retiro; as pessoas desejardo me enviar alimento, o que causaria
perturbagdes. Pode contar a meu pai, mas a mais ninguém.

De volta para casa, relatou, assim, ao marido o que tinha visto. Este nio demonstrou
nenhuma surpresa particular. “Menu filho encontra-se no periodo de ascese”, observou sim-
plesmente. “Poder se submeter assim s austeridades ¢ algo de maravilhoso. Nio se deve
impedi-lo.”

Essa observagio ndo satisfez a mie que lhe disse, encolerizada, que as palavras podiam
ser muito bonitas mas que enquanto isso ele estava deixando seu filho morrer! Setia melhor
enviar-the alimentol!

O pai replicou que se ela se preocupava com seu filho, o melhor a fazer era acumular
muito mérito, que isto seria certamente util 20 jovem meditador. :

Um ou vdrios ?

Embora Kalu Rinpoche desejasse guardar em segredo seu retiro, pastores acabaram
percebendo que a gruta onde ele se encontrava era habitada. Inicialmente, eles nio sabiam
se por um louco ou por um lama. Aproximando-se, constataram que se tratava de um iogue.
Comegaram, entio, a vir vé-lo, a trazer-lhe #sampa, leite coalhado e outros alimentos. Quando
perguntaram seu nome, ele contentou-se em dizer: “Eu me chamo Karma.” Tanto que todos
os némades falavam entre si com admira¢3o de um certo “Lama Karma”.

Porém, o movimento logo se tornou grande e Kalu Rinpoche decidiu it procurar um
local mais solitirio. Chegou a um bosque e instalou-se sob uma grande 4rvore. Como nio
tinha roupas, cobriu-se até o pescogo com um monte de folhas que juntou em volta de seu
corpo'’. Ele permaneceu um longo tempo em retiro com essa estranha indumentiria, cau-
sando uma espécie de temor entre alguns que n3o sabiam mais se se tratava de um homem
ou de uma criatura demoniaca. Quando lhe perguntavam, entio, seu nome, ele respondia:
“Eu me chamo Lodré”, utilizando o nome que tinha recebido por ocasizo dos votos de
bodbisattva, de modo que falavam agora de “Lama Lodr6”.

Ai também, quando os visitantes passaram a ser demasiadamente numerosos, deixou o
lugar para ir a uma gruta, nio possuindo mais do que trés pedras que trouxera para acender
o fogo e aquecer 2 igua, além de uma reserva muito pequena de #sampa. E preciso esclarecer
que os iogues que meditam nas grutas, em geral, ndo dispdem de conforto, mas de um mi-
nimo de objetos usuais, 20 passo que ali Kalu Rinpoche vivia no mais completo despoja-
mento. Mais tarde, quando o préprio Kalu Rinpoche fundava centros de retiro, ele iria ver
reclusos que se queixavam da umidade, da exigiiidade ou de outros defeitos que as celas
podiam apresentar. Ele diria dqueles que apresentavam suas reclamagdes: “Vocés tém de fato
razio”’, mas 20 mesmo tempo nio podia evitar um Sorriso.

17 Note-se que muito mais tarde, quando, apés o falecimento de Kalu Rinpoche, Situ Rinpoche foi en-
carregado de encontrar sua nova encarnagio, teve um sonho no qual Kalu Rinpoche, coberto de fo-
lhas de drvores, voava pelos ares dizendo-lhe: “Eu sou o filho de Gyaltsen, eu sou o filho de Gyaltsen!”



Ensinamentos Fundamentais do Budismo Tibetano

Um outro lugar escolhido por ele para seu retiro ficava perto de um lago elevado, acessivel
no verio, mas nao no inverno. No entanto, ele permaneceu ali virios invernos, durante os
quais ninguém podia trazer-lhe alimento.

Cada vez que mudava de lugar, ele também mudava de nome, tanto que no Kham algu-
mas pessoas tinham ouvido falar do famoso eremita Lama Karma, outras do célebre iogue
Lama Lodrd, e outras ainda, do meditador solitirio Lama fulano de tal, mas ninguém sus-
peitava que se tratava da mesma pessoa.

Depois desses doze anos de retiro — diz-se habitualmente que ele ficou doze anos em
retiro solitirio, mas Lama Gyaltsen acha que se deve considerar quinze anos —, atendendo 2 um
pedido de Situ Rinpoche e de Lama Norbu Téndrup, retomou uma atividade a servigo dos
homens, ocupando-se, principalmente, da diregdo e fundagio de centros de retiro, e também
do ensino de monges e leigos, primeiramente no Kham, depois em outra partes do Tibete.

Trabalhadores misteriosos

Quando Kalu Rinpoche sucedeu a Lama Norbu Tondrup, tornando-se mestre de retiro
do centro de Tsadra Rinchendra, quis renova-lo e aumenti-lo, projeto que ja tinha sido
considerado por Jamgon Lodr6 Thaye, Situ Rinpoche e pelo préprio Lama Norbu Téndrup.
Mas estes altimos tinham recuado diante das dificuldades de um terreno obstruido por
rochas que pareciam impedir novas construgoes.

Kalu Rinpoche comunicou seu desejo, entdo, a Situ Rinpoche, responsivel por Tsadra
Rinchendra:

— Sei — disse — que o senhor gostaria de aumentar o centro de retiro. Estou pronto a me
encarregar dessa tarefa; se o senhor puder simplesmente me fornecer os materiais necessé-
rios, dirigirei o trabalho.

— Nio creio que essas obras sejam possiveis — respondeu Situ Rinpoche.

— Sim, sim, elas serdao — insistiu Kalu Rinpoche.

— E como vocé podera realiza-las?

Kalu Rinpoche apresentou, entdao, uma planta sobre a qual tinha desenhado todos os
detalhes da futura construgao, assegurando que ele levaria 2 obra a seu termo.

Apesar de sua incredulidade, Situ Rinpoche e seus conselheiros, frente 2 insisténcia de
Kalu Rinpoche, aceitaram fornecer os materiais e os operirios necessirios. Entretanto, todos
aqueles que viam as plantas continuavam sem compreender como Kalu Rinpoche poderia
efetuar as obras. Este dizia a todos que nio se inquietassem. “Conseguiremos”, afirmava.

Assim, os operirios comegaram a trabalhar, com muito esforgo, pensando que seu tra-
balho seria em vio.

Eles nio sabiam que itiam receber uma ajuda mistetiosa. De fato, logo constataram que
cada vez que voltavam de uma pausa para a refeicio, ou cada vez que pegavam novamente
suas ferramentas pela manh3, os trabalhos tinham avangado; o que lhes parecia impossivel
fazer tinha sido realizado. Observaram, também, sobre o canteiro de obras, rastros de passos

de um tamanho incomum, deixados por quatro pessoas, rastros de gigantes. Entretanto, eles
nunca viam ninguém. O espanto era geral.
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Apenas Kalu Rinpoche tinha a chave do mistério, recebida durante um sonho. De fato,
nesse sonho, chegava uma tropa de homens muito grandes e muito poderosos, carregando
enxadas e pis e outras ferramentas necessérias para a construgio.

— De onde vocés vém? — perguntou-lhes Kalu Rinpoche.

— Somos do mosteiro dos “Desejos Realizados™® — responderam. — Ouvimos dizer que °
voceé deseja realizar um trabatho muito dificil. Viemos para ajudi-lo.

Depois eles se apresentaram:

— Eu sou Chetrapala — disse um dentre eles; — eis Dzinamitra, Takiradza e Dugén Trakshe™.
Gragas 2 ajuda dos operirios invisiveis, os novos edificios foram entio construidos: vinte
e cinco quartos de retiro, um templo consagrado a Mahakala de Seis Bragos, um templo consa-

grado 2 divindade Chakrasamvara, a habitacio do mestre de retiro, uma cozinha, uma sala de
ioga etc.

O tulku encontrado

Em uma certa ocasido, Kalu Rinpoche foi convidado para ensinar e dar iniciagdes nos
dois imensos mosteiros Gelukpas de Sera e Drepung, nas proximidades de Lhassa. Em Sera,
foi convidado por dois dos mais eminentes lamas Gelukpas, Mochok Rinpoche e Thome
Rinpoche e deu iniciages a centenas de monges.

Na mesma época, enquanto viajava pela provincia de Tsang, teve um sonho no qual trés
criangas vinham ao seu encontro.

— Eu sou o fw/kx de Tsultrim Génpo® — disse um deles —, e eis aqui dois amigos
carmicos. Mas agora encontro obsticulos.

—Nio se preocupe com esses obsticulos — respondeu-the Kalu Rinpoche e, ainda no sonho,
deu-lThe uma caixa craniana e um cutelo?.

Alguns dias mais tarde, seguindo em sua peregrinagio, viu em uma aldeia uma crianga
que brincava, exatamente igual a de seu sonho, acompanhada por dois amigos. A crianga
pareceu ficar muito contente ao ver Kalu Rinpoche e veio espontaneamente falar com ele.
Isto confirmou a impressio que Kalu Rinpoche tivera em scu sonho ¢ soube que estava na
presenca de uma crianga excepcional.

Kalu Rinpoche foi para perto do mosteiro de Shangshung Dorjeden, fundado por
Khyungpo Neljor, mosteiro que, depois de ter pertencido i linhagem Shangpa, tornou-se

18 Em tibetano, Samdrup Gonpa. Nio se trata aqui, verdadeiramente, do nome de um mosteiro, mas
€ a maneira de dizer que eles podiam realizar o desejo de Kalu Rinpoche.

19 Essas quatro personagens sio quatro divindades protetoras, constituindo o séquito da divindade

de aspecto irritado Mahakala de Seis Bragos (Chadrupa), ela mesma sendo o protetor principal de
Kalu Rinpoche.

20 Tsultrim Génpo foi, no passado, um dos grandes lamas da linhagem Shangpa.
21 Objetos utilizados em certos rituais do vajrayana.
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Gelukpa. Ele tinha sido dirigido por um gesbe de Drepung, falecido virios anos antes. Seu
sectetitio geral tinha despendido grandes esforcos para descobrir sua reencarnagio, mas em vio.
Ele mesmo estava velho e sentia-se cansado. Quando Kalu Rinpoche veio visita-lo, o secre-
tirio disse-lhe: “Vocé é um representante da linhagem Shangpa; este mosteiro antes de per-
tencer  linhagem Gelukpa, era a sede da linhagem Shangpa. Eu nio pude encontrar a reencar-
nagio de nosso geshe e eu mesmo ja nio tenho muitas forgas. Ja que vocé veio aqui, creio que
sefia uma boa coisa oferecer-lhe este mosteiro e torni-lo responsavel por ele, eu mesmo ji nio
posso me encatregar corretamente dessa tarefa”.

Kalu Rinpoche considerou que ocortia uma feliz coincidéncia de circunstincias: anunciado
por um sonho, ele encontrara o #w/kx de Tsiiltrim Génpo, um dos detentores passados da
linhagem Shangpa, e, depois, eis que lhe era oferecido o mosteiro que tinha sido a sede dessa
mesma linhagem. Assim, decidiu ir encontrar a familia da crianga, que era rica, ¢ revelar-lhe
o que tinha descoberto no sonho. Ainda que 2 familia fosse Gelukpa, o pai e 2 mie tinham
uma grande confian¢a em Kalu Rinpoche e receberam com alegria a noticia de que seu filho
era um #ulky. Kalu Rinpoche sugeriu-lhes, entio, colocar 2 crianga no mosteiro Shangshung
Dorjeden que acabava de ser oferecido a ele®.

A questio ficou resolvida e, algum tempo depois, a crianga foi levada ao mosteiro e
entronizada. Mais tarde, ela recebeu de Kalu Rinpoche a totalidade da transmissio Shangpa.

Lama Gyaltsen encarregado de missio

Ainda que, nos anos cingiienta, Kalu Rinpoche desejasse ir 20 Sikkim para realizar ali um
retiro, o Karmapa pediu-lhe para ir a0 Butio, pois queria que o dharma reencontrasse todo seu
esplendor nesse pais que tinha sido fortemente marcado pela presenga de Padmasambhava.
Entio, Kalu Rinpoche se ocupou por algum tempo de um mosteito no Butio, depois foi
paraa india, onde fundou intimeros centros de retiro, em Dalhusie, em Tso Pema, em Madhya
Pradesh e finalmente em Sonada.

No inicio dos anos sessenta, enquanto nenhum lama tibetano tinha ainda sonhado em
ensinar no Ocidente, Kalu Rinpoche disse um dia brincando: “Eu me pergunto se nio seria
necessario difundir o dharma na terra dos homens de cabelos vermelhos™, expressio pela qual
os tibetanos denominavam is vezes os ocidentais, que eram chamados assim, na Asia, por
causa de seus cabelos loiros ou ruivos. Aconteceu de algumas vezes as brincadeiras de Kalu
Rinpoche revelarem-se como profecias. Lama Gyaltsen também perguntou-lhe:

— O senhor teria o projeto de ir para l4?

— Nio, estou brincando — respondeu Kalu Rinpoche.

O futuro iria, entretanto, revelar rapidamente que a brincadeira estava longe de ser pouco
importante.

22Quando da invasio chinesa, 0 monastério de Tsultrim Génpo foi destruido. Contudo, quando a
situagio se tornou mais calma no Tibete, ele pdde realizar uma viagem 2 India e encontrar Kalu
Rinpoche em Sonada. Em seguida, retornou a0 Tibete.
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De fato, pouco tempo depois, Kalu Rinpoche foi a Rumtek? para ver o Karmapa. Durante
suas conversas, mencionaram a questio de uma possivel introducio do dharma no Ocidente.
Chegaram i conclusio de que, para se ter uma idéia exata da situacio, seria melhor enviar
alguém em uma missdo de reconhecimento. Perguntaram a Lama Gyaltsen, entio, se ele
aceitava desempenhar esse papel. Lama Gyaltsen comegara a aprender inglés em Darjeeling, -
mas, fora os conhecimentos rudimentares da lingua, nio conhecia nada dos longinquos paises
dos homens de cabelos vermelhos. Entretanto, como seus mestres tinham feito o pedido,
aceitou partir.

Os tibetanos tinham, na época, uma idéia muito vaga do Ocidente. Para eles tratava-se
de uma regido quase mitica, da qual nio se retornava de tio distante que era. Partir para li
era quase como desaparecer. Quando as pessoas préximas de Lama Gyaltsen souberam que
ele se preparava para a grande viagem, ficaram mudas de espanto. Que estranhas razdes
podiam té-lo impulsionado a uma aventura tio louca? Ele respondeu simplesmente que a
dnica razdo de sua partida era a vontade de Kalu Rinpoche e do Karmapa.

Em 1970, ele tomou portanto um aviao que o conduziu primeiro 2 Inglaterra. Até 14, ele
se recorda, nio se sentiu muito perdido; desde a India, uma quase continuidade das terras
oferecia uma certa seguranga. A América revelou-se mais angustiante; foi necessirio, para
alcangé-la, atravessar um oceano que parecia nio ter fim; além disso, tudo concorria para a
impressao de distanciamento, até os dias que tomaram o lugar das noites.

Lama Gyaltsen permaneceu um ano nos Estados Unidos, visitando locais tio variados
como Nova lorque, Texas, Minnesota e Oklahoma. O Budismo Zen e o Hinduismo tinham
sido introduzidos nesses lugares em pequena escala, mas nao havia nada de Budismo Tibe-
tano. Nosso “encarregado de missdo” travou inimeras amizades. Nas conversas, deu-se
conta que nao apenas seus interlocutores nao tinham nenhuma idéia da cultura de seu pafs,
mas que as vezes n3o sabiam nem mesmo onde se situava. Ele péde, sobretudo, comegar a
perceber o paradoxo do Ocidente: um bem-estar material inimaginavel para um oriental,
acompanhado de um desconforto interior muito pronunciado. Muito de seus novos amigos
ndo tinham religido, mas sentia neles uma necessidade de algo, uma busca cujo objeto nio
era definido. Ele explicava-lhes os conceitos de Buddha, de lama, de dbarma etc. Insistia,
particularmente, na nog¢io de que, segundo o Budismo, todos os seres possuem em si a
semente de Buddha, a potencialidade de um estado desperto, nogao que provocava freqiien-
temente um interesse certo.

Suas observagGes levaram-no 2 seguinte conclusio: é muito provivel que o dbarma do
Tibete possa ser benéfico ao Ocidente, pois responde 2 uma demanda; entretanto, é preciso
necessatiamente que seja ensinado por um lama dotado de uma grande realizagio; um mero
erudito correria o risco simplesmente de nada poder transmitir de itil para a mente, e de se
extraviar.

As amizades travadas por Lama Gyaltsen na América eram muito sélidas; muitos daqueles
que o haviam acolhido queriam que ficasse com eles, pagar-lhe cursos na universidade, até
chegavam a trati-lo como se fosse um filho. Apesar da tristeza que provocou, decidiu, po-
rém, voltar para a India, considerando que precisava prestar contas de sua missio.

23 Mosteiro do Sikkim, onde se estabeleceu o Karmapa no exilio.
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De volta a India, expés, entio, 20 Karmapa e a Kalu Rinpoche, as impressdes que tinha
tdo dessa viagem, salientando o fato de que um lama que tivesse como bagagem apenas
erudigio nio poderia levar de modo eficaz o dharma a0 Ocidente, que seria preciso um lama
realizado. Depois de ter examinado a questio, o Karmapa declarou: “Se Kala Rinpoche puder

ir 20 Ocidente, ele ai fari um grande bem. E um verdadeiro bodbisattva e sua realizagio é muito
grande.”

Ele entio perguntou a Kalu Rinpoche se ele aceitava partit.

— Se for para o bem dos seres, estou pronto para pattir, mesmo podendo motrer ou ficar
doente — respondeu.

O Ocidente contra tudo e todos

A excegio de Trungpa Rinpoche e Akong Rinpoche?, jovens e dotados de uma sélida
formagao na cultura ocidental, nenhum lama tibetano tinha entio ensinado na Europa ou
na América e 2 maioria dos tibetanos pensava que sua tradigio sé poderia interessar 20s
ocidentais a titulo de curiosidade. Quando Kalu Rinpoche tomou a decisio de partir, um
certo nimero de seus compatriotas se perguntou se este vetho lama nio tinha simplesmente
perdido a razdo. Disseram-lhe que ele ji estava bastante idoso, que nio conhecia as linguas
nem os costumes desses paises longinquos e que certamente encontraria imensas dificul-
dades.

Kalu Rinpoche, por seu lado, que ja tinha discipulos vindos da Europa e da América,
ndo negava as diferengas notérias no modo de vida, na cultura ou na maneira de pensar que
distinguiam os tibetanos dos ocidentais, mas pensava que, mais profundamente, a mente era
a mesma, nio somente enquanto natureza de Buddha, mas também por sua aspiragio i
felicidade e por sua vontade de evitar o sofrimento, engendrado este pelo mecanismo das
emogdes conflituosas e do karma que a tornam prisioneira. Ora, o ensinamento do Buddha
tem como fungio liberar os seres, quaisquer que sejam, de sua prisio comum. E por isso que
Kalu Rinpoche tinha a convicgio de que o Budismo Tibetano era mais universal que tibetano
€ que os ocidentais poderiam, eles também, encontrar nele seu alimento espiritual.

As circunstincias foram favoriveis ao projeto de Kalu Rinpoche. De fato, aconteceu, nesse
momento, que um discipulo americano rico, James Ebin, desejou convidi-lo para ir ao seu
pais. Assim, em 1971, ele partiu, fazendo, primeiramente, uma escala em Jerusalém, onde
rendeu homenagem aos lugares santos, em Roma, onde teve uma entrevista com o Papa
Paulo VI, e, finalmente, em Paris, onde permaneceu alguns dias na casa de Anne Berry, sua
primeira discipula francesa. Em seguida, foi para os Estados Unidos e o Canada, depois
voltou para a Franga.

Os tibetanos, como vimos, quase nio acreditavam na possibilidade de introduzir o dbarma
no Ocidente. Eles ndo eram os Gnicos. Durante a primeira passagem de Kalu Rinpoche por
Paris, um francés que tinha um certo conhecimento do Budismo por ter trabalhado na em-

24 Entio morando na Escécia.
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baixada na Birminia e que, mais tarde, ajudaria na expansao do Budismo Tibetano na Franca,
veio vé-lo na casa de Anne Berry para dar sua opiniio sobre essa visita:

— Estamos contentes que vocé esteja na Franga - disse. — Mas sobretudo nZo ensine o
Budismo. Aqui, todo mundo é cristdo e se o senhor desejar ensinar, isto nio interessari a
ninguém; a0 contrario, o senhor os deixari descontentes. Portanto, nao espere que o dbarma
fique conhecido aqui.

— Seu ponto de vista tem sem duvida um certo valor — respondeu Kalu Rinpoche. —
Entretanto, os ctistaos sdo pessoas que praticam uma religiao, que créem em uma realidade
supetior, Deus, que créem na retribuicao dos atos que pode conduzir 20 paraiso ou ao inferno.
Eu mesmo encontrei o Papa e isso causou-me uma grande alegria. Tenho muita estima pelos
cristdos e creio que eles também apreciariam o ensinamento budista.

O interlocutor comegou a rir para demonstrar seu profundo ceticismo.

— O Cristianismo e o Budismo tém a mesma vocagio que é ajudar os seres — acrescentou
Kalu Rinpoche. — Essas tradigdes tém em comum o fato de impedir os seres de cair nos
mundos inferiores e de guii-los para a liberagio; portanto, elas podem muito bem se enten-
derem e eu espero que meus ensinamentos sejam benéficos. Parto agora para a América —
concluiu — mas voltarei 2 Franca e entio ensinarei aqui. Desejo incessantemente que todos
aqueles que me véem, ouvem falar de mim, tocam-me ou pensam em mim, todos aqueles que
estabeleceram um lago comigo, de uma maneira ou de outra, possam obter o estado de Buddha.
E por isso que creio que poderei ser ttil.

De volta da América, novamente convidado por Anne Berry, Kalu Rinpoche ensinou, de
fato, em imimeros locais e fez inimeros discipulos.

Dois ou trés anos mais tarde, o interlocutor cético reencontrou-o e reconheceu o préprio
erro: verdadeiramente, nao acreditou que fosse possivel ensinar o Budismo na Franca e inte-
ressar um auditério. Ele estava a0 mesmo tempo espantado e admirado.

Esta primeira viagem abriu uma grande porta ao ensinamento do Budismo Tibetano na
América e na Europa. Uma anedota permite, talvez, medir seu alcance.

Nos Estados Unidos, em Scattlc,' na costa oeste, tinha se estabelecido, antes da vinda de
Kalu Rinpoche, um lama Sakyapa da mesma geragio dele, Deshung Rinpoche, 20 mesmo
tempo erudito e realizado, convidado pelas autoridades americanas para ensinar tibetano na
universidade. Cumprindo conscienciosamente sua fungio, notara entre seus alunos um certo
interesse cultural pela civilizagio tibetana, mas nunca tinha pensado que algum norte-ameri-
cano pudesse envolver-se interiormente na abordagem do Budismo. Qual nio foi sua sur-
presa ao ver um dia um jovem procurar-lhe trazendo um mala no pescogo. Ele perguntou ao
jovem se usava o mala como colar ou utilizava-se dele. Mas sim, o jovem rapaz utilizava-se
dele: tinha tomado refigio, recitava mantras e vinha exatamente fazer-lhe algumas perguntas.
Quem tinha lhe ensinado a esse respeito? Kalu Rinpoche. Deshung Rinpoche ficou muito
admirado; a partir desse momento, reviu suas posi¢des sobre a relagio entre 0 Budismo e
Ocidente, comegou também a ensinar e foi seguido por discipulos que nio imaginaria pu-
dessem aderir 4 doutrina milenar vinda do Pais das Neves.

De volta 2 India, Kalu Rinpoche fez o relato de sua viagem, primeiramente a0 Karmapa e
encorajou que ele mesmo fosse a0 Ocidente. Mantendo lagos privilegiados com imimeros
lamas das outras linhagens, acabou inspirando também, seguindo sua prépria experiéncia,
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o desejo de ir ensinar nas terras longinquas 20 Dalai-Lama (Gelukpa), a Dilgo Khyentse, a
Dujom Rinpoche (Nyingmapa), a Sakya Trizin (Sakyapa) e a outros lamas.

Uma estima espontinea pelo Cristianismo

Vimos que, depois de Jerusalém, a segunda escala de Kalu Rinpoche no Ocidente foi em
Roma, onde obteve uma audiéncia com o Papa Paulo VI. Certamente, este foi o primeiro
encontro entre um Papa e um lama tibetano.

Lama Gyaltsen, que assistiu 2 audiéncia, guardou uma lembranga muito clara dela. Inicial-
mente, Kalu Rinpoche apresentou-se, explicou a situagao do leste do Tibete e o sentido de sua
atividade. “Esforgo-me, disse, para realizar o bem dos seres.”

O Papa, por sua vez, expos suas preocupagdes: “Em nossos dias, as guerras sdo nume-
rosas e as dificuldades sobre a terra muito grandes; isto”, confidenciou a Kalu Rinpoche,
“porque as pessoas nao respeitam 0s votos ¢ 0s compromissos que assumem. Daf vém a
infelicidade e os sofrimentos sobre a Terra. Pego-lhe, faga oragGes para que as pessoas
possam respeitar seus votos € seus compromissos a fim de que a harmonia reine no mundo.”

Segundo Lama Gyaltsen, a felicidade do encontro foi tao visivel no rosto do chefe do
catolicismo quanto no rosto do lama tibetano. A compreensio e a apreciagao miituas pare-
ciam muito profundas. Kalu Rinpoche gostava depois de repetir que tinha percebido nas
palavras do Papa um encorajamento para sua missao no Ocidente.

Neste assunto, como em outros, Kalu Rinpoche saia das normas tibetanas. De uma
maneira geral, os tibetanos, de fato, ndo sentiam interesse em encontrar representantes de
outras religides. Antes de partir para sua primeira viagem, Kalu Rinpoche tinha dito, entre-
tanto, que desejaria encontrar representantes qualificados do Cristianismo. Os outros acha-
ram estranho: por que um grande lama desejaria entrar em contato com os cristaos? “E uma
coisa boa”, respondia Kalu Rinpoche.

No Kham, Kalu Rinpoche ja tinha ouvido falar do Cristianismo através de missionarios
que tinham se estabelecido ali. Estes haviam traduzido alguns livros cristios para o tibetano,
falavam de Deus, do paraiso e dos infernos e proporcionavam um certo auxilio aos pobres.
Todavia, 2 maneira de conceber o ensinamento era muito diferente entre os missionarios e
os lamas. Os missionarios pregavam a todos os ventos com o objetivo de converter ao Cris-
tianismo. Os lamas consideravam, por sua vez, que se alguém manifestasse aspiragio pode-
riam atendé-la, senio contentavam-se em rezar pelo bem dos seres; ndo adotavam a idéia de
que era absolutamente necessirio converter-se a0 Budismo. Essa vontade de conversio
alimentada pelos missionarios nao agradava muito aos tibetanos. Por exemplo, em Kandze
Marathong, uma povoagio do Kham, os missionérios tinham construido grandes edificios
que os Khampas, contrariados com essa atitude conquistadora, acabaram incendiando.

Quando Kalu Rinpoche vivia no Kham, leu algumas obras traduzidas pelos missio-
narios; tinha ficado decepcionado de nio descobrir ali nada de profundo: falava-se nelas
unicamente do bem que levava ao paraiso e do pecado que levava ao inferno; ora, nelas
nunca eram tratadas as nogGes de realidade dltima ou algo de equivalente 2 liberagio ou 20
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estado de Buddha. Esta decepgio estava longe de constituir um julgamento, muito pelo con-
trario. Kalu Rinpoche dizia de fato, desde essa época, que o Cristianismo era certamente uma
tradigdo auténtica, mas que a apresentacao que era oferecida ao exterior era sem divida uma
abordagem primaria e que deviam existir aspectos muito mais profundos nele.

Movido pelo desejo de melhor conhecer o Cristianismo e de encontrar sacerdotes quc
pudessem lhe revelar o sentido mais profundo de sua tradicio, quis, assim, quando teve opor-
tunidade, visitar os lugares santos de Israel e encontrar o Papa. Depois, na América e no
Canadai, relacionou-se com numerosos padres e pastores. Uma encontro particularmente
interessante ocorreu por intermédio de M. Lalungpa, um tibetano que morava nos Estados
Unidos e que conhecia perfeitamente a lingua inglesa. Kalu Rinpoche fez intimeras per-
guntas, os cristdos fizeram o0 mesmo e mostraram-se muito felizes com as respostas que lhes
eram dadas.

Kalu Rinpoche repetiu muitas vezes depois que a tradigao cristi parecia-lhe muito boa
e que tinha certamente a capacidade de ajudar as pessoas.

A doagiao de todos os bens

Uma das praticas dos lamas tibetanos consiste em oferecer todos os seus bens a seu
mestre. O préprio Lama Gyaltsen testemunhou virias vezes este ato realizado por Kalu
Rinpoche. A maneira como Kalu Rinpoche tratava os bens materiais, explica Lama Gyaltsen,
podia as vezes surpreender e mesmo desconcertar se nio fosse compteendida em seu con-
junto. Embora nunca pedisse nada a ninguém e nunca se recusasse a dar um ensinamento,
tanto a2 um pobre como a um rico, ele também nunca recusava uma oferenda. Dava até 2
impressio de acumular. E é verdade que ele acumulava: durante dois ou trés anos, confiou
o dinheiro recebido a Lama Gyaltsen, que era o seu depositario, sem nunca utilizé-lo. Depois,
quando considerava que 2 soma que possuia tinha alcangado um montante suficiente, ele a
dividia em trés partes desiguais: a mais importante, dava 20 lama ou, de uma maneira ou de
outra, as Trés ]6ias; a segunda era reservada aos pobres e a terceira consagrada a alimentar
os animais. No final, nio guardava nada para ele, nio demonstrando nenhum apego.

Na verdade, sempre estava satisfeito. Se lhe davam um certo alimento, nio pedia outro.
Se tinha uma roupa, nio desejava outra e nio se importava nem com o frio ou com o calor.
Podia vestir uma roupa grossa em época de grande calor e ndo pedir uma roupa quente
quando fazia muito frio. Normalmente, vestia roupas de tecidos finos e bonitos: eram pre-
sentes de seus discipulos e de seus servidores, ele mesmo nao sentia necessidade delas. Na
india, basta que um tinico mosquito tente picar-nos, para que fagamos tudo para afugents-
lo; ele, nio se mexia mesmo quando os mosquitos devoravam-lhe o brago. Em todas as
coisas, era de uma extrema simplicidade e de um completo desapego.

Por esses poucos episédios de sua vida, podemos ter uma certa idéia da pessoa que era
Kalu Rinpoche, mas quanto 2 saber sobre o alcance de sua atividade benéfica e a profun-
didade de sua realizagdo, isto, nio podemos apreender. A atividade dos bodbisattvas é de fato
tio vasta que escapa a nossa capacidade de compreensio.






35

- Curta Biografia de Kalu Rinpache

Bokar Rinpoche, principal discipulo e sucessor de Kalu Rinpoche, escreveu esta curta biografia de
Kalu Rinpoche logo ap6s sua morte.

A fé reavivada: breve exposi¢ao dos atos do Lama sublime

Om soti

Desde inumerdveis kalpas nutristes teu ser

do esplendor das duas acumulagoes,

Dormiinastes a criagdo, a perfeigao e a bodhicitta,
Usufruistes magnificamente dos dois beneficios,
0 teu e o dos outros,

Rangjung Kunkhyab, prosterno-me a teus pés.

Essas palavras enunciadas como uma oferenda servem de liminar a este texto dedicado
a um lama glorioso e santo, um guia sublime cuja bondade perfeita e 2 atividade maravilthosa
aplicaram-se a todas as tradi¢Ses e 20s seres nesta época degenerada. Quando devemos
nomei-lo, ele é chamado de o Senhor dos Refigios, Lama Vajradhara Kalu Rinpoche. A
breve exposi¢do da atividade desse lama sublime servird de lembranga dqueles que tém
devogio por ele, assim como de alimento para a fé.

Numerosos grandes seres de visio profunda afirmaram que ele era a expressio da
atividade de Jamgon Lama Lodtd Thaye, profetizado pelo Buddha, que foi o diadema
coroando todos os eruditos-realizados do Pais das Neves, a0 mesmo tempo que uma luz
para todas as tradigdes.

O Senhor dos Refiigios, Lama Vajradhara Kalu Rinpoche, nasceu em 1904 na cadeia de
montanhas de Trechd, no Kham, no Tibete oriental. Seu pai era Lekshe Drayang, um adepto
tintrico, décima-terceira encarnagio da ﬁnhagcm dos #wlkus de Ratak Palzang e sua mie era
conhecida pelo nome de Drélkar (Tara Branca). Inimeros sinais e pressagios extraordinirios
acompanharam seu nascimento.

Desde a infincia, mostrou naturalmente as marcas de um ser santo e de uma aprendi-
zagem anterior: o desinteresse pelo ciclo das existéncias, 2 compaixio pelos seres, o respeito
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pelo dharma e pelos lamas. Ele apreendeu a escrita, a leitura e o sentido do dharma sem esforgo,
simplesmente recebendo seu ensinamento.

Aos treze anos, no mosteiro de Palpung, sede Kagyiipa do T;betc oriental, foi orde-
nado monge por Jamgon Tai Situ Pema Wangchok e recebeu o nome de Karma Rangjung
Kunkhyab, “Espontineo-Universal”. Mais tarde, reconheceu-se com unanimidade que o
nome e o sentido combinavam.

Aos dezesseis anos, fez o retiro de trés anos e trés meses no grande centro de retiro de
Tsadra Rinchendra, que tinha sido a sede de Jamgtn Lodr6 Thaye. Do mestre de retiro, Lama
Norbu Téndrup, cujas expetiéncias e realizagSes eram completas, recebeu entio as iniciagdes
novas e antigas, mais particularmente as instrugdes e as praticas dos Cinco Ensinamentos de
Ouro do grande realizado Khyungpo Neljor, do mesmo modo que se esvazia o conteddo de
um recipiente em um outro recipiente. Durante os estigios de impregnagio e de realizagio
dessas priticas, manifestou uma confianga, uma diligéncia, experiéncias e realizagSes comple-
tamente nao habituais.

Antes e depois desse retiro, recebeu, estudou, meditou e praticou inumeraveis ciclos de
iniciagdes que fazem amadurecer, e instrugdes que liberam, no contexto dos sufras e dos
tantras da antiga e da nova escola, de numerosos grandes seres de todas as tradi¢Ses, como
o grande erudito Tashi Chépel, um discipulo de Jamgén Lodrd Thaye, Situ Pema Wangchok,
Khyentse Shenpen Ser, Plane Khyentse Oser, Pao Tsuklak Mawai Wangchuk, Tsatsa
Drubgyu, Dzokchen Rinpoche, Sechen Gyeltsap, Sechen Kongtrul e Khyentse Chokyi Lodrd.

Desejando renunciar a todos os confortos e todos os bens desta vida, satisfeito com o
que possuia, dedicou-se a nutrir a forga de sua aspiragdo para praticar unicamente em ermi-
térios nas montanhas. Aos vinte e cinco anos também renunciou, exteriormente e interior-
mente, a todas as coisas materiais, companheiros, servidores, relagées familiares, conforto etc.
Permaneceu, entio, em retiro em diversos lugares solititios, como Lhapu, perto de Derge, e
durante doze anos viveu do estritamente necessario, entregando-se somente i pratica com
uma indefectivel perseveranca.

Depois, atendendo o pedido de Situ Pema Wangchok, voltou a Palpung onde ocupou
durante muitos anos a fungio de lama mestre de retiro nos dois centros de retiro, Naroling
e Niguling. Gragas a isso, numerosos discipulos ergueram a bandeira da pratica, sendo que
um grande nimero vive ainda no Kham, assim como no Tibete central e na regido de Tsang

Aos quarenta anos, Rinpoche realizou uma peregrinagio e fez oferendas em virios
lugares sagrados do Tibete central e do Tsang, visitando os santuarios das duas principais
estatuas de Lhassa, Jowo e Shakyamuni, assim como os grandes mosteiros das diferentes
escolas.

Nessa ocasido, transmitiu os Cinco Ensinamentos de Ouro, da gloriosa linhagem Shangpa,
conferindo as iniciagdes que fazem amadurecer, as instrugdes que liberam e as transmissGes
escriturais que servem de suporte, a2 numerosos seres, como Kardorje, de Sera, Lhatsun
Rinpoche, Tokme Rinpoche e Mokchok-Je, de Drepung. Compartilhou, assim, com cada um
deles, os ensinamentos da linhagem Shangpa.

Além disso, revivificou os ensinamentos das tradi¢Ges Jonangpa e Shangpa em dife-
rentes lugares: principalmente no mosteiro de Taranata, Takten Puntsokling, sede da escola
Jonangpa, linhagem notivel por seu esplendor e sua riqueza tanto culturais como espirituais,
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na sede-vgjra de Shangshung (o mosteiro de Khyungpo Neljor), assim como em Lhapu e
Nyetang, mosteiros de Mochokpa. Sua atividade em favor da doutrina e dos seres foi imensa.

Rinpoche foi em seguida para o Tibete oriental e permaneceu em Palpung e Hortok.
Recebeu ensinamentos, estudou, meditou e praticou-os. Depois, difundiu-os, dando inicia-
¢oes, transmissoes escriturais e explicagoes. Assim, agiu amplamente em favor da doutrina
e realizou o bem dos seres, tornando significativa toda conexao estabelecida com ele.

Em 1955, em razio das perturbagdes que atingiram o Tibete oriental, voltou para o
Tibete central. A princesa do Butio, Ashe Wangmo, por causa de suas aspiragdes antetiores e
da excelente disposigao natural de sua mente, sentiu uma grande devogio por Rinpoche quando
ouviu falar dele. Ela suplicou, entdo, a0 muito sublime e glotioso décimo-sexto Karmapa, que
o designasse abade do mosteiro de Jangtchup Chéling, na provincia butanesa de Kurtd, e
capeldo da familia real. Sua Santidade Karmapa concordou que era necessirio que Rinpoche
fosse ao Butio, o que aconteceu em 1957. Durante muitos anos, manteve, protegeu e desen-
volveu ali a doutrina. Estabeleceu, além disso, novos centros de retiro das tradi¢des Karma
Kamtsang e Shangpa e fez construir s##pas. Conduziu inumeriveis pessoas dessa regiao ao
caminho da libertagio e da onisciéncia.

Em 1966, Rinpoche estabeleceu-se em Sonada, no mosteiro de Samdrup Dargyeling,
onde criou logo de inicio o centro de retiro.

Em 1973, a pedido de Sua Santidade, o décimo-sexto Karmapa, ministrou em Rumtek,
sede da linhagem Kagyiipa, diferentes ciclos de instrugées as quatro eminéncias que sio
a luz dos ensinamentos Kagytipa: Shamar Rinpoche, Situ Rinpoche, Jamgon Rinpoche e
Gyeltsap Rinpoche. Transmitiu-lhes os seis dbarmas de Naropa, que constituem o caminho
dos meios hibeis na linhagem da pritica Karma Kamtsang, caminho oriundo da tradi¢ao das
“quatro transmissGes”, assim como o mabamudra, que € o caminho da liberagdo. Ministrou-
lhes, também, os Cinco Ensinamentos de Ouro da linhagem Shangpa, as treze iniciagdes do Pro-
tetor e aquela de Dotje Purpa na tradigio dos #mmas novos.

De 1971 a 1989, Rinpoche foi varias vezes para numerosos paises: Estados Unidos,
Canada, diferentes paises da Europa e do sudeste asiitico. Inicialmente, conferia aos discipulos
os votos de refigio nas Trés J6ias. Insistindo sobre a lei do karma, a conduta que deve ser
rejeitada ou adotada, ensinava o grande e o pequeno veiculo. No contexto do vgjrayana, em
particular, dava as iniciagSes que fazem amadurecer e as instrugSes que liberam. Conferia, mais
especialmente, em varias ocasibes, a grande iniciagdo de Kalachakra. Entretanto, guiava
principalmente seus discipulos, ensinando-lhes 2 meditagdo de Avalokita (Chenrezi), o Grande
Compassivo.

Em diferentes paises, Rinpoche fundou mais de setenta centros do dharma assim como
vinte centros de retiro; construiu nesses locais vinte ssupas. Confiou a responsabilidade desses
centros ¢ a tarefa de efetuar o ensinamento do dharma a mais de trinta lamas, seus discipulos,
que tinham realizado o retiro de trés anos. No mundo inteiro, sua bondade e sua atividade
espiritual suscitaram imensos resultados para a doutrina e para os seres.

Em 1983, Rinpoche deu uma prova suplementar de sua solicitude pelos seres, trans-
mitindo as iniciages e as explicagdes do Tesouro dos Preciosos Termas aos quatro regentes do
Karmapa, que sio como as jéias da coroa dos ensinamentos Kagyiipas, assim como a nume-



38 Ensinamentos Fundamentais do Budismo Tibetano

rosos lamas, f/kus e monges, e milhares de discipulos dotados de fé, vindos da india, do
Tibete, do Sikkim, do Butio, do Orente e do Ocidente.

Em 1986, em sua grande compaixio, decidiu tornar mais acessivel 20 conjunto do
mundo a compreensio e a pritica do santo dharma nos trés veiculos do Budismo. Com esse
objetivo, fundou um grupo de tradugdo chamado “Comité Internacional para a Tradugio da
Endiclopédia dos Conbecimentos, tratado que resume a esséncia dos sufras, dos tantras e da cultura

budista”. Com o auxilio de eruditos tibetanos das diferentes escolas, tradutores ocidentais
empenham-se atualmente nesse trabatho.

Em 1988, Rinpoche projetou a construgio de um s#pa de uns trinta metros de altura em
Salugara, perto da cidade de Siliguri, no estado de Bengala Ocidental, na beira de uma estrada
muito importante. Esse stupa conteria as cinco espécies de pérolas-reliquias e seria um suporte
de liberagio pela visio.

Em fevereiro de 1989, Rinpoche foi a Sherab Ling, a sede de Sua Eminéncia Situ
Rinpoche. Em companhia deste dltimo e de outras eminéncias, tomou parte no ritual de
Mahakala, assistiu s dangas sagradas e participou das festividades do Ano Novo Tibetano.

Em seguida, Rinpoche foi a Dharamsala, sede do Dalai-Lama, onde encontrou Sua

Santidade, que manifestou seu interesse por sua atividade em favor dos seres e da doutrina
e assegurou-lhe seu apoio.

Em 15 de margo, Rinpoche voltou 20 seu mosteiro de Sonada. Demonstrou, progressi-
vamente, uma certa alteragio de seu estado de saide. Seu secretirio particular e sobrinho,
Gyaltsen, sentiu-se entdo incapaz de assumir a responsabilidade da situagio. Expés a Rin-
poche as grandes vantagens que teria se fosse transferido para Delhi, para a2 Franga ou para
qualquer outro pais do Oriente ou do Ocidente, onde receberia melhores cuidados.

Todavia, Rinpoche nio se mostrou favoravel a esta sugestio, dizendo que nio haveria
nenhuma utilidade em ir onde quer que fosse, que o melhor seria ficar ali onde estava. Seu
estado de saiide continuava a alterar-se e seguindo conselho médico, foi a uma clinica, onde
recebeu cuidados durante trés semanas. Sua saide demonstrou, ent3o, sinais de melhora.

Em 5 de maio, Rinpoche retornou a seu mosteiro de Sonada. Entretanto, nos dias que se
seguiram, seu estado agravou-se de novo. Em 10 de maio de 1989, as trés horas da tarde, 20s
oitenta e cinco anos, a fim de dar um exemplo iqueles que, como eu, tornaram-se mais
mediocres apesar de sua conexio com o dharma e continuam apegados 4 permanéncia, assim

como por consideragio aos seres que vivem em outras esferas de existéncia, ele entrou na
pura clara luz, a infinitude absoluta.

Nés, seus discipulos e as pessoas que lhe eram préximas, merguthamos nas trevas do
sofrimento, deixados sem refugio e sem protetor. Nesse momento de total confusio, suas
eminéncias Jamgoén Kongtrul Rinpoche, Shamar Rinpoche, Chatral Rinpoche, Situ Rinpoche
e Gyeltsap Rinpoche vieram sucessivamente prestar homenagem ao kudung, o corpo sagrado
de Rinpoche. Eles recitaram com fervor oragGes de aspiragdes para que se realizassem plena-
mente o que 2 mente de Rinpoche tinha concebido, inteiramente voltada para o bem dos seres
e da doutrina.

Aliviaram nossa tristeza, assegurando-nos que nio tardaria a vir uma nova emanagio
sublime, protetor dos ensinamentos e guia para mim mesmo, os discipulos e os seres. Nessa
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intengdo, compuseram oragdes de pronto retorno. Por outro lado, presidiram os rituais que
foram realizados, manifestando assim sua bondade conosco.

Resumindo, nosso nobre lama, desde a mais tenra idade, manifestou seu desinteresse
pelo ciclo das existéncias e, desviando-se dele, atravessou o limiar dos preciosos ensina-
mentos do Buddha. Tornou-se um grande mestre-vgjra dos trés tipos de votos, os da libe-
racio individual, de bodbisattva e do vajrayana.

Pela escuta, a reflexdo e a meditagio, assegurou seu préprio desenvolvimento espiritual;
pela explicagio, o debate e 2 composigio, fez 0 bem para os outros; pela habilidade, nobreza
e exceléncia, fez seu préprio bem e o do outro. Por essas nove qualidades préprias 20s seres
auténticos, expos, propagou, manteve ¢ protegeu sem parcialidade a doutrina do Vencedor,
mais particularmente os preciosos ensinamentos das linhagens Karma Kagyii e Shangpa
Kagy.

Por sua bodhicitta e sua bondade extraordiniria, reviveu os ensinamentos estabelecendo
comunidades para os monges, fundamento da doutrina do Buddha, e criando centros do
dharma, no Tibete central e no grande Tibete, na india, na China, no Butio e no Sikkim,
assim como em todas as partes do mundo. Mostrou-se, assim, inigualavel em dar uma vida
nova as instrugGes sagradas.

Dentre seus discipulos, que sdo os detentores de linhagens, encontram-se numerosos e
excelentes amigos espirituais, como os regentes de Sua Santidade Karmapa na tradigdo
Kagylipa, e os lamas e tw/kus de todas as tradiges. No mundo inteiro, teve inumeraveis
discipulos de boa fortuna, homens e mulheres. Além disso, incontéveis seres estabeleceram

com ele uma conexio significativa. Todos foram colocados no caminho excelente da libe-
ragao e da onisciéncia.

Este breve resumo dos acontecimentos da vida de Rinpoche foi escrito por um discipulo de capa-
cidade inferior que, durante muitos-anos, gozou da protegdo amorosa desse lama, o grande Vajradhara
em pessoa. Eu, que sou chamado de Bokar Tulku, ou Karma Ngedon Chékyi Lodro, escrevi esse tex-

to em 3 de junho de 1989, diante do precioso kudung, Por este ato, possa eu e todos os seres atingir
o estado precioso desse nobre lama.

Sarva Mangalam






41

O texto seguinte € uma carta aberta enderegada aos discipulos de Kalu Rinpoche, imediatamente apos
sua morte, por Bokar Rinpoche, seu principal discipulo e herdeiro espiritual, Lama Gyaltsen, seu sobri-
nho ¢ assistente pessoal durante toda sua vida, e Khenpo Lodrd Dényé, o abade do mosteiro de Sonada.
A carta foi redigida por Bokar Rinpoche, mas seu contetido tepresenta a experiéncia comum de todos.

Carta aberta aos discipulos e amigos do
Muito Venerivel Khyabje Kalu Rinpoche

Na quarta-feira, 10 de maio de 1989, is 15 horas, nosso precioso Lama, o Senhor do
Refugio, Khyabje Kalu Rinpoche deixou este mundo para os campos puros. Para que a
presenca de Rinpoche esteja mais préxima de cada um de seus discipulos nesta hora de
tristeza e de abandono que todos partilhamos, desejamos apresentar um resumo dos aconte-
cimentos dos ultimos meses.

Em novembto passado, Rinpoche foi com os lamas e monges de seu mosteiro e também
com os membros de seu comité de tradugdo, uma centena de pessoas no total, 20 mosteiro
de Beru Khyentse Rinpoche, em Bédhgaya. Rinpoche mostrou claramente que desejava que
todos viajassem com ele. Assim, 2 comunidade do mosteiro deslocou-se de Sonada para
Bodhgaya em uma caravana de dois 6nibus e dois carros, escoltando Rinpoche rodeado de
monges e discipulos. Apés ter organizado as atividades de seus lamas, monges e tradutores,
Rinpoche foi a Los Angeles para uma estada de algumas semanas, durante a qual conferiu
um certo nimero de iniciagSes e de ensinamentos. Rinpoche foi convidado para ficar na Amé-
rica para restabelecer suas forgas, mas estava resolvido a voltar para a india para dar sua cola-
boragio a0 trabalho de tradugio que foi sua principal preocupagio nestes dois wltimos anos.

De volta para a fndia, Rinpoche passou alguns dias em Bodhgaya, encorajando seus
monges e tradutores em suas respectivas atividades e encontrando Dilgo Khyentse Rinpoche
que realizava um grande ritual no mosteiro Kagyiipa. Depois, foi para Sherab Ling, no mos-
teiro de Tai Situ Rinpoche, para o qual tinha sido convidado virias vezes sem nunca ter
podido ir. Via nesta viagem a ocasido de celebrar as festividades do /osar (0 Ano Novo Tibe-
tano) em companhia de Situ Rinpoche, assim como a possibilidade de visitar Sua Santidade,
o Dalai-Lama, que residia, entao, em Dharamsala. Rinpoche ficou mais ou menos uma se-
mana em Sherab Ling,
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Durante sua estada, Rinpoche péde efetivamente encontrar Sua Santidade em Dharamsala.
Tiveram uma longa conversa, almogaram juntos e discutiram varios temas. Sua Santidade
exprimiu sua satisfagio pela atividade de Rinpoche, prometeu fazer tudo o que estivesse a0
seu alcance para dar sua contribuigio 20 projeto de tradugio e mostrou-se preocupado com
sua satide, pedindo a seu médico pessoal para examini-lo. Sua Santidade declarou que dentre
todos os lamas que trabalhavam pela expansio do dbarma no mundo, nio existia nenhum
cuja atividade e bondade sobrepujassem as de Rinpoche.

Rinpoche voltou para Bodhgaya onde permaneceu duas outras semanas antes de partir
com seus lamas, monges e tradutores, viajando com eles como na vinda. Chegou ao distrito
de Darjeeling em 22 de fevereiro. Como Rinpoche tinha iniciado 2 construgio de um impor-
tante sz#pa em Salugara, perto de Siliguri, ficou ali com todo seu mosteiro durante trés sema-
nas. Nesse periodo, os lamas e monges trabalharam nas pinturas e baixos-relevos que orna-
mentam 2 parede interior e fabricaram cem mil #sa-#5a5, tendo em vista a consagragio ulterior
do stupa. Os tradutores continuaram seu trabalho de tradugio da Endclopédia dos Conbecimentos
Tradicionais de Jamgén Kongtrul Lodré Thaye. Durante esse periodo, Rinpoche passou todos
os dias, varias horas, no local do stupa, supervisionando pessoalmente a evolugio dos traba-
lhos em curso. Nesse tempo sua satde era satisfatéria, sua atividade incansavel.

Em 21 de margo, Rinpoche chegou ao mosteiro de Sonada. No final de algumas sema-
nas parecia estar enfraquecido, ainda que, segundo 2 opiniio médica, ele nio sofresse de uma
doenga especifica. Lama Gyaltsen, eu mesmo e outras pessoas de suas relagdes tentamos
convence-lo a ir a Cingapura, ou para a Franca, para que recebesse melhores cuidados, mas
ele se recusou categoricamente a viajar. Rinpoche apresentava dificuldades em se alimentar
e seu organismo continuava a enfraquecer. Em 15 de abril, doutor Wangdi, de Darjeeling,
insistiu que ele fosse hospitalizado em Siliguri. Ai Rinpoche recebeu a visita de virios Rinpo-
ches como Chatral Rinpoche, um grande lama Nyingmapa e amigo de longa data, Jamgén
Kongtrul Rinpoche, Gyeltsap Rinpoche e outros. Sua saide melhorou um pouco durante
esta estada no hospital, mas continuava a recusar as sugestdes de procurar fora uma assis-
téncia médica mais apropriada. Duas semanas mais tarde, Rinpoche quis voltar para seu
mosteiro em Sonada. O doutor insistiu incisivamente para que ele ficasse no hospital mais
trés semanas. Finalmente, pressionado por mim mesmo e Khenpo Dényd, aceitou ficar mais
uma semana antes de voltar a Sonada.

Rinpoche chegou 20 mosteiro tarde da noite, na sexta-feira, 5 de maio. Sentado em uma
cadeira, carregada nos ombros por virios de seus lamas, Rinpoche estava visivelmente feliz
por estar de volta, sorrindo e fazendo sinais com a mio para diferentes pessoas. Depois,
ficou em retiro restrito — exceto por um curto periodo, 2 manhi seguinte a sua volta — em que
recebeu as echarpes tradicionais de boas vindas de todos os membros do mosteiro. Perma-
neceu alerta e atento durante esses encontros, dirigindo-se ocasionalmente s pessoas, mani-
festando interesse quanto ao bem-estar delas.

Durante alguns dias, Kalu Rinpoche estava de bom-humor e sua satide parecia estavel.
Lama Gyaltsen observou que cada dia que lhe perguntava sobre sua saide, Rinpoche res-
pondia-the invariavelmente que se sentia bem. Mesmo quando surgiam sinais exteriores de
dificuldade fisica, Rinpoche parecia nio sentir nenhum sofrimento. Permaneceu assim du-
rante alguns dias. Quando se lhe perguntava como se sentia, Rinpoche respondia:
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— O dia é o desenvolvimento da experiéncia da ilusio; a noite é o desenvolvimento da
experiéncia do sonho.

Lama Gyaltsen e eu pensavamos que isso era a constatagio do préprio estado de espitito
de Rinpoche nesse dado momento.

Em uma certa ocasido, Rinpoche exprimiu-me o sentimento de que tendo vivido 85 aﬁoé,
considerava sua vida plena e completa. Enquanto uma pessoa comum nunca esta satisfeita
com sua vida, ou deseja viver para sempre, Rinpoche nao experimentava nenhum pesar. Uma
preocupagio que manifestava era a de que a traducio da Enaclgpédia dos Conbecimentos Tradicionais
fosse terminada, que talvez seus esfor¢os para estabelecer o comité de tradugio tivessem sido
muito tardios. Kbenpo Dony6 e eu lhe asseguramos que o comité estava bem estabelecido, e o
trabalho bem comegado. N6s dois prometemos que o projeto seria concluido, e que ainda que
Rinpoche nao visse sua realizagao, o trabalho seria concluido e teria seu nome.

Em 10 de maio, #s duas horas da madrugada, o estado de Rinpoche piorou visivelmente.
Apenas mais tarde, soubemos que ele tinha sofrido um ataque cardiaco. Quando saiu do
hospital, 0 médico declarara que seus pulmdes estavam funcionando apenas com 40% de sua
capacidade e que isso implicava um esforgo suplementar de seu coragio. Khenpo Dényd foi
logo enviado a Siliguri, a trés horas de distincia, para buscar o médico do hospital. Um outro
veiculo foi enviado imediatamente a Darjeeling para chamar o doutor Wangdi. Chatral Rin-
poche foi chamado em seu mosteiro vizinho e Jamgdn Kongtrul Rinpoche foi contatado em
Rumtek. Chatral Rinpoche e os médicos puderam chegar rapidamente. Rinpoche foi pressio-
nado a voltar para o hospital em Siliguri, mas recusou-se, dizendo que os doutores podiam vir
mas que ele ndo deixaria o mosteiro. Mais tarde, pela manhi, como todos tivéssemos insistido
para que voltasse para o hospital, Rinpoche disse finalmente que podiamos fazer o que
julgassemos melhor. Tudo estava preparado para a partida e as bagagens no carro, quando
Rinpoche disse que desejava repousar alguns momentos em seu quarto. Ao dirigir-se para l4,
ainda tinha perfeito controle do seu corpo.

No quarto recebeu oxigénio e uma injegio intravenosa de glicose. Sua cama foi afastada da
parede. A sua direita estavam Lama Gyaltsen e Khempo Donyd, a sua esquerda eu mesmo e
Chatral Rinpoche. Em um certo momento, Rinpoche pediu para se sentar. O doutor e a enfer-
meira opuseram-se. Um instante depois, ele demonstrou novamente o desejo de se sentar e
desta vez ainda o doutor e a enfermeira recusaram-se categoricamente em permitir. Era muito
duro para Lama Gyaltsen, mas ele se sentia incapaz de contradizer o doutor. Rinpoche tentou
entao ele mesmo sentar-se, mas sentiu dificuldade em fazé-lo. Lama Gyaltsen, sentindo que
talvez o momento tivesse chegado e que nio estar sentado podetia eventualmente criar um
obstaculo para Rinpoche, apoiou as costas dele para que ele pudesse se endireitar. Rinpoche
estendeu-me 2 mio e eu também o ajudei; ele queria ficar sentado totalmente reto, tanto
dizendo como indicando isso com um gesto da mio. O doutor e a enfermeira ficaram muito
contrariados, e Rinpoche relaxou um pouco sua posigdo. Contudo, manteve a postura de
meditagio. Nio podiamos impedir que as ligrimas rolassem de nossos rostos e nossos cora-
¢Oes estavam cheios de angiistia.

Rinpoche colocou as mios na posigio de meditagio, seus othos bem abertos tinham o
olhar da meditagio, seus libios mexiam-se docemente. Um profundo sentimento de paz e
de felicidade tomou conta, entio, de todos nés e difundiu-se em nossa mente. Todos aqueles
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que estavam presentes sentiram que esta felicidade indesctitivel que nos tomava era apenas um
pilido reflexo do que se desenvolvia na mente de Rinpoche. Lama Gyaltsen também teve, por
um momento, uma experiéncia de tristeza profunda, caracteristica de uma consciéncia com-
passiva com o sofrimento que penetra o ciclo das existéncias. Isto também foi sentido como
um dom da mente de Rinpoche. Lentamente o olhar e as pilpebras de Rinpoche abaixaram e
sua respiragao parou.

O doutor e a enfermeira quiseram tentar aplicar meios especiais para reativar a res-
piragio, mas Chatral Rinpoche pediu que Rinpoche fosse deixado em paz.

Fui testemunha de numerosas pessoas que deixaram este mundo. Algumas vezes, hi
uma respiragio curta, outras uma longa inspiragio ou expiragio. Com Rinpoche nio houve
nada de semelhante, mas uma passagem muito extraordiniria na meditagio profunda.

O doutor realizou seu exame, e Chatral Rinpoche e eu arrumamos suas roupas e o deixa-
mos em seu #kdam, a Gltima meditagio de um lama. O ambiente devia permanecer trangiilo
e Rinpoche nio podia ser incomodado durante toda a dura¢io do #wkdan. Uma ou duas horas
mais tarde, Jamgén Kongtrul Rinpoche chegou e passou um breve momento em companhia
de Rinpoche. Mais tarde, 4 noite, chegou Shamar Rinpoche que sentou-se diante de Rinpoche.
Ambos observaram como era viva a aparéncia de Rinpoche, como se, a qualquer instante, ele
pudesse comegar a falar.

Na manhi do terceiro dia, no sabado 13 de maio, todos os sinais indicando que o twkdam
terminara manifestaram-se. Quando lavivamos o corpo de Rinpoche e mudivamos suas
roupas nao havia nenhum dos tragos habituais de manchas ou de impurezas presentes. Além
disso, o corpo permanecia leve ¢ flexivel, sem nenhuma rigidez. O corpo de Rinpoche, agora
chamado de £udung, foi colocado em uma urna coberta de brocados™. Ele permanece, desde
entio, no salao de Rinpoche.

De acordo com Jamgén Rinpoche e Chatral Rinpoche foi tomada a decisao de nao quei-
mar o Audung, mas conservi-lo sob a forma de mardung’®, para que ele permanecesse sempre
entre nés. No Tibete, era uma pratica tradicional. Desta maneira, o aspecto fisico do Lama
subsiste como reliquia e torna-se uma fonte de inspiragio espiritual. A atividade do Lama
continua e os seres sdo liberados pela visio, escuta, lembranga, toque e homenagem 2 seu
mardung. Considera-se que toda conexio, qualquer que seja, torna-se benéfica, quer a mente do
individuo esteja orientada positivamente ou nio. Deste modo, o mardung torna-se o funda-
mento do desenvolvimento e da perenidade da doutrina, a fonte de beneficios a0 mesmo
tempo temporais e ultimos para os seres.

O partida deste mundo do Senhor do Refugio, Khyabje Kalu Rinpoche, é um aconte-
cimento de extraordinaria tristeza para todos os seres. Com sua auséncia, o mundo tornou-
se mais triste e pobre. A dogura de seu ser, a onipresenga de sua bondade, a clareza de sua
sabedoria e seu irresistivel senso de humor tocaram os coragdes em todo o mundo. A sutileza
de sua compreensio e seu total dominio da mente e dos fenémenos estio além do que nossa

250 corpo de Kalu Rinpoche encontra-se agora em um stpa de materiais preciosos construido no
grande templo de Sonada.

26 Corpo embalsamado.



Budismo Vive 45

inteligéncia ordiniria pode compreender. E dificil avaliar a oportunidade sem igual que
tivemos de encontri-lo e de estabelecer uma conexio no dharma com um tal ser Desperto.
Nio é possivel agora evitar um sentimento de tristeza pessoal profunda diante desta perda.

Entretanto, segundo os ensinamentos de Rinpoche e nossa compreenszo do dharma,
sabemos que todos os fendmenos compostos sio impermanentes e que, onde encontramos
verdadeiramente nosso lama, é na natureza ultima da mente. O !ama nunca esteve separado
de nés e nunca o estard. Resta-nos permanecer fiéis 2 mente que Rinpoche nos transmitiu
com seu exemplo, seu ensinamento e seus conselhos. Isto, podemos fazé-lo abandonando
nossa dor e alegrando-nos com os dons que recebemos de sua infinita bondade, guardando
a pureza de nossos engajamentos e de nossos lagos vgjra e cultivando as qualidades de um
ser Desperto, tais como ele tio claramente nos demonstrou. Tudo isto, devemos fazé-lo ao
mesmo tempo em que oramos por Rinpoche do fundo do coragdo para retomar rapidamente
um corpo humano e voltar para nés.

Nossos votos os mais sinceros a todos.

Bokar Rinpoche, Lama Gyaltsen, Khenpo Lodré Dony6
Mosteiro de Sonada, 15 de maio de 1989.
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A divindade de longa vida
(tb. Drolka
A mae do precedente Kalu Rimpoche tinha esse nome,

Tara Branca

¢ a mac do atual Kalu Rimpoche também.



47 .

@Wmi@

Kalu Rinpoche renasceu em 17 de setembro de 1990. Na perspectiva de sua entronizagio, em 25
de fevereiro de 1993, Bokar Rinpoche redigiu o texto abaixo, complemento da “Curta biografia™.

Os sete mares que os delfins percorrem
Podem esgotar-se sob o efeito do tempo e das ondas,
Mas os atos do Buddha para guiar seus filhos,

Nunca se extingutrao.

Como indica esta citagio dos sutras, € da natureza dos grandes bodbisattvas nio sentr
cansago nem desencorajamento em sua tarefa: guiar aqueles dos quais cuidam nos campos de
existéncia inumeraveis e sem fim. Esses bodbisattvas aspiram a manter, nutrir e propagar os
preciosos ensinamentos do Buddha, fonte de bem-estar e de alegtia neste mundo. A partir do
momento em que revestiram a armadura de uma tal aspiragio, nunca se desviam de seu obje-
tivo; para atender as necessidades dos seres, produzem uma corrente constante de manifes-
tagoes agradaveis até o fim dos tempos. O que realizam a servigo do Budismo e para o bem do
mundo inteito revela-se benéfico de maneira duradoura.

Encontramos um exemplo disso entre nés com o advento da reencarnagio da sublime
manifestagao do Despertar, nosso guia imaculado ¢ mestre onipresente, a personificagio do
Buddha Vajradhara, o Senhor do Refiigio, Kalu Rinpoche. Seu retorno representa, especial-
mente para seus discipulos, mas também para todos os seres inumeréveis deste mundo e para
a infinita variedade dos ensinamentos do Buddha, um florescimento glorioso de nosso mé-
tito. O breve relato que segue descreve seu retorno para junto de nos.

Alguns anos antes da passagem da precedente encarnagio para o reino da paz perfeita,
Kalu Rinpoche tinha dito a um grupo de discipulos: “Quando eu motrer, nio serd como a
morte de um cachorro. Eu irei depois de ter preparado tudo em detalhes.”

Em uma outra ocasido, um benfeitor que tinha fé em Rinpoche perguntou-lhe:

— Rinpoche, embora o senhor tenha agora atingido uma idade avangada, faga com que
seus pés de l6tus permanegam neste mundo. Mas quando nio mais puder permanecer, nio

deixe sua compaixio se extinguir: volte sob a forma de uma sublime emanagio do Despertar
para servir 2o futuro do Budismo e da humanidade.
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— Se vocés tiveram necessidade de minha nova encarnagio — respondeu, entio, Rinpoche
brincando —, solicitem a Gyaltsen. =

Mais tarde, durante seus tltimos anos, Rinpoche alimentava-se muito pouco. Como Lama
Gyaltsen implorava-lhe para comer mais, Rinpoche disse-lhe, sorrindo: “Por que eu deveria
fazé-lo? Quando vocé ficar velho e eu insistir pata vocé comer mais, entio vocé compreenderal”

Além disso, em seu testamento redigido em 1976, Rinpoche transmitiu todos os seus
bens — particularmente seu mosteiro de Sonada, na India, e outros mosteiros e centros de
meditagio budistas na India e no estrangeiro, 2 Lama Gyaltsen Ratak.

Se tomarmos como referéncia esses fatos e outros, é evidente que Kalu Rinpoche tinha,
desde essa época, decidido voltar sob a forma de uma sublime reencarnagio do Despertar
efetivo e que tinha previsto os detalhes de sua futura vida, como 2 identidade de seus pais.
De acordo com o que acabamos de mencionar, tinha anunciado precisamente esses aconte-
cimentos. Como nio pudemos entiao compreender o verdadeiro significado de tais propé-
sitos? Estdvamos todos sob o0 dominio completo de nosso modo de pensamento habitual e
falacioso e, mais particularmente, tinhamos com relagao a nosso mestre e guia uma fé, um
respeito € uma compreensio tao limitadas como se tivéssemos dele uma visdo tio reduzida
quanto o espago de um furo de agulha através de um tecido. Tinhamos uma visio equivo-
cada dele, como se fosse um companheiro comum, semelhante a n6s mesmos. Como, nessas
condigbes, terfamos podido compreender?

As qualidades despertas da mente desse mestre eram eminentemente profundas e vastas;
era dificil para quemn quer que seja mensurar a sua profundidade e extensdo. Agora que
podemos analisar os fatos retrospectivamente, parece-nos evidente que todos seus atos, no
dominio espiritual e temporal, eram marcados por uma perfeita integridade pessoal. Evi-
tando opor-se as convengdes sociais, permanecia sempre perfeitamente de acordo com as
regras da vida espiritual. Sua probidade imaculada impediu-o de ser influenciado por benfei-
tores ou por outras pressGes exteriores; preservou sempte seu préprio poder de decisdo.

Em especial, possuindo um perfeito dominio dos dois aspectos da preciosa bodbicitta,
consagrou sua vida em fornecer de modo imparcial uma ajuda material e espiritual a todos
aqueles que tinham necessidade. Seu engajamento era sustentado por suas principais priticas:
o treinamento da mente na bodbicitta e as Aspiragoes da Conduta de Samantabbadra, que incluem
a2 “prece de sete ramos”. Todos os fendmenos — visuais, sonoros ou mentais — eram para ele
destituidos de realidade, como uma criagao migica ou como um sonho. Observou que todas
as coisas eram integradas nesse tipo de experiéncia. Em tudo que realizava, agia sem espe-
ranga nem temor e nunca fundava suas escolhas em seus préprios desejos. Sentia-se profun-
damente contente com tudo o que acontecia.

Sua reencarnagio, que aconteceu imediatamente apés a dissolugio de sua aparéncia
fisica no dbarmadaty, ¢ o fruto perfeitamente maduro de sua vida inteiramente consagrada
2 oragdo e 2 vontade de servir o Budismo e todos os seres. Renasceu na familia dos Ratak, que
contou entre seus representantes o glorioso Vencedor, Karmapa Tiisum Khyenpa, e outros
grandes mestres de meditacio. O pai dessa nova encarnagio é Lama Gyaltsen, seu sobrinho e
servidor préximo na vida precedente. Sua mie é Kalzang Drélkar, originaria de Kurt6, no sul
do reino do Butio. Quando essa sublime manifestagio do Despertar retornou por sua prépria
vontade para este mundo, numerosos sinais maravilhosos foram percebidos em sonho por
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seus pais durante 2 gravidez. A flor de seu corpo perfeito apareceu pela primeira vez durante o
ritual de oferenda mensal dirigido ao Protetor Mahakala de Seis Bragos, em Darjeeling, na
India, em 17 de setembro de 1990 (o vigésimo-nono dia do oitavo més lunar do ano cavalo-
fogo). Seu nascimento nio causou nenhuma dor para sua mie. A partir desse momento, alguné
benfeitores fiéis 4 encarnacio precedente expetimentaram uma alegria e um bem-estar fisico-
incomuns pelo simples fato de olharem o rosto da crianga. Seu mosteiro de Sonada foi coberto
por uma abébada de arco-iris e produziram-se vérios sinais positivos, significativos e mara-
vilhosos. Um grande mimero de pessoas que estavam no local e em outras partes também
ouviram que 2 sublime encarnagio de seu mestre tinha renascido.

Crescendo na medida em que os dias e meses passavam, a crianga revelou um cariter
pacifico, disciplinado e totalmente despojado de temor. Demonstrou, particularmente, muito
prazer em tocar diferentes instrumentos de misica rituais como os radungs € os gyalings. Isto
¢ apenas um exemplo de um comportamento natural, diferente do das outras criangas. Todos
aqueles que o encontraram observaram detalhes que demonstravam de modo evidente uma
personalidade que anteriormente dominou o caminho.

O Senhor do Refiigio Tai Situ Rinpoche, encarnagio de Maitreya, viu sinais que lhe
convenceram que 2 crianga era efetivamente a sublime encarnagio do precedente Kalu
Rinpoche. Tai Situpa quis, entretanto, que o representante supremo do Buddha, Sua Santi-
dade o Dalai-Lama, fosse consultado para que examinasse a ctianga por meio de sua visio
onisciente. E por isso que este supremo refiigio e protetor confirmou que, no campo de sua
pura sabedoria, 2 crianga, entao com um ano e meio, era, sem davida e erro possiveis, a
reencarnagao de Kalu Rinpoche.

No dia de bom augiirio em que foi recebida no mosteiro de Samdrup Dargyeling, resi-
déncia da precedente encarnagio em Sonada (Darjeeling, india), a carta oficial de Sua San-
tidade, eu mesmo, assim como o abade, discipulos e monges, realizamos para a nova encar-
nag¢ao uma cerimonia lustral, depois lhe oferecemos um habito monistico, um nome e repre-
sentagSes do corpo, da palavra e da mente do Buddha. Depois disso, com os monges de seu
mosteiro 2 frente, religiosos e leigos vieram lhe render homenagem

Em julho de 1992, a nova encarnagio foi convidada para visitar os centros de meditagio
fundados pela precedente encarnagio na Franga. Durante a estada, sua presenca suscitou o
espanto e a fé na mente de seus discipulos e de muitas outras pessoas.

Em dezembro de 1992, indo a Bodhgaya, local santo por exceléncia, realizou sua pri-
meira peregrinagio. Ainda que muito pequeno, assistiu, todos os dias, a0 grande ritual de
recitagdo das Aspiragies da Conduta de Samantabhadra. Sentado na primeira fileira da platéia,
tocou de maneira correta o sino e o damaru. Durante sua estada em Bodhgaya, prosternou-
se diante das representagdes do corpo, da palavra e da mente do Buddha e apresentou-lhes
oferendas; também distribuiu esmolas a0s mendigos sem que ninguém tivesse lhe ensinado
fazé-lo. A alegria que sentia durante a realizag3o desse atos causou o espanto geral e suscitou
a fé por ele.

Em fevereiro de 1993 (o 4° dia do primeiro més lunar do ano pissaro-igua), a sede mo-
nastica de Samdrup Dargyeling seri abengoada com a visita benevolente de nosso refigio e
protetor, Sua Santidade o Dalai-Lama. Nessa ocasido, Sua Santidade, em sua misericérdia,
cortara a mecha de cabelos superior da nova encarnagio, ira lhe dar um nome e conferir-lhe sua
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béngio. Depois disso, os lamas, os #x/kxs, os membros das comunidades monisticas de todas
as escolas do Budismo Tibetano, os representantes dos centros de.meditagio budistas do
Ocidente e do Oriente, os monges e os laicos, assim como toda a assisténcia, participardo da
cerimOnia perfeita e profunda de entronizagio e de investidura da nova encarnacio.

Este relato foi escrito pelo humilde servidor de Kalu Rinpoche, conhecido pelo nome de Bokar
Tulks, que vive sob a sombra refrescante da compaixio desse protetor. Estas palavras sio acom-
panhadas de aspiragdes e oragSes para que os pés de 16tus dos trés segredos — o corpo, a palavra e a
mente — desta nova encarnagio de nosso mestre ilustre e sublime permanegam em sua sede-vajra
indestrutivel durante inumeriveis £a/pas, e que, quando tiver terminado o estudo, a réflexdo e a medi-
tacdo, sua atividade, a exemplo da vida de seu predecessor, estenda-se até os limites da terra.
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Eu e as pessoas que me acompanham somos orientais, enquanto que vocés, que me
escutam esta noite sio ocidentais. Apesar dessas divergéncias geogrificas, por causa das
conexdes carmicas estabelecidas em nossas vidas passadas e de nossas aspiragdes, encon-
tramo-nos ‘juntos para tratar do tema do dbarma na vida cotidiana.

As vezes, considera-se o Oriente e o Ocidente como dois mundos muito diferentes. Os
homens, as linguas e as culturas parecem separadas por fronteiras intransponiveis. Entre-
tanto, nio se pode tragar limites tdo rigidos: orientais e ocidentais experimentam 2 mesma
existéncia humana, através dos mesmos suportes que sio o cotpo, 2 palavra e 2 mente. As
diferengas de costumes ou de comportamento nio sio fundamentais.

Qualquer que seja 2 civilizagdo a que se refira, sempre se encontram nela dois aspectos:
a vida temporal e a vida espiritual. A primeira leva em consideragio todas as necessidades desta
existéncia e procura melhorar as condi¢Ges materiais. A segunda visa assegurar a paz e a felici-
dade da mente nesta existéncia e além, conduzindo aos mundos superiores e i liberagio.

Paz do mundo, paz do coragio

Os seres repartem-se em condigoes de existéncia muito numerosas, nas quais ocorre uma
grande divisio entre os mundos inferiores e superiores. Os primeiros s3o caractetizados por
sofrimentos muito grandes experimentados durante periodos muito longos. Os mundos
superiores nio sdo completamente destituidos de sofrimento, mas possuem um certo grau de
felicidade. N6s humanos constituimos o primeiro desses mundos superiores.

No contexto da vida humana, duas coisas sio muito importantes: o estabelecimento da
paz e da felicidade exteriores, assim como o estabelecimento da paz e da felicidade interiores.

De um ponto de vista exterior, no nivel mais amplo, a felicidade depende das relagées
entre as nagSes: quando se entendem, € ndo procuram se prejudicar e sim se ajudar mutua-
mente, os cidaddos gozam da paz e de excelentes condi¢des de vida. No préprio intetior de
um pais, a relagdo entre os dirigentes e a populagio é um outro fator importante; se, por um
lado, os primeiros evitam as discussdes em favor da harmonia e se sio movidos pelo inte-
resse daqueles que governam, e se, por outro lado, a populagio os respeitar, isto criari tam-
bém uma situagio feliz.
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Todavia, 0 dominio mais importante para que as condigGes de vida exteriores sejam favo-
raveis a felicidade € o da familia: a harmonia entre pais e filhos, entre-marido e mulher, entre
irm3os e irmais, € uma coisa essencial.

Fraternidade das tradigoes

As religides formam um outro elemento do tecido social. Elas sio muito numerosas e
o préprio Buddha anunciou 2 multiplicidade que viria ap6s ele, assinalando o fato de todas
serem raios de luz de uma mesma atividade desperta para ajudar os seres segundo suas capa-
cidades e suas mentalidades. E por isso que religides e tradigdes espirituais sé deveriam pro-
duzir relagGes fraternais e nunca originar disputas, criticas mituas ou a condenagio de umas
em relagido as outras.

A diversidade das tradigbes espirituais justifica-se pela diversidade de culturas e de
maneiras de pensar dos individuos. As tradigbes procuram trazer uma resposta adequada a
cada contexto. Através de suas aparentes diferengas, todas visam pelo menos evitar as con-
digbes de vida inferiores e, segundo as capacidades dos individuos, permitir-lhes renascer
como humanos ou em mundos divinos — deuses da esfera do desejo, da esfera da forma ou
da esfera do sem-forma — que, permanecendo no samsara, asseguram durante muito tempo
uma existéncia feliz. Na melhor das hipéteses, as tradi¢oes conduzem para além do samsara,
seja em estados de liberagio individual — o que os budistas chamam os estados de shravaka,
de arbat ou de pratyeka Buddha — seja até o pleno despertar, o estado de Buddha. Tudo
depende das capacidades dos discipulos.

Todas as tradigdes vio em diregiao 2 um mesmo objetivo: guiar os seres para estados
de existéncia superiores. Os conflitos, mesmo as guerras, entretanto, nao deixam de surgir
entre elas. Sua causa nio deve ser atribuida as préprias tradigdes, mas aos individuos que
as representam, as vezes movidos por suas emogoes conflituosas e nio por suas convic-
¢Oes espirituais.

Se, portanto, as nagoes estabelecem relagbes harmoniosas, seguidas nisso pelos dife-
rentes grupos sociais no interior de um pais e pelos membros de uma mesma familia, 2
situagio sobre a Terra s6 poderia ser feliz: nada de guerras, conflitos, fome.

Mente nobre, mente vil

No mundo social e politico assim como no dominio das tradi¢Ges espirituais, encon-
tram-se homens com motivagses nobres, outros com preocupagoes rasteiras: o predominio

dos primeiros ou dos segundos constitui um fator essencial de progresso ou de degeneres-
céncia. Um provérbio tibetano diz:

Reconbecem-se os nobres ou os vis por seu comportamento;
Reconbecem-se os paises por sua lingua.
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Que tipo de comportamento permitiria que distinguissemos entre as duas categorias de
individuos das quais falamos? Suponhamos que uma “mente nobre” viaje em companhia de
uma “mente vil”’, em uma regiao irida, sob um calor opressivo. Ambos os individuos estio
atormentados pela sede, quando chegam a um local onde ha um jarro de agua. Se o “nobre”
chegar primeiro, bebera apenas a metade da 4gua, pensando que seu companheiro, que esta
atras dele, também precisa matar a sede. Se o “vil” chegar primeiro, engolira a 4gua de uma s6
vez sem se preocupar com ninguém.

O “coragdo bom”, isto €, a preocupagdo nao apenas consigo mesmo mas também com
os outros, € muito importante tanto no dominio temporal como no dominio espititual. De
um ponto de vista espiritual, ensina-se até que o outro é mais importante do que nés mesmos.
Talvez seja dificil aplicar este principio as regras da vida temporal; mas pelo menos é possivel
desejar para os outros o que desejamos para nos: “Necessito do que é bom e agradavel; os
outros também precisam disso.” Este tipo de visao igualitiria s6 pode ser muito benéfica.

Quem governa?

A felicidade e a infelicidade do mundo dependem essencialmente da mente dos indi-
viduos. O corpo e a palavra sao apenas executantes, obedecendo s ordens do rei, que é a
mente. Se 2 mente € orientada para o bem, o corpo e a palavra estario a servigo do bem; se
ela é orientada para o mal, o corpo e a palavra estario a servigo do mal.

Somos seres comuns €, enquanto tais, temos pouco controle sobre nossa propria mente,
colocada sob 2 diregio de trés elementos:

* as tendéncias cirmicas herdadas de vidas passadas;
* as emogdes conflituosas;
* os pensamentos discursivos.

Nossa mente possui quase que a mesma liberdade de um bebé. Para que cresga, para que
atinja uma idade adulta e ganhe cada vez mais liberdade, é preciso meditar ou, pelo menos,
desenvolver conhecimentos muito bons no dominio temporal e espiritual.

Cupidez e contentamento

O Budismo divide a possibilidade de existéncia em seis classes, divididas elas mesmas
em trés esferas ou mundos: a esfera do desejo, a esfera da forma e a esfera do sem-forma.
Os humanos pertencem, por sua vez, i esfera do desejo. E por isso que o desejo e 0 apego |
sao muito constrangedores entre eles. Disso nasce uma certa cupidez que € exercida em duas
diregGes: em diregio a si mesmo e em diregao 20s outros. A cupidez em diregio a si mesmo
manifesta-se no desejo de ter bens préprios e, uma vez obtidos, no sentimento muito forte
de ser seu possuidor: “E minha casa, sio minhas coisas, é minka familia..” A cupidez em relagao

a0s outros apoia-se nos bens dos outros: “Ele tem uma bela casa, um belo carro etc. Eu
também preciso da mesma coisal”
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Por sua vez, a cupidez causa muitas outras complicages: a inveja, o orgulho, 2 possessivi-
dade, a agressividade, o 6dio etc. O conjunto produz inumeriveis problemas e leva i realizacio
de atos negativos. Portanto, € preciso que encontremos um remédio para a cupidez.

Este remédio é o contentamento, a capacidade de estar satisfeito com o que temos,
pensar: “Isto me basta; estou satisfeito com o que tenho.” O contentamento é uma qualidade
utll para os ricos e para os que nao o sao. Os segundos, gragas 2 isso, pensam: “Tenho o que
comer e 0 que vestir; estou contente com o que possuo. Se ndo posso dispor de mais coisas,
€ sem duvida por causa de meu karma passado.” Quanto aos primeitos, aprendem a nio
querer sempre mais, principalmente a nio olhar constantemente o que os outros possuem
a mais do que eles. Pelo contentamento, a inveja, o orgulho e muitos outros defeitos desa-
parecem espontaneamente. O Buddha dizia:

O contentamento é 0 maior dos tesouros;
Nenbuma riguega pode rivalizar com ele.

A riqueza do servidor

Conta-se no Tibete uma histéria de um mercador que possuia cem dzos', cada um deles
transportando um carregamento de chi. Um operirio tinha sido presenteado por ele com
um tergo de um carregamento. Este operario nZo tinha grandes necessidades. Sem saber
verdadeiramente o que fazer com o chi que possuia, pensava que tudo estava bem e que o
que possuia era suficiente. Estava sempre sorrindo, nunca lhe faltava uma ocasido para rir,
passava os dias feliz. O mercador, 20 contrario, estava sempre preocupado. Inquieto pelo fato
de poder perder o que possuia e a0 mesmo tempo vido para conseguir mais, elaborava dia
e noite planos para aumentar seus negécios. O servidor acabou pensando: “Meu pobre
mestre estd sempre inquieto. Cem carregamentos de cha nido o deixam feliz, ele pensa sem
parar em uma maneira de conseguir mais. Eu, eu tenho tudo o que preciso: o que comer, o
que vestir. Estou feliz com isso. De fato, ndo tenho necessidade do meu saco de chi; seria
melhor que eu o desse a meu mestre; talvez isso o aliviasse.”

Assim, foi encontrar seu mestre e disse-lhe: “Nio fique tio inquieto. O senhor precisa
de mais cha? Pegue, eu lhe dou o meu.”

Este servidor € o proprio exemplo do contentamento. Satisfeito com sua situagio, esta
sempre feliz!

Insatisfagao infinita

O contentamento ensina-nos a ficar satisfeitos com o que possuimos. Na realidade, nio
temos escolha para agir de outro modo. A mente, de fato, é vazia, de maneira que nada

270 dzo é o resultado do cruzamento entre um yak e uma vaca.
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jamais pode preenché-la; é por isso que a insatisfagdo ndo tem limite. Aquele que possui cem
mil délares, quer duzentos mil; mas isso nao preencheri sua mente. Aquele que possui um
milhdo quer dois milhées, depois trés, quatro, cinco..., mas 2 mente nunca ficari cheia.

Este principio nio se limita aos bens materiais, mas estende-se as relagdes humanas.
Assim, um homem que vive com uma mulher com a qual se entende bem podera desejar ter
relagbes com uma outra, depois com uma terceira e assim por diante. Seguem-se intimeras
complicagdes, sofrimentos e discussées. Quando, 20 contririo, vivendo com um compa-
nheiro ou uma companheira, consideramos esta relagdo suficiente, a existéncia toma automa-
ticamente um aspecto tranqiilo e agradavel.

Assim, em todas as situagSes € preciso ensinar nossa mente a ser seu proprio mestre; se
a deixarmos seguir todas as suas fantasias, certamente encontraremos muitos problemas.

Supondo que num casal 0 homem sinta raiva da mulher ou 2 mulher do marido, se o
outro reagir com paciéncia, a célera se apaziguara por si mesma. Para praticar esta paciéncia,
é preciso ser mestre de sua prépria mente. Se as palavras violentas forem respondidas com
outras palavras violentas, a célera pareceri um incéndio que se propaga: o fogo no extin-
guiri o fogo. E muito importante saber controlar a prépria mente.

Leito de flores ou leito de espinhos

O Ocidente, do ponto de vista da beleza dos lugares, do ambiente e dos bens materais,
assemelha-se a0 mundo dos deuses. Entretanto, a mente dos individuos parece encontrar
muitos sofrimentos. Por qué? Porque, quando as emogdes conflituosas se produzem, nunca
se procura um remédio, mas deixa-se levar pelo seu poder.

Quando a mente esti em paz, livre da célera ou de qualquer outra emogio, é como se
estivéssemos deitados sobre um leito de flores. Aquele que, ao contririo, é animado pela célera
ou agressividade esta deitado sobre um leito de espinhos; cada movimento provoca-lhe dor.

O mundo, no momento atual, esta sob a2 ameaga de numerosas guerras. Essas guerras
tém como fonte apenas as emogdes conflituosas. Cada pais possui sua terra, seus bens, suas
riquezas. Entretanto, pode acontecer de um pais, desejando apoderar-se das riquezas do pais
vizinho, invadi-lo. Neste caso, de onde a guerra vem? Do desejo. Pode acontecer também de
um pais ter simplesmente inveja do nivel de vida superior de um outro e por causa disso
deflagrar uma guerra. Ou ainda o 6dio em estado puro pode motivar um conflito armado.
Qualquer que seja a razio — desejo, inveja ou 6dio — a fonte das guerras encontra-se nas
emogoes conflituosas que agem na mente dos individuos. Se as emogdes conflituosas desa-
parecessem, a paz se instauraria por si mesma.

Os homens e os deuses

O Buddha exp6s em virios sufras que as conseqiéncias dos atos dos humanos tinham
reflexos sobre a harmonia geral do universo. Quando os homens deixam-se levar violenta-
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mente pela clera, a agressividade e os conflitos, isso encoraja os semideuses (sct. asuras) a atacar
os deuses (sct. devas). A vitéria dos semideuses resulta em guerras, fome, epidemias e outras
catistrofes sobre a Terra. Quando, a0 contririo, os deuses vencem, a paz volta sobre a Terra.
Além disso, a vitoria dos semideuses é sustentada pelos atos negativos realizados pelos
homens, e a vitéria dos deuses € favorecida pelos atos positivos dos humanos. Consegiien-

temente, aquele que reduz suas emogdes conflituosas e seus atos negativos, conttibui auto-
maticamente com a paz € 2 harmonia geral.

O Tibete, pais simples

O Tibete foi um pais particularmente afortunado, pois péde receber, vinda da India, a
transmissao completa dos ensinamentos do Buddha. Os tradutores e os eruditos, traba-
Ihando em colaboragio com eruditos indianos, traduziram para o tibetano a totalidade dos
sutras e dos tantras de modo que a tradigio budista foi inteiramente integrada 2 civilizacio
tibetana. O Tibete de outrora nio parecia de modo algum com o Ocidente de hoje; era um
pais ristico e simples onde cada um dispunha do necesséirio para comer e vestir. As ativi-
dades temporais ndo eram muito desenvolvidas o que deixava muito tempo e energia livres
para a pratica do dharma. A fé e a diligéncia dos tibetanos eram tio grandes, que o Budismo
conheceu nesse pais um florescimento extraordinirio que se mantém até nossos dias.

Esta tradigdo tibetana é difundida atualmente no mundo inteiro. Hi muitas razées
para isso.

O Ocidente, terra fértil

Em primeiro lugar, o dharma é em si mesmo muito precioso e muito benéfico. S6 pode ser
recebido por individuos que sio “recepticulos adequados”, ou, dito de outra maneira, que
se prepararam em suas vidas passadas com certa purificagdo e certa acumulagio de méfrito.
Sdo tais individuos que, agora, interessam-se pelo Budismo em todas as partes do mundo.

Pode-se considerar como um segundo fator favorivel i introducio do Budismo, os
valores ensinados pelo Cristianismo, certamente a religido mais poderosa sobre a terra. No
Cristianismo, encontra-se, por um lado, 2 nogio de realidade superior, sob a forma de Deus,
e portanto as idéias de fé e de oragio; por outro lado, encontra-se nele uma forte insisténcia
sobre 0 amor por todos os homens, de onde decorre uma vontade de generosidade. Nele,
também se ensina uma ética visando i rejeigio de uma conduta negativa em favor de uma
conduta positiva.

Todos esses valores sdo, sob uma ou outra forma, comuns ao Budismo. O Budismo
pode, portanto, ser facilmente compreendido em um contexto cristio.

Em terceiro lugar, 2 maioria dos ocidentais recebe uma formagio intelectual muito forte,

que lhe permite abordar e apreciar sem dificuldades os conceitos amplos e profundos pro-
postos pelo Budismo.
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Enfim, considera-se que em sua imensa compaixao os Buddhas e os bodbisattvas oferecem
espontaneamente uma resposta cada vez que os setes t&ém necessidade de ajuda. E por isso que

grandes mestres como o Dalai-Lama, o Karmapa e muitos outros vao a numerosos paises
para girar a roda do dbarmd®®.

Todas essas razdes explicam as possibilidades de expansao do dbharma no Ocidente.

Espiritual e temporal

Um certo mimero de pessoas pensam que o dharma é uma coisa distinta da vida ordi-
naria e que nio existe um lago entre os dois. Porém, dharma e vida temporal sustentam-se
mutuamente. Sem um suporte temporal, o dharma nio poderia subsistir. Inversamente, gragas
20 dbharma o mundo goza de uma certa paz e de uma certa felicidade, 20 mesmo tempo que

todos os individuos podem preparar-se para renascer em mundos superiores e colocar-se em
marcha para sua liberagio.

Trés estilos de vida

O préprio dbarma pode ser abordado de trés maneiras.

A primeira consiste em abandonar inteiramente toda preocupagio desta vida e toda
atividade ordinaria, depois retirar-se para um ermitério consagrando-se exclusivamente a
meditagio, seguindo, assim, o exemplo de Milarepa, que, de modo semelhante, p6de obter
a realizagio em uma tnica existéncia. Agir assim é extraordinirio.

Atisha ou Gampopa fornecem-nos exemplos perfeitos da segunda abordagem que consis-
te em adotar a vida de monge, observar os 253 votos que a caracterizam e ensinar o dbarma.

A terceira consiste em permanecer neste mundo, em ter um trabalho temporal, 20
mesmo tempo em que se desenvolve a fé, a compaixio, o conhecimento, a generosidade e
pratica-se o dbarma com fervor. Encontramos os mais belos exemplos desse estilo de vida
nas pessoas do rei Indrabodhi, na India, na dos reis tibetanos Songtsen Gampo e Trisong
Detsen, ou ainda na de Marpa, o tradutor.

Independente do modo como praticamos, € preciso de qualquer maneira tratar o proble-
ma das emogdes conflituosas, seja rejeitando-as, seja transformando-as, seja reconhecendo
sua esséncia®. Se aquele que nio pode consagrar muito tempo 4 pritica formal do dbarma,
que tem muitas ocupagdes no mundo, conhecesse um método para reduzir as emogdes,
encontraria nisso uma grande ajuda, que facilitaria sua vida, evitando-lhe muitos sofrimentos.
Em contrapartida, a situagio das pessoas que nio conhecem nenhuma via espiritual € bem
dificil: elas estio presas a uma nogao muito forte do “eu” como realidade definitiva. Atribuem

28 Expressio significando “dar o ensinamento do Buddha”.

29Essas trés maneiras de tratar as emogdes conflituosas sio expostas em detalhe em Budismo
Profunde.
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a mesma realidade a0 desejo, 2 célera ou as outras emogdes, pensando que existem verdadei-
ramente em si mesmas. Ndo podem impedir-se de se submeter 20 poder dessas emogdes.

As emogdes sdo vazias

As emocgbes conflituosas, assim como a nogdo de “eu”, de fato vém da mente, a qual,
ela mesma, nio tem forma, nem cor, nem volume etc. Portanto, a mente é vazia. Jaquea
mente € vazia, as emogoes que ela produz também o sao. Quando reconhecemos sua natu-
reza vazia, seu poder desaparece por si mesmo.

Quando uma emogio se eleva, eleva-se a partir da mente vazia; quando se apresenta,
permanece vazia em esséncia; quando desaparece, € reabsorvida na mente vazia.

Vocés tém o habito de ir 2 beira do mar e ver o movimento das ondas que sobem,
tornando-se, as vezes, enormes. Quando a onda se forma, ela nada mais é do que o préprio
mar; quando € reabsorvida, volta para a 4gua do mar. Do mesmo modo, as emogdes confli-
tuosas fazem sempre parte da vacuidade da mente: vém dessa vacuidade, sua esséncia é
vacuidade, e voltam 2 vacuidade. Nio existem verdadeiramente. Conhecendo-se essa natureza
das emogdes, € ficil, entdo, manter o controle da mente.

Se f6ssemos animais, tudo o que foi exposto esta noite seria initil, pois estaria além de
nossas possibilidades de compreensio. Mas, considerando que somos humanos, temos a
faculdade de compreender: desejamos nesta vida e nas nossas vidas futuras a paz e a felici-
dade. Seria bom, agora, que vocés se manifestassem e fizessem perguntas sobre esse ponto.

Questio — Se 2 mente € vazia, as a¢Ges fisicas, comandadas pela mente, também sio
vazias?

Kalu Rinpoche — Na verdade, nossos atos também sio vazios, pois os fenémenos inte-
riores ou exteriores s3o vazios, vindos da vacuidade da mente. Podemos compreender isso,
pensando em nossos sonhos: neles apatecem paisagens, casas, personagens, todos os tipos
de coisas que s6 existem na mente e em nenhum outro lugar. O mesmo ocorre com toda
manifestagio. E também o que explica os poderes milagrosos que os grandes iogues tém
sobre a matéria.

Milarepa realiza um concurso de poderes

Uma vez, Milarepa foi a beira de um lago que ficava préximo ao Monte Kailash, onde
morava um iogue binpo, Naro Penchung, que tinha obtido certos poderes migicos dos quais
se orgulhava, sem entretanto ter atingido a realizagio da natureza vazia de todas as coisas.

Naro Penchung nio estava muito feliz de ver Milarepa, cuja fama era muito grande, ins-
talar-se na mesma regiio que ele, fazendo-the sombra. Foi encontri-lo e disse-the:

— Sua fama € muito grande e eu gostaria de disputar com vocé em um concurso de
prodigios. Se vocé vencer, a tegiio seri sua. Se eu vencer, o territério serd meu.
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Milarepa concordou.

Para provar seus poderes, Naro Penchung colocou um pé na borda do lago e, aumen-
tando muito seu corpo, o outro pé na outra borda do lago. Milarepa, por sua vez, estendeu-
se sobre o lago: seu corpo nio se tornou maior e o lago nio ficou menor; contudo, seu corpo
cobria exatamente toda a superficie do lago. Isto era possivel unicamente porque Milarepa
possuia 2 realizagio da natureza vazia dos fendmenos.

Naro Penchung solicitou um segundo desafio, propondo que os dois concorrentes
deixassem a impressdo de sua mdo ou pé na falésia que dominava a margem mais distante
do lago. Distanciando sua perna o mais que pode, Naro Penchung nio péde ultrapassar a
metade do lago nessa diregdo. Milarepa simplesmente levantou sua mio e sua impressio logo
apareceu na falésia.

Naro Penchung nio se dava por vencido; quetia uma prova definitiva: aquele que, na
manhi seguinte, chegasse primeiro a0 cume do Monte Kailash, seria o vencedor. Na manhi
seguinte, desde a aurora, cavalgou seu tambor magico e, batendo nele com todas as suas
forgas, comegou 2 subir rapidamente a2 montanha. Durante esse tempo, Milarepa nao se
movia; nao parecia preparar-se para comegar a caminhada e nem mesmo observava a pro-
gressio do seu concorrente. Os discipulos que 0 acompanhavam comegaram a inquietar-se:
seu mestre iria perder?

Milarepa disse-lhes que nio se preocupassem. De tempos em tempos, perguntava-lhes
em que ponto da escalada Naro Penchung estava. Quando lhe disseram que nio se encontrava
muito distante do cume, Milarepa estendeu seu dedo na diregio do tambor: este foi detido em
sua corrida e nido podia mais nem subir nem descer. Milarepa virou entio a cabega e, em um
instante, encontrou-se no cume da montanha. Depois, com seus préprios poderes, fez com
que Naro Penchung subisse até o cume. “Vocé perdeu o concurso, disse; todavia, eu permito
que se instale naquela pequena montanha que vocé esti vendo ali.”

Esses prodigios realizados por Milarepa ilustram que tudo € possivel a partir do mo-
mento em que a natureza vazia dos fenémenos for realizada.

Questao — Rinpoche falou-nos uma noite da possibilidade de tratar as emogoes obset-
vando apenas sua esséncia, de modo que elas desaparegam por si mesmas. Consigo ver de
fato esta possibilidade para a célera e o desejo, pois essas emogdes veiculam uma certa
energia que as tornam muito presentes. Mas nio vejo claramente como aplicar isso a ce-
gueira, 2 ignorancia que, por defini¢do, mantém a mente na apatia e na obscuridade.

Kalu Rinpoche — E preciso reagir a esta apatia pela diligéncia. Isto ser principalmente
possivel orando ao lama, ao _yidam ou as Trés ]6ias. De fato, todas as emogSes requerem, para
serem tratadas desse modo, uma certa vontade, necessaria para reagir contra o poder do
desejo e da célera ou contra o peso do torpor.

Olhar a esséncia das emogdes e ndo se deixar levar por elas, ¢ uma fonte de grande paz.
Supondo que vocés apliquem verdadeiramente este método durante um, dois ou trés anos,
seria maravilhoso: ndo existiria mais nenhuma disputa entre vocés. Eu receberia uma carta
- de Lama Tsewang Gyurme®, dizendo-me como Vancouver tornou-se um local maravilhoso!

30 Lama responsavel pelo Centro Budista de Vancouver.
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Questio — O Buddha Shakyamuni foi o quarto Buddha a manifestar-se no curso de nosso
kalpa. Para quando poderemos esperar a vinda de Maitreya, que seré o quinto Buddha?

Kalu Rinpoche — Maitreya, atualmente, é um bodbisattva da décima terra; portanto, tem
a possibilidade de produzir numerosas emanagGes com o objetivo de trabalhat pelo bem dos
seres. Nao € impossivel que algumas de suas emanagGes estejam agora presentes sobre a
Terra. Mas ndo posso dizer quando Maitreya encarnara efetivamente como o quinto Buddha.

Questio — Ouvimos falar muito das linhagens iniciticas intactas e de mestres realizados
muito poderosos. Se s3o tio poderosos por que nio resolveram os problemas do planeta?
Kalu Rinpoche — E preciso compreender que cada individuo deve experimentar o resul-
tado de seu préprio karma. Se nio fosse assim, a compaixio dos Buddhas teria, ha muito
tempo, liberado todos os seres das seis classes. A consciéncia funciona no nivel individual

e n3o no nivel coletivo. Senio, seria suficiente que alguém sentisse desejo para que o mundo
todo também o sentisse 20 mesmo tempo.

Vancouver, junho de 1982.
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A condi¢io humana

Nosso tipo de existéncia pertence as classes dos seres superiotes, j4 que possuimos o que
se chama a “boa existéncia humana”, boa na medida em que compreende uma certa liber-
dade de corpo, palavra e mente. Podemos escolher permanecer ou nio em um certo lugar,
falar ou nio, etc. Esta mesma liberdade permite-nos estudar o dbarma, pratica-lo e progredir
em dire¢do 20 Despertar. Entretanto, esti longe de ser uma liberdade total. Desejatiamos
encontrar apenas circunstincias felizes, mas contra nosso desejo devemos viver situagdes
dolorosas. Nio gostarfamos de envelhecer, e sim manter uma juventude perpétua, mas con-
tra nossa vontade os meses € os anos levam-nos em diregdo 2 vethice. Desejarfamos n3o ficar
doentes, mas contra nosso desejo a doenca faz-nos sofrer.

A existéncia humana, do ponto de vista de seu valor espiritual, dividi-se em trés cate-
gorias: superior, média e inferior.

A existéncia superior retine aqueles que nascem em um pais onde a espiritualidade é
viva, que encontram mestres dos quais recebem ensinamentos, que se sentem atraidos pela
via espititual e a praticam. Considerando que ela permite progredir em diregio a0 Despertar,
¢é chamada também de a “preciosa existéncia humana”.

A existéncia média define a categoria de pessoas que, nio se dedicando especialmente
a pratica de uma via espiritual ou de atos positivos, mas tampouco realizando atos negativos,
consagram-se unicamente s atividades temporais. E o caso de um grande niimero de indi-
viduos. E uma existéncia média, considerando que ocasionara vidas futuras nem muito boas
nem muito ruins.

Enfim, a existéncia inferior refere-se Aqueles que nio conhecem nenhum dbarma e reali-
zam atos negativos graves. Ela ¢é inferior pois conduz, logo 2p6s a morte, 20 renascimento
nos infernos, ou como animal, ou ainda em um outro tipo de existéncia marcada por inten-
sos sofrimentos.

As existéncias humanas médias e inferiores s3o muito numerosas. Podemos estimar em
95% da populagio do planeta. Apenas 5% possuem, portanto, a existéncia humana preciosa.
No melhor dos casos, ela permite atingir o Despertar no espago de uma tinica vida, ou obter
de novo nas vidas futuras uma existéncia humana ou divina feliz, possibilitando progredir

para o Despertar dltimo. Agora que a possuimos, devemos dar-lhe todo o seu valor, desen-
volvendo trés qualidades:
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* a fé e a confianga no dbarma,
* a inteligéncia espiritual que vem do estudo constante do dbarma; -
* uma pratica regular e diligente fundada na fé e na inteligéncia.

Talvez vocés pensem que nio tém, agora, tempo de praticar o dbarma, que o farao mais
tarde. Mas por acaso vocés sabem quando a morte chegara? Quando 2 morte se aproximar,
se vocés constatarem que sua vida nao teve muito sentido, que nao proporcionou frutos,
experimentarao um grande arrependimento. Imaginem alguém que péde acumular cem
quilos de ouro. Que riqueza! Mas se a pessoa perde seu ouro antes de ter podido usufruir
dele, a perda € enorme. Morrer sem ter feito um uso positivo da existéncia humana € uma
perda muito maior.

Taichung, 24 de margo de 1986.

Os dois dharmas

As atividades do mundo podem ser repartidas em duas categorias:
* 0 dbharma temporal;
* 0 dharma espiritual.

O dharma temporal designa toda atividade realizada para assegurar o bem-estar desta vida:
trabalhar no campo, no esctritétio, na fabrica, ou em outros lugares, para alimentar-se, abrigar-
se, vestir-se, viver confortavelmente e ter lazer. E muito util para esta vida e sem utilidade para
as vidas futuras. A noite, sonhamos. As vezes acontece de termos sonhos muito bons, mas
quando despertamos o encantamento desaparece, o mundo onirico deixa totalmente de
existir. Do mesmo modo, quando morrermos, todas as aparéncias deste mundo deixario de
existir; 0 que tivermos feito para torna-las agradaveis nio sera, entio, util para as vidas futuras.

O dharma espiritual, por outro lado, é til 20 mesmo tempo para esta vida e para as vidas
futuras. No que € 1til para esta vida? Nossa personalidade é composta pelo corpo, pela
palavra e pela mente, sendo a2 mente o elemento principal. O dbarma espiritual proporciona-
lhe, primeiramente, paz e felicidade, depois a liberdade. Seu alcance sobre as vidas futuras
é ainda maior. Uma pritica espiritual extremamente profunda permite, de fato, obter altos
niveis de realizagio gragas aos quais € possivel, ap6s a morte, criar numerosas emanagdes de
si mesmo, que sio enviadas para socorrer os seres. Ou entio, € possivel renascer no Campo
de Beatitude ou em um outro campo puro; senio, pelo menos obter novamente uma boa
existéncia humana ou divina que permitira continuar progredindo para o Despertar.

Conforme 2 aspiragio de cada um, é possivel seguir esses dois dbarmas separada ou
conjuntamente. Milarepa escolheu a primeira solugio. Renunciando 2 toda atividade tempo-
ral, retirou-se para a soliddo, consagrando-se exclusivamente 2 pritica espiritual, o que lhe
permitiu atingir o Despertar no espago de uma tnica vida. Marpa, por sua vez — e seu exem-
plo s6 pode ser seguido na condi¢io de reunir uma profunda pritica interior 2 uma excelente
compreensio do dharma — era casado, tinha filhos, cultivava os campos e era comerciante.
O que, em razdo do poder de sua meditagio, nio o impediu de obter a liberagio. Uma ma-
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neira de praticar radicalmente diferente foi a do rei Indraboddhi, que, na época do Buddha
Shakyamuni, governava um reino opulento e poderoso na regiao da atual Caxemira e usu-
fruia da companhia de quinhentas companheiras de dia e quinhentas 2 noite.

Taichung, 23 de marco de 1986.

Temos tempo?

Todos os seres das seis classes experimentam o sofrimento, mas em cada classe predo-
minam certos aspectos. Entre os humanos, siao apontados quatro grandes sofrimentos:

« sofrimento do nascimento;
« sofrimento da velhice;

* sofrimento da doenga;

» sofrimento da morte.

Ha ainda dois outros sofrimentos especificos a0s humanos: o “estar ocupado” e a “falta”.
A falta significa aqui que os humanos tém o sentimento que sempre lhes falta alguma coisa.
Sendo ricos ou pobres, tém continuamente necessidade de alguma coisa a mais, alguma coisa
que lhes parece indispensivel.

O estar ocupado, por outro lado, refere-se 2 incessante atividade dos humanos. Eles
estao sempre ocupados: em trabalhar, em deslocar-se, em negociar, discutir, comer, em mil
outras atividades. Nio existe tempo livre. Um certo niimero de pessoas esta consciente do
fato que o ciclo das existéncias é antes de tudo sofrimento e que € preciso liberar-se dele.
Ora, liberar-se implica o estudo e a pritica de uma via espiritual, que requer a utilizagio de
nosso corpo, nossa palavra e nossa mente, que parecem diferentes embora sejam a2 mesma
coisa em esséncia. _

O corpo, por exemplo, pode contribuir na postura de meditagio, na realizagao de pros-
ternagdes, na oferenda de mandalas etc. Infelizmente, em geral, ndo temos tempo de sentar
em meditag3o, de realizar prosternagdes, de oferecer mandalas, pois estamos muito ocupados
em trabalhar, em nos deslocar, negociar, ou em outra coisa qualquer.

A palavra, quanto a ela, pode ser utilizada para recitar mantras ou fazer oragdes. Pode-
se também ficar em siléncio e reter a respiragdo, ou ainda concentrar-se sobre no ir e vir da
respira¢io. Mas nio temos tempo de recitar mantras nem de ficar em siléncio, pois estamos
muito ocupados em discutir com todos.

Resta 2 mente. Tomemos uma imagem: quando o céu esta limpo, em pleno dia, € um
espago vazio, infinito e claro. Do mesmo modo, 2 natureza verdadeira da mente € vacuidade
e claridade infinitas. Permanecer nesse estado, é permanecer em paz e felicidade. Mas, essa paz
e essa felicidade, nio temos tempo de desfruti-las, pois nossa mente esta sempre atarefada,
ocupada pelas paixdes: o desejo, o 6dio, a opacidade mental, o orgulho, a inveja, a cupidez etc.
Mesmo quando nio somos agitados por essas paixdes, preocupamo-nos com nossos nego-
cios, nosso trabalho, nossa familia, nossos projetos e muitas outras coisas ainda. Assim, nio
resta tempo livre para deixar a mente em sua verdadeira natureza.
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Os homens, de uma maneira geral, nio sentem prazer em praticar o dbarma, nem pelo
corpo, nem pela palavra, nem pela mente. Além do mais, os tempos modernos desenvolveram
certas técnicas que agravam a situagio: o cinema e a televisio engoliram o pouco de tempo
disponivel que podia haver.

Mas também possuimos agora a existéncia humana, gracas a qual temos a possibilidade
de trabalhar para liberar-nos do ciclo das existéncias e obter o Despertar. Além disso, encon-
tramos o dharma e mestres qualificados. Esta matca espiritual faz que nossa existéncia seja
uma “preciosa” existéncia humana. E preciso pelo menos tirar um certo proveito disso.
Mesmo que vocés se encontrem em uma situagdo em que nao sobra tempo de colocar efeti-
vamente O COrpo a servigo da pratica, ja sera proveitoso se, a0 encontrarem-se diante de uma
representacio sagrada, de uma estitua, ou de um mestre espiritual, demonstrarem respeito,
mesmo que seja juntando as mios. Alguns mantras, como os de Akshobya (tib. Mitrukpa) ou
de Vajrasattva (tib. Dorje Sempa), talvez sejam muito longos para que vocés tenham tempo
para reciti-los. Mas um mantra como o de Avalokita (tib. Chenrezi) possui apenas seis sflabas
(OM MANI PEME HUNG) e nao requer uma situagao particular para ser recitado. Pode-
se recita-lo simultaneamente a qualquer outra atividade, se estivermos sentados, andando,
ociosos ou trabalhando, 2 noite ou ainda de dia.

Se também nio tiverem tempo de aplicar a mente na meditagio, vocés fario um uso
benéfico dela se, simplesmente, lembrarem-se por um momento da grandeza das Trés J6ias
e se 2 elas orarem com sinceridade, pedindo que vocés mesmos e todos os seres possam
atingir o Despertar; ou ainda se desenvolverem, pelo menos um pouco, a compaixio por
todos os seres que sofrem. Quando vocés se sentirem felizes, pensem que é um efeito da
graca e da compaixao das Trés J6ias. Quando se sentirem infelizes, pensem que as circuns-
tincias dolorosas que vocés atravessam sio também a expressio da compaixio das Trés
J6ias. Por que? Porque elas lhes permitem experimentar agora, de maneira relativamente
suportivel, o efeito de um mau potencial cirmico que, de outro modo, poderia exprimir-se
ap6s a morte sob a forma de circunstincias incomparavelmente dolorosas, como o nasci-
mento em um mundo infernal ou em um outro tipo de existéncia inferior.

Se vocés forem pobres, nio fiquem aflitos. Pensem que é o resultado de um karma
anterior. Posto que vocés ndo reuniram, em suas vidas passadas, condigdes cirmicas ne-
cessirias para viver na abundéncia nesta vida, sintam-se satisfeitos com que possuem agora.
Se, ao contrario, vocés forem ricos nesta vida nio sejam avaros, mas déem tanto quanto
puderem as Trés J6ias, a seus mestres espirituais, 2ssim como aqueles que tém necessidade.
No momento da morte, serd preciso que partam deixando todos seus bens para tris. Mas se
vocés utilizaram suas riquezas para praticar 2 oferenda e o dom, vocés acumulario um po-
tencial cirmico que se atualizard em suas vidas futuras sob forma de uma tranqiilidade
material. Agindo assim, mesmo que nio tenham tempo a perder, vocés estario se servindo,

pelo menos em uma certa medida, do corpo, da palavra e da mente para progredir espi-
ritualmente.

Hong-Kong, 20 de margo de 1986.
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A cada um suas emogoes

O nimero total das emogdes conflituosas € tradicionalmente fixado em oitenta e quatro
mil. Todos os seres ordinarios sio afligidos por elas, mas encontramos alguma predomi--
nancia segundo os individuos e os povos. Os tibetanos tém todas as emogoes conflituosas,
a mais forte entre eles, sem diavida, sendo a célera. Nio € raro que as pessoas, sob seu domi-
nio, agridam-se até a morte”'. Os ocidentais possuem todas as emogées conflituosas, mas
entre eles predomina o desejo-apego, fonte de inimeros problemas e sofrimentos.

Os chineses tém todas as emogdes conflituosas, mas é a inveja e o orgulho que parecem
predominar no caso deles.

E importante saber reconhecer 2 emogio conflituosa mais forte em si mesmo, pois,
inicialmente, € ela que ¢ preciso esforgar-se em diminuir a influéncia pela pratica do dbarma.

Taipei, 30 de abril de 1986.

Pior que a guerra

A maioria das pessoas se casam. Por qual razao? Porque pensam que assim serdo felizes.
Contudo, se vocés nio mantiverem relagoes harmoniosas com seu cénjuge e os membros
de sua familia, vocés irdo contra o objetivo que tinham ao se casar. Muitas pessoas temem,
atualmente, que acontega uma nova guerra mundial E uma perspectiva terrivel, mas talvez
esses temores sejam exagerados. E verdade que uma guerra produziria imensos sofrimentos

durante dois ou trés anos. Mas se vocés nio se entendem com seus conjuges, o sofrimento
durara até a morte.

Hong-Kong, 20 de margo de 1986.

O monge que encontrou uma joia magica

Em alguns paises quase nio se encontram pessoas que sofrem de uma pobreza real. Ao
contratio, vemos neles pessoas que softem por serem muito ricas. Isto pode parecer para-
doxal. Entretanto, a seguinte historia poderi esclarecer do que se trata.

Na época do Buddha, um dos monges da comunidade chegou 2 possuir uma “jéia ma-
gica”?, Ele tinha uma existéncia simples e vivia de esmolas. Que necessidade ele podia ter

31 Este trago de cariter era mais particularmente a marca dos habitantes da provincia de Kham, de
onde Kalu Rinpoche era originirio.

32 A “j6ia magica” (literalmente “a j6ia que realiza todos os desejos”) era uma espécie de limpada de
Aladim da India antiga. Bastava exptimir-lhe um desejo para que ele se realizasse.
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dessa j6ia? Seria muito melhor di-la a um pobre. Mas eis que existiam tantos pobres! Qual
escolher? Nio sabendo como decidir, ele foi procurar o Buddhae pediu-lhe um conselho:

— Possuo uma j6ia magica ~ disse-the —, € ndo tenho nenhuma necessidade dela. Gostaria
de dé-la 2 um pobre, mas estou bastante confuso e ndo posso me decidir por um deles.

— Muito bem — disse o0 Buddha —, dé a j6ia a0 rei Saja. Ele é o mais pobre de todos os
homens.

Ora, esse rei era extremamente rico. Entretanto, sem hesitar o monge dirigiu-se 20 pala-
cio do rei, foi introduzido e levado 2 sua presenga. O rei recebeu-o, perguntou-lhe a razio de
sua vinda, se tinha algum pedido 2 fazer. O monge respondeu que nio se tratava disso; quetia
simplesmente oferecer essa j6ia 2 um pobre e 0 Buddha tinha-lhe designado o rei como o
homem mais pobre do reino. Inutil falar do espanto do monarca. Ele, coberto de tantas ri-
quezas, ser designado como o homem mais pobre do reino! Eis uma palavra bastante estra-
nha do Buddha! Desejando um esclarecimento, foi encontra-lo para obter uma explicagio:

— Um monge veio procuri-lo, pedindo-lhe para indicar um pobre a quem poderia dar
sua jéia magica. Ainda que nio exista no pais homem mais rico e mais poderoso do que eu,
fui apontado como aquele que deveria ser presenteado. Por que razio?

—E verdade, rei Saja, que o senhor é o homem mais rico e mais poderoso do reino — res-
pondeu o Buddha. — Mas sua cupidez é tio grande que nunca esta satisfeito com o que
possui. Vive com um medo permanente que seus bens se esgotem e o desejo constante de
apoderar-se de outros novos. Sua mente € atormentada sem cessar pela sede de riquezas e este
totmento o faz o mais pobre dos homens. E por isso que disse 20 monge para lhe dar a j6ia.

Quaisquer que sejam nossos bens, se possuimos muito poucas coisas ou se vivemos na
abundincia, € nossa atitude mental que nos faz ricos ou pobres. Se tivermos contentamento
interior, seremos felizes; se nio o tivermos, seremos infelizes apesar de todas as riquezas que
pudermos acumular.

Taipei, 15 de abril de 1986.

Variedade das tradi¢oes

O Buddha nasceu na India, ha 2.913 anos™. Ele obteve o Despertar em Bodhgaya e expds
o dharma pela primeitra vez no Parque das Gazelas, perto de Benares. Portanto, o Budismo é
uma tradigio muito antiga que se propagou, inicialmente, na india, depois na China, no
Tibete, na Mongélia e em numerosos pafses da Asia. Os ensinamentos de Cristo sdo crono-
logicamente posteriores, visto que estamos atualmente no ano 1987 da era crista. Outras dou-
trinas, como por exemplo a religido mugulmana, apareceram mais tarde. O objetivo de todas

33Ha vérias datagGes concernentes 20 Buddha. Segundo o calculo dos eruditos, ele teria vivido de
536 a 480 a.C., o que poria seu nascimento 2.523 anos antes da data deste ensinamento (1987).
Todavia, Kalu Rinpoche refere-se aqui a um outro sistema, o do fansra de Kalachakra, que situa
esse evento quatrocentos anos mais cedo.
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essas tradigdes € ajudar os seres com abordagens e métodos variados. Considerando-se que
todas tém sua fungio, todas s@o necessariamente boas. Que utilidade pode haver em sua
diversidade? Quando temos fome, podemos ir 2 um restaurante. Entretanto, este nao oferece
um Wdnico prato, pois nio poderia atender a0 gosto de todos. Propde, ao contririo, um
cardépio variado. Do mesmo modo, as aspiragdes dos individuos sdo muito diversificadas e
pedem, no dominio espiritual, respostas que também o sejam.

Madri, outono de 1987.

Budismo e Ocidente

Podemos distinguir trés grandes razdes para a expansio do Budismo no Ocidente:
* Algumas pessoas, tendo ouvido falar do Tibete e dos tibetanos, formularam uma opinido
favoravel sobre eles e foram para a India, onde puderam encontrar mestres tibetanos. Cons-
tatando o beneficio que seus ensinamentos proporcionavam, convidaram muitos lamas e su/kxs
para vir a0 Ocidente.
» Os valores comuns 20 Cristianismo e ao Budismo prepararam um terreno favoravel: a
devogio (por Deus ou pelas Trés J6ias), o amor € a compaixio pelos seres, o respeito 2 uma
ética etc.
* A maioria dos ocidentais estudou muito, o que desenvolveu sua inteligéncia. Podem compre-
ender, assim, mais facilmente o Budismo em seus aspectos profundos.

Madni, outono de 1987.

Receber o ensinamento

Para receber o ensinamento do dharma é preciso ser um “bom recipiente”. Para tanto,
é necessario evitar trés defeitos.

Se a0 assistirmos a2 um ensinamento, ouvirmos mais do que escutarmos, SOmos como
um recipiente virado de cabega para baixo; pode-se despejar tanta dgua quanto se desejar sem
que nada penetre nele. Portanto, € preciso, em primeiro lugar, estar atento 20s ensinamentos
que nos sio dados.

Nio basta, no entanto, escutar corretamente, € preciso também reter o que é exposto; caso
contririo serfamos como um recipiente furado. Toda a dgua que é despejada nele logo escoa.

Enfim, é preciso também que o recipiente seja puro, isto €, que nossas emogdes confli-
tuosas nio se misturem a0 ensinamento recebido. Se, por exemplo, o desejo, a célera ou o
torpor perturbam nossa mente no momento em que recebemos o dbarma, diz-se que mis-
turamos veneno a um alimento sadio. O alimento envenenado pode parecer-nos, de ime-
diato, saboroso, mas, cedo ou tarde, se revelari nocivo. Da mesma maneira, o poder das
nossas emogoes conflituosas corre o risco de sobrepujar o cariter benéfico do dharma.
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Assim, a atitude justa durante um ensinamento ser estar atento, reter o que € explicado e
recebé-lo com confianga e 20 mesmo tempo alegtia, lembrando que ele nos oferece os meios
de atingir o Dcspertar e realizar o bem dos seres.

O contexto do vajrayana requer, além disso, uma atitude especial. O vafrayana implica, de
fato, a transformagio do impuro em puro. Um ensinamento deste veiculo deve, entao, ser
recebido pensando nao que nos encontramos em um lugar comum, mas em um campo puro,
como o Campo de Beatitude, considerando que o lama que o ministra nao é um ser comum,
mas um yidam, um Buddha ou um bodbisattva, e vendo o publico como uma assembléia de
deuses e deusas. Também é preciso pensar que a palavra do mestre é a unido do som e da
vacuidade, dotada das sessenta qualidades da palavra de um Buddha.

Kagyi Ling, maio de 1980.

Os progressos do monge pouco dotado

Nio ¢é facil atingir o estado de Buddha, pois desde tempos sem comego, sob o efeito da
ignorincia e dos condicionamentos latentes, reforgamos os véus das emogGes conflituosas
e do karma. E preciso tempo e energia para desfazer-nos dessas obstrucdes. A rapidez de
nossa evolugio depende, porém, de nossas capacidades: segundo sejam superiores, médias
ou inferiores, progrediremos muito ripido, ripido ou lentamente.

No entanto, isto nio significa que capacidades inferiores sejam um obstaculo irreme-
didvel. Sempre hi a possibilidade de purificar-se e acumular mérito. Cita-se o caso, na época do
Buddha, de um monge, Lha Drente, cujas faculdades intelectuais eram tio limitadas que nao
conseguia nem mesmo aprender as primeiras letras do alfabeto. Sua fé, entretanto, era imensa.

Constatando sua incapacidade, outros monges perguntaram a0 Buddha se ndo existia
um remédio. O Buddha respondeu que lhe seria suficiente evitar qualquer ato negativo e
consagrar-se 20s 2tos positivos simples; ordenou que lhe fosse confiada a limpeza do templo.
Durante muitos anos, Lha Drente dedicou-se entio em varrer o templo ¢ arear as tagas de
oferenda sobre os altares.

Essa tarefa muito simples, pouco a pouco, dissipou os véus de sua mente, tanto que sua
inteligéncia foi despertada. Ele conseguiu compreender os ensinamentos ministrados pelo
Buddha sobre as quatro nobres verdades e as doze causas interdependentes e acabou por

atingir o estado de arbat. Ele é um dos dezesseiSMncides (sct. Sthaviras) freqiientemente
representados sobre as thangkas.

Kagyii Ling, maio de 1980.
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O homem com orelha de diamante

A purificagio e a acumulagio de mérito trazem resultados infaliveis. Ha muito tempo, um
mercador que quase nio possuia nenhuma pritica espiritual, 20 passar perto de um stpa,
sentiu nao exatamente um impeto de fé e sim uma alegria incomum. No mesmo momento,
pegou um brinco que usava e colocou-o em oferenda sobre 0 monumento.

Por meio dessa oferenda, ganhou um mérito muito grande que o fez renascer nos mun-
dos superiores, como homem ou deus, durante vitias vidas.

Na época do Buddha, nasceu em uma familia nobre e apresentava a particularidade de
ter um diamante naturalmente incrustado na orelha, sendo chamado de “o homem cuja
orelha vale um milhio”. Ele possuia numerosos dons: era bonito, inteligente, falava bem e
tinha assimilado todas as artes de sua época. Na idade adulta, encontrou o Buddha, recebeu
dele a ordenagio e atingiu o estado de arbat.

Intrigados com esse destino, os monges pediram que o Buddha explicasse suas causas:
por que esse diamante incrustado na orelha? Por que esse abandono das riquezas do mundo?
Por que essa obtengio ripida do estado de arba®? O Buddha, que conhecia o karma dos seres,
relatou 2 oferenda do brinco sobre o stpa e explicou que o diamante era resultado da natu-
reza da oferenda, que a fé no Buddha assim como a realizagio do estado de arbat resultavam
da destinagdo da oferenda, o stupa, simbolo da mente desperta.

Kagyii Ling, maio de 1980.

Preservar o mérito

A acumulagio de mérito ¢ util nio apenas para esta vida, mas também para as vidas
futuras. O beneficio nunca estari perdido enquanto o fruto nio for colhido.

Entretanto, algumas circunstincias podem neutralizar os atos positivos realizados.
Suponhamos, por exemplo, que vocés tenham realizado uma oferenda muito importante
e que sintam uma certa vaidade ou ainda remorso por terem gasto muito dinheiro; essa
vaidade ou esse remorso prejudicam o valor positivo da generosidade. Mais grave ainda
¢ a célera, ji que € dito que um Wnico acesso de célera pode reduzir a nada cem kalpas de
atos positivos.

O Buddha ensinou, porém, um meio que permite preservar o mérito dos atos: fazer a
dedicatdria deles. Comparemos um ato positivo a2 uma gota de 4gua: deixada ao sol, ela pode
evaporar-se rapidamente. Colocada no mar, mistura-se a ele e nunca evaporari, a menos que
o mar inteiro seque. Do mesmo modo, uma vez feita a dedicatéria, o beneficio dos atos po-
sitivos ndo pode mais desaparecer, mesmo que as emogdes conflituosas se elevem em segui-
da em nossa mente. Muito pelo contririo, gragas i dedicatéria o mérito nio deixa de crescer,
assim como as quantias de dinheiro depositadas em um banco nio deixam de aumentar o
capital.
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A dedicatéria pode ser realizada de duas maneiras: com objeto ou sem objcto:“. Enquamo
nio se tiver realizado a natureza \iltima da mente, este segundo tipo, o mais elevado, nio é
verdadeiramente acessivel. No entanto, para aproximar-nos dele, podemos pensar que dedi-
camos o mérito como fizeram os bodbisattvas do passado. E por isso que, em uma das for_
mulas tradicionais, diz-se, referindo-se a dois grandes bodbisattvas:

Segundo o conbecimento da giiididade”® de Manjushri, o corajoso,
Segundo também o de Samantabbadra,

Seguindo seus exemplos,
Dedico perfeitamente todos esses atos virtuosos.

Kagyii Ling, maio de 1980.

A verdadeira felicidade

Gragas 20 karma positivo de vidas passadas, algumas pessoas desfrutam agora de uma
grande riqueza. Algumas possuem milhGes de délares. Essa opuléncia, todavia, nio traz
felicidade. A verdadeira felicidade, a da mente, é dificil de ser obtida.

No mundo contemporineo, as pessoas estio animadas por uma agitagio febril. Muitos
ndo podem ficar parados, vao de um lugar a outro, visitam um pafs atras do outro. Esta busca
continua do novo é o sinal de uma falta de felicidade. O mental, gragas 4 variedade das
distragdes que o monopolizam, quer esquecer seu sentimento de frustragio.

A meditagio, praticada corretamente, permite, a0 contririo, pacificar nossa mente, tor-
na-la estavel e, assim, encontrar o bem-estar interior e uma felicidade auténtca.

Nossa mente fica cansada com todos os pensamentos e todas as emogdes conflituosas
que a habitam. Nosso corpo fica também cansado de seghiir todas as ordens que lhe imp&e
nossa mente agitada. A pratica da meditagao trard mais repouso 2 nossa mente € 20 NOsso
corpo do que se féssemos passear em um parque cheio de flores.

Kagyii Ling, maio de 1980.

34 A dedicatéria consiste, por exemplo, em desejar que o mérito proveniente deste ou daquele ato
positivo permita-nos atingir o despertar para o bem dos seres. E dita “com objeto” quando é reali-
zada na dualidade sujeito—objeto; é dita “sem objeto” quando nio implica essa dualidade entre um
“eu” e um “outro”

35 A “qiiididade”, aqui, refere-se i realidade absoluta de todos os fenémenos, além dos conceitos e
das nogdes de “eu” e “outro”.
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Uma reflexio salutar

Milarepa tinha nascido em uma familia abastada. Infelizmente, com a morte de seu pai,
seu tio e sua tia espoliaram todos os seus bens. Para vingar-se, sua mie pediu-lhe que fosse
aprender magia negra e utilizd-la contra eles.

Milarepa, para obedecer 2 sua mae, foi instruir-se com um mestre de magia e, sendo
muito aplicado, obteve rapidamente poderes. Serviu-se deles para fazer uma casa desabar e
provocar uma tempestade de granizo, matando virias pessoas ¢ um grande nimero de ani-
mais e insetos. Cometeu, assim, atos nocivos muito graves.

Nio tardou a sentir remorsos e medo: percebendo a impermanéncia e a morte, pensou
que n3o poderia escapar dos tormentos dos infernos. Essa perspectiva o deixava apavorado
a ponto de praticamente nao mais comer € nao mais conseguir dormir.

A morte de um dos principais comandatirios do mago negro fez com que este também
tomasse consciéncia da impermanéncia de todos os seres. Abrindo-se com Milarepa, disse-lhe:

— A morte chega inevitavelmente; consagramos nossa vida a fazer o mal. E preciso agora
redimir-nos e praticar o dharma enquanto ainda hi tempo. Escolha: ou vocé parte sozinho
a procura de um lama que lhe ensinari a via justa, ou eu mesmo praticarei o dharma e vocé
serd meu assistente.

Milarepa optou pela primeira solugdo. O mago ficou muito feliz.

— Vocé é jovem — disse a seu aluno —; podera praticat. Eu sou um homem velho e nio
tenho mais muitas forgas. Esti bem que seja assim.

Milarepa comegou 2 procurar um mestre e encontrou Marpa. Depois de ter recebido as
instrugdes, praticou com uma diligéncia extraordinéria, ndo descansando dia nem noite,
abandonando todos os bens deste mundo. Colocou uma energia enorme na reflexio sobre
a preciosa existéncia humana, sobre a impermanéncia, sobre a lei do £a7ma e sobre os sofri-
mentos inerentes a0 samsara, o que lhe permitiu atingir o Despertar em uma tnica vida.

Se nio nos impregnarmos das quatro idéias que acabamos de mencionar, € muito dificil
que nos voltemos para o dbarma, ou 2inda, mesmo quando nos dedicarmos a seguir a via,
nossa pratica serd como um castelo de areia, que logo sera levado pelas ondas. Essas quatro
idéias, em si mesmas, nio levam 2 liberagio, mas fornecem a energia que permite atingi-la.

Kagyii Ling, maio de 1980.

Nio se enganar sobre a vacuidade

Acreditamos que os fendmenos sao reais ¢ esta crenga € a causa de numerosos sofrimen-
tos. Entretanto, é preciso evitar cair no extremo oposto que consistiria em pensar que tudo
é vazio, no sentido de que nada existiria. Neste caso, deduziriamos que as Trés J6ias sio
vazias, que nada adianta orar por elas, que a lei do kamma sendo vazia € imitil respeiti-la etc.

E preciso compreender que o Buddha ensinou a vacuidade com um objetivo preciso:
neutralizar os conceitos que podemos ligar a verdade absoluta, impedir de consideri-la como
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um objeto existente ou nio-existente, uno ou miltiplo, provido de qualquer determinagio
que seja. Todavia, atribuir uma realidade 4 vacuidade é um erro ainda maior, que fecha
completamente as portas da liberagdo. Nagarjuna dizia que aqueles que acreditam na reali-
dade do mundo s3o, de uma certa maneira, semelhantes a0s animais, mas que aqueles que
consideram a vacuidade real sio ainda mais estipidos. Diz-se também que a crenca na reali-
dade dos fendmenos é um erro tdo grande como o Monte Meru, mas que se apegar 3 vacui-
dade € um erro maior ainda.

Enquanto n3o tivermos obtido a liberagio, as aparéncias ilusérias da verdade relativa
continuam reais para nds e devemos ter consciéncia disso. Enquanto estivermos aptisio-
nados, nio poderemos agir como se estivéssemos livres.

Kagyii Ling, maio de 1980.

Vacuidade e karma

Algumas pessoas, acreditando compreender profundamente o dbarma, imaginam que
basta meditar sobre a vacuidade sem se preocupar com o karmma, visto que este é, em tltima
analise, vazio. Essas pessoas deveriam tentar passar um dia inteiro sem comer, nem beber,
nem se vestir. Se ndo sentissem fome, sede, ou frio seria o sinal de que tudo é vazio. Caso

contrario, seria preciso concluir que tudo nio é completamente vazio e que a lei do karma
tem uma certa importancia.

Kagyii Ling, maio de 1980.

Desfazer os vincos

As pessoas que conhecem o dbharma ha pouco tempo pensam is vezes que ele permite
atingir o Despertar em algumas semanas ou em alguns meses. Apds um certo tempo consa-
grado 2 pritica, percebem que ainda hi muito a fazer, que numerosas emogdes conflituosas
afetam ainda a mente, talvez até mais do que antes. Concluem que, no final de contas, o
dharma nio é eficaz e desviam-se dele. _

Lembremo-nos, entretanto, que os destegramentos de nossa mente estio marcados
nela desde tempos sem comego, provocando tendéncias muito restritivas. E um pouco como

uma folha de papel que permaneceu enrolada durante muito tempo: é preciso tempo para
- deixa-la lisa novamente.

Kagyii Ling, maio de 1980.
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Poder da fé

O Buddha ensinou que quando uma pessoa orasse sinceramente para ele, ele estaria ver-
dadeiramente diante dela. Diz-se ainda que onde houver fé nas Trés Jéias, ali elas se mani-
festardo, do mesmo modo que onde hé uma supertficie de dgua, ali a lua se reflete.

Conta-se que uma mulher que possuia todas as caracteristicas de uma dakini era casada
com um homem particularmente obtuso, mas por natureza bom e dotado de uma grande
fé. Querendo ajudar o marido, a mulher aconselhou-o a voltar-se para Manjushti, o bedbisattva
da sabedotia e pediu-lhe que passasse a noite orando diante de uma estitua muito grande
da divindade, que se encontrava no templo vizinho. “Na aurora, disse-lhe, vocé fechari os
olhos e estendera sua mio; Manjushri lhe dari algo que vocé comeri com uma confianga
total; esta sera sua bengio.”

Assim, o marido tomou lugar diante da estitua e passou a noite dirigindo a Manjushri
fervorosas oragSes para tornar-se mais inteligente. Quando o sol se levantou, ele estendeu
a mao para 2 divindade. A mulher, escondida atris da estitua, colocou na mio do marido
uma fruta que ele comeu com imensa devogio. Logo, a inteligéncia dele clareou a ponto de,
mais tarde, tornar-se um célebre erudito.

Quando oramos com um coragio sincero as Trés J6ias e as Trés Raizes, elas estio real-
mente presentes.

Kagyii Ling, maio de 1980,

Nem cego, nem maneta

Diz-se que praticar sem estudar € ser como um cego errante, e que estudar sem praticar,
€ ser como um maneta querendo escalar uma falésia.

A érea dos conhecimentos budistas é extremamente vasta. Explora-la inteiramente, se
pudermos fazé-lo, € muito proveitoso. No entanto, pode também ser suficiente compreender
as instrugdes diretas sobre os fundamentos da pratica e da meditagio, instrugdes que sio
dadas pelo lama.

Kagyii Ling, maio de 1980.

A esséncia do ensinamento

Diz-se que os ensinamentos ministrados pelo Buddha sio tdo vastos quanto o espago
e tio profundos quanto o oceano. Estudar todas suas facetas seria extremamente longo.
Todavia, o mais importante, o que reline todo o essencial, s3o as instrugdes diretas dadas pelo
lama: é preciso escuti-las, refletir sobre elas e coloci-las em pratica. Seguir essas instrugSes
se revelard rapidamente muito benéfico.

Nova Delhi, fevereiro de 1985.
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Homem ou animal?

Atualmente, por causa do bom k&ara anterior, ocorre no mundo um grande desenvol-
vimento da inteligéncia. No dominio das técnicas e das ciéncias, numerosas invengdes e -
descobertas sdo efetuadas. Entretanto, sem o conhecimento da mente e do que somos verda-
deiramente, nio hi diferenca entre nds e os animais.

Vajradharaling, 1984.

Tomar o aviao

Sem a compreensio da natureza da mente, a meditagio ¢ algo muito dificil; é como guiar
um carro em uma estrada ruim. Contudo, a2 partir do momento em que vocés conhecem a
natureza da mente, a meditagio torna-se ficil, como se vocés tomassem um aviao.

Nova Delhi, fevereiro de 1985.

O potencial do Despertar

O modo de ser da mente — que é vacuidade, claridade e inteligéncia sem obstrugio —
é comum 2a todos os seres dos seis mundos. Chama-se o “potencial do Despertar” (sct.
tathagatagarbha). Considerando-se que possuimos esse potencial, se realizarmos o que é ne-
cessario poderemos tornar o Despertar efetivo. Suponham que uma concha, recoberta de
lodo, tenha se tornado negra; dado que ¢ branca por natureza, se vocés a limpassem ela
ficaria branca novamente. Por outro lado, vocés podem esfregar um pedago de carvio tanto
tempo quanto quiserem e ele nunca ficara branco. Do mesmo modo, se nio possuissemos o
potencial de Despertar, nada nunca nos permitiria atingir o Despertar.

Nova Delhi, fevereiro de 1985.

O verdadeiro sibio

Nio conhecer a prépria mente, é ser como um cego que nio sabe se otientar e que deve
tatear tudo. Isto vale ndo apenas para o dharma, mas também para nossa atividade ordinria.
Pessoas extremamente sabias sdo, nos dias atuais, capazes de apresentar descrigdes muito
elaboradas do universo e da matéria, descobrir as leis mais sutis nos dominios da fisica e da

quimica, por exemplo. Mas quando lhe fazem uma pergunta sobre a natureza da mente,
ninguém fornece uma resposta.
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A ciéncia da mente, a descri¢o do que ¢ a sua natureza, foi de fato exposta pelo Buddha
hi muito tempo. Mesmo que nio o0 possamos reencontrar em pessoa, seu ensinamento
continua a ser transmitido e colocado 2 nossa disposi¢ao como uma ciéncia que podemos
estudar. Os anos que vocés passaram na escola ou na universidade desenvolvendo as facul-
dades intelectuais permitirdo abordi-lo mais facilmente. Quando vocés tiverem compreen-
dido verdadeiramente o que é a mente, entio vocés serio verdadeiros sabios.

A mente nio esta longe; estd sempre conosco. Estuda-la nio requer, portanto, ir a algum
lugar nem dispor de um material qualquer. Um terreno, mesmo que nio seja muito grande,
como o de Montchardon, possui um grande nimero de recantos, rvores, plantas, objetos
etc. Se f&ssemos procurar a mente ali, seria necessario um certo tempo. Mas 2 mente esti em
nés. Que dificuldade poderfamos ter para encontra-la? Ela estd sempre 13. Nada nos é mais
préximo do que ela. Nada deve ser mais facil do que encontri-la.

Muitas pessoas acreditam-se sabias e inteligentes. Entretanto, enquanto n3o se encontrar
a mente, nio se é nem verdadeiramente sabio, nem verdadeiramente inteligente.

Karma Migyur Ling, agosto de 1987.

Sinais da vacuidade

Ao final do batdo, o karma conduziu vocés para um nascimento humano. Quando a
mente se uniu a0s suportes fisicos oriundos do pai e da mie, ninguém pdde vé-la entrat, pois
nio sendo uma substincia, ndo pode ser vista. No momento da morte, quando a mente deixar

o corpo, mesmo que algumas centenas de pessoas estejam a0 seu redot, ninguém podera vé-
la sair. So sinais da vacuidade da mente.

Nova Delhi, fevereiro de 1985.

A sombra do karma

Diz-se que nio se pode ver a sombra de um pissaro que voa muito alto no céu, mas que
ela se torna cada vez mais visivel 2 medida que se aproxima do solo. Do mesmo modo, nio
podemos ver nosso potencial carmico; mas ele se torna evidente quando ¢é atualizado.

Nova Delhi, fevereiro de 1985.

A ligio da morte

Na Birminia, pode-se ver uma imensa estitua representando o Buddha, apontando o

dedo para uma mie que carrega o corpo de seu filho morto. Essa estitua refere-se a um epi-
sédio da vida do Buddha.
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Uma mulher, Krisha Gotami, tinha perdido seu filho e sua dor era muito grande. Ela foi
procurar o Buddha para pedir-lhe para ressuscit-lo. Este disse que poderia fazé-lo desde que
ela lhe trouxesse um punhado de grios de mostarda de um lar onde a morte nunca tivesse
ocorrido. Krisha Gotami foi, entio, de casa em casa, mas em todas recebeu 2 mesma resposta
decepcionante: “Perdi meu marido este ano”, “Meu filho morreu h4 trés anos”, “Minha mie
faleceu neste quarto”, etc. Ela voltou, entio, junto a0 Buddha para anunciar-the que, infeliz-
mente, 2 morte nio tinha poupado nenhuma familia, que era o quinhio de todos os homens.

O Buddha, mostrando a crianga em suas mios, respondeu-lhe: “Sim, é isto; vocé com-
preendeu: 2 morte é uma lei universal. Ela nio faz excegdes, nem mesmo para seu filho.”

Assim, muitos acontecimentos podem nos servir como ligzo.

Nova Delhi, fevereiro de 1985.
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Agora, possuimos o suporte da existéncia ideal para a pratica do dharma: a preciosa exis-
téncia humana. Longe de ser fruto do acaso, a condi¢Zo humana, a primeira dos mundos
superiores no sistema das seis classes de seres, resulta da conjungio de virios elementos
oriundos de vidas passadas:

» uma vasta acuamulagio de mérito;
» uma atividade negativa menos acentuada que 2 atividade positiva;
* uma conex3o estabelecida com o Buddha, o dbarma ou 2 sangha.

Sem a reunido desses fatores nio é possivel obter a preciosa existéncia humana.

T340 raros quanto as estrelas diurnas

O nmimero dos seres € incalculavel, pois infinito. Todavia, os textos utilizam compa-
ragSes para dar uma idéia da quantidade relativa de seres em cada possibilidade de existéncia:

* os seres que povoam os dezoito tipos de inferno sio ditos tio numerosos quanto os atomos
que compoem a terra;

* os espiritos avidos sio tio numerosos quanto os grios de areia que formam o fundo do
oceano ou o leito de um rio;

* 0s animais s30 t20 numerosos quanto os flocos de neve que caem durante uma tempestade
no inverno.

Essas comparagdes tendem a mostrar que os seres dos trés mundos inferiores sio incon-
taveis.

Quanto aos seres dos trés mundos superiores reunidos — humanos, semideuses e deuses
~ sua quantidade € igual 2 das estrelas do céu noturno. O nimero parece ser muito grande,
mas comparado 20s mundos inferiores é bastante reduzido. Sem divida, apenas a quantidade
dos humanos que habitam nosso planeta parece-nos importante. Mas isto € muito relativo;
sem falar dos infernos e dos espiritos dvidos que nio podemos ver, se considerarmos o

mundo dos animais podemos constatar o quanto eles sio infinitamente mais numerosos do
que nos.
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Trés categorias de humanos

O mérito e o karma permitem, de uma maneira geral, obter a existéncia humana. Entre-
tanto, a qualidade desta varia segundo os individuos. Assim, sdo consideradas trés categorias:

* A existéncia humana inferior reine aqueles que nio tém nenhum conhecimento de uma via
espiritual ou que nio demonstram nenhum interesse por ela e cometem continuamente atos
negativos graves. Sua existéncia € chamada “inferior” nao em si mesma, mas na perspectiva do
resultado carmico que ela produz: apés a morte, ela conduzird, necessariamente, a0 renascimento
em mundos inferiores onde se tem a experiéncia de sofrimentos muito grandes.

* A existéncia humana média refere-se aqueles que nio realizaram grandes atos negativos, nem
grandes atos positivos, e consagram todos 0s seus esforgos para as atividades ordinarias deste
mundo. Ela engloba a maior parte dos homens. Esta existéncia é média na medida em que,
do ponto de vista do karma, levari a um tipo de renascimento médio, nem muito baixo, nem
muito elevado, nio comportando a possibilidade de obter reinos divinos, menos ainda a de
atingir o estado de Buddha.

* Enfim, os que rejeitam os atos negativos e que, 20 contririo, sentem alegria na realizagio dos
atos positivos, possuem a existéncia humana supetior, visto que em suas vidas futuras renas-
cerio nas melhores condigées do mundo dos humanos ou ainda nos mundos divinos.
Melhor ainda, os que encontram o dbarma, seguem o ensinamento de mestres e recebem ins-
truges do hinayana, do mahayana ou do vajrayana formam a existéncia “superior entre as supe-
riores”, o que se charna ainda a “preciosa” existéncia humana.

Mais preciosa que o diamante

Se vocés tomarem o pais onde vivem como exemplo, verdo facilmente que a maior parte
de seus habitantes pode ser classificada nas categorias de existéncia inferior ou média, sendo
poucos os que evitam os atos negativos ¢ abragam uma conduta positiva. Dentre eles, mais
ratos ainda s3o aqueles que encontraram o dharma e seguem o ensinamento de mestres. Po-
dem ser comparados as estrelas que brilham no céu diurno.

Esta reparti¢do dos humanos foi ensinada pelo Buddha e continua a ser ensinada pelos
lamas. Mas é um fato também que vocés podem constatar por si mesmos: dentre as milhdes
de pessoas que habitam em seu pais, quantas se interessam por uma via espiritual, quantas
a praticam, quantas seguem um mestre?

Um diamante ou o ouro sio substincias cujo valor é conferido por sua prépria raridade.
No caso da existéncia humana, ndo ¢ apenas sua raridade que lhe confere valor, mas o fato
de que é abundante em riquezas: vocés conhecem o santo dbarma, encontraram lamas, rece-
beram ensinamentos e instrugdes, possuem todas as condigSes favoraveis a pratica. Gragas
a isso, podem liberar-se do oceano de sofrimentos do samsara e atingir a felicidade auténtica
e definitiva do Despertar. Agora, vocés possuem esta existéncia humana extraordinaria, dificil
de ser obtida: ¢ preciso que tomem consciéncia disso muito profundamente.
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Essa tomada de consciéncia nio deve, porém, conduzit-nos ao orgulho, e sim a2 um sen-
timento de responsabilidade: € preciso que fagamos o melhor uso da situagio, servir-nos dela
para atingir o estado de Buddha e, para tanto, colocar a servigo da via nosso corpo, nossa
palavra e nossa mente. Se desperdigarmos estas circunstincias tio extraordinirias e tio dificeis
de obter que s3o as nossas agora, se deixarmos que passem sem nos servir delas, como pode-
remos esperar encontrar outras semelhantes?

Limites do temporal

No curso de nossa vida, podemos perseguir objetivos temporais ou objetivos espirituais;
a preciosa existéncia humana oferece o potencial para atingir os dois. Pensamos, com fre-
qiiéncia, que o dharma é uma coisa boa, mas que € igualmente importante preocupar-nos com
a vida presente. E verdade que, em certo sentido, este mundo nio pode ser negligenciado:
é preciso alimentar-nos corretamente, vestir-nos, ter boas condigGes de moradia etc. Portanto,
¢ normal preocupar-nos com ele. Todavia, 2 importincia de tudo o que podemos realizar no
dominio temporal é relativizada por nossa morte certa que torna este dominio vio.
~ Os esforgos que despendemos para atingir nossos objetivos nesta vida podem tomar
dois aspectos: ou ndo possuimos o karma suficiente e, por mais que fagamos, nio teremos
sucesso; ou possuimos o £arma necessirio e, segundo o que desejamos, obteremos riqueza,
fama etc. Contudo, mesmo neste segundo caso, NOsso sucesso Nao serd eterno, ja que sera
necessariamente limitado pela morte, que deixari atras de si nada mais que um sonho. Pode
acontecer de sonharmos que vivemos em uma regiao magnifica, que moramos em uma bela
casa, que dispomos de tudo que desejamos e que vivemos t3o felizes como um deus. Entre-
tanto, quando acordarmos, tudo teri desaparecido, nao sobrarid nada. Nossas riquezas € nos-
so bem-estar deste mundo sdo semelhantes 2 esse sonho; a morte retira-nos dele projetando-
nos no barde. Os bens temporais estao longe de possuir todo o valor que lhes atribuimos.

Apreciar nossas capacidades

Na tradigio budista em geral e mais ainda no contexto das quatro linhagens tibetanas,
quando se aborda a pritica do dbarma, comega-se sempre pela reflexdo desta preciosa exis-
téncia humana para que se tome consciéncia de seu valor. Por meio de relagdes numéricas,
metiforas e o estudo das causas, o discipulo é levado a compreender o quanto é raro e dificil
obté-la, o quanto ¢ essencial, agora que ela foi obtida, dar-lhe todo seu sentido, consagri-la exclu-
sivamente 2 pratica espiritual, tendo em vista a obtengio do Despertar.

Poderemos compreender melhor a especificidade da existéncia humana comparando-a
a outros tipos de existéncia. Tomemos o caso dos animais, simplesmente aqueles que estio
mais préximos de nés, os cavalos, os gatos, os cachorros, as vacas etc. Embora vocés possam
explicar-lhes os beneficios dos atos positivos ou os inconvenientes dos atos negativos, ser-
Ihes-a impossivel compreenderem, a despeito da inteligéncia que possam possuir. Vocés
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também ndo poderio ensinar-lhes a orar, meditar ou desenvolver o amor e a compaixio. Do
ponto de vista espiritual, a condigio deles é desvantajosa; nio tém nenhuma possibilidade

de progredir para o Despertar. Nés, em contrapartida, podemos compreender, podemos
explicar, orar e meditar.

Os prejuizos do desejo-apego

A mente de todos os seres do samsara é perturbada pelas seis emogdes conflituosas de
base, ndo de maneira igual, mas com uma dominante.

Os humanos pertencem a0 dominio da “esfera do desejo”, sendo muito marcados pelo
desejo e pelo apego. Por desejo-apego nido se refere aqui exclusivamente ao desejo sexual,
mas 2 todas as variantes dessa emogio em relagio as pessoas, a0s objetos ou as situages.

Apesar de ter obtido uma preciosa existéncia humana e dela ter consciéncia, isto nio
impede que a forga das emogdes conflituosas manifeste-se em nossa mente. Entretanto,
gragas 20s ensinamentos dados pelo Buddha, dispomos de uma ampla gama de métodos
para tratd-las — as diferentes técnicas de rejei¢do, de transformagio ou de reconhecimento
de sua esséncia — para N30 NOS tOINArmMOS Seus escravos.

As emogdes conflituosas sio a fonte de todos os atos negativos e, por conseqiiéncia, de
todos os sofrimentos. Por isso é tdo importante resolvet o problema que colocam: sua su-
pressio leva automaticamente 2 eliminagio dos atos negativos e do sofrimento. E indis-
pensavel saber trati-las.

De todas as emogdes conflituosas, o desejo-apego parece a mais inofensiva, o que de
fato ela € em si mesma. Infelizmente, ela provoca a célera, a inveja, o orgutho, 2 possessi-
vidade, todo um cortejo que, ele sim, se revela muito perigoso. O resultado final sio muitos
sofrimentos e infelicidades.

Nada fazer para eliminar as emogdes, deixando-se levar, permite que elas fluam como
um rio: é certo que a 4gua fluird no rio sem parar. Do mesmo modo, as emogdes serio
continuamente seguidas por novas emogdes, bem como inevitavelmente por novos atos
negativos e novos sofrimentos.

Talvez ndo possamos atacar as emogdes de frente e rejeiti-las, mas hi, pelo ensinamento

do Buddha, outras abordagens que permitem ao transforma-las ou ao reconhecer sua essén-
cia, neutraliza-las de maneira eficaz e liberar-se delas.

Aplainar a montanha dos atos negativos

Nossa personalidade é formada por trés componentes, o corpo, a palavra e a mente,
através dos quais podemos ser levados a cometer atos negativos:
* pelo corpo, matar, roubar ou ter uma conduta sexual incorreta;
* pela palavra, a mentira, as palavras que ferem, as caliinias e as conversas fiiteis;
* pela mente, a cupidez, a malevoléncia e as visGes erroneas.
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Assim, toda nossa pessoa estd implicada na negatividade. Esse processo vem desde
tempos sem comego. Durante um nimero infinito de existéncias variadas, nosso corpo, nossa
palavra e nossa mente produziram um karma negativo cuja quantidade é tal que podemos
compari-la 2 um oceano sem limites ou ainda 2 montanha axial do universo. E necessirio,
agora, livrar-nos dele; nossa muito boa existéncia humana presente oferece-nos essa possi-
bilidade.

Embora a duragio de uma vida humana seja pequena, se for utilizada com habilidade
ela permitira eliminar o imenso potencial de karma negativo que estd em nés. Acumulado
pelo corpo, pela palavra e pela mente, ele seri neutralizado pelos mesmos atores:

o apli o- exemplo, nas prosternacoes e om;
* o corpo aplicando-se, por lo, sternagdes e no dom

* a palavra, na recitagao de oragdes, rituais e manfras como o de Vajrasattva (Dotje Sempa), ou
o de Avalokita (Chenrezi);

* a mente, nos diferentes tipos de meditagio — a pacificagao mental (shine), a visao superior
(Ihaktong), as fases de criagao e de realizagio (ou conclusio) do vajrayana —, bem como no
desenvolvimento do amor e da compaixio.

O conjunto desses exercicios sera certamente capaz de reduzir 2 nada a montanha do karma
negativo.

Importincia dos exercicios fisicos e orais

E verdade que 2 mente é mais importante que o corpo e a palavra, pois ela os governa.
E por esta razio, que aquele que recebeu as instrugSes sobre o mabamudra ou o maba-ati e que
é capaz de verdadeiramente meditar, pode manter um estado interior nio mais afetado pela
atividade corporal (mover-se, sentar, dormir, comer, nada fazer etc.), nem pela palavra. Ele
conhece 2 verdadeira natureza da mente e pode permanecer nela sem se distrair, de maneira
que o uso do corpo e da palavra nio lhe concerne mais. No entanto, esse reconhecimento
constante da natureza da mente é extremamente dificil.

Aquele que ndo é capaz de realizi-lo e que pense poder dispensar os exercicios fisicos
e orais na sua progressao, estaria muito enganado. Eles s3o suportes muito importantes para

a realizagio. E evidente, por exemplo, que a postura fisica favorece 2 meditagdo em grande
medida.

O iogue e 0 macaco

Conta-se a histéria de um jogue que meditava em uma floresta habitada por uma nume-
rosa tribo de macacos. O iogue permanecia constantemente com uma postura petfeita € o
chefe dos macacos, que possuia sem divida tendéncias cirmicas positivas, achava muito
divertido imit-lo. Ele o fazia com tanta perfei¢io que sua mente se apaziguava progressiva-
mente até entrar em um estado de meditagio. Os membros de sua tribo, como era hibito,
faziam a mesma coisa que seu chefe, de modo que todos acabaram por conhecer uma grande
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paz interior. Esta histéria tem como objetivo sublinhar o 1tnpacto que o uso do corpo pode
ter, sem que se tenha outra preparagio mental.

A palavra pode desempenhar um papel igualmente importante, principalmente no uso
dos mantras. Considera-se que 2 meditagdo é semelhante a0 fogo e a recitagio dos mantras
semelhante ao vento que o atiga.

A meditagio dos crocodilos

Todo mundo considera a meditagdo muito importante, muito profunda e muito util.
Mas ainda € preciso compreender o que ela é. Podemos pensar is vezes que se trata sim-
plesmente de permanecer sem fazer nada, em uma espécie de apatia. Entretanto, neste caso,
isto resultaria apenas num refor¢o das nossas tendéncias naturais a0 torpor e i cegueira. Sakya-
pandita dizia que aquele que nio recebeu instrugdes de um mestre auténtico, e contenta-se em
ser acalentado por seu préprio torpor, nada mais faz do que se preparar para renascer no
mundo animal. Dizia ainda que muitos s3o aqueles que acreditam praticar o mabamudra e tecem
os fios de um futuro renascimento animal. Teremos uma boa idéia do que Sakyapandita queria
dizer visitando um zoolégico: veremos ali, esticados sob o sol, crocodilos, sem que nada
possa tird-los de sua sonoléncia, nem os gritos, nem os objetos que podemos jogar neles, ou
hipopétamos que se mexem apenas para bocejar exageradamente, e muitos outros animais cuja
caracteristica parece ser uma mente fortemente marcada pela sonoléncia e a falta de vivacidade.

A pratica da pacificagio mental, da visdo supetior ou do mabammudra, deve ser feita com um
petfeito conhecimento do que se trata. Ao mesmo tempo, é necessario apoiar a meditagio na
devogio pelo mestre e na compaixio pelos seres. Tudo isso é fungio da mente. Todavia, se a
isso acrescentarmos o trabalho da palavra, pela recitagio freqiente do mantra de Avalokita
(Chenrezi) ou de outros mantras, teremos uma ajuda considerivel.

Quando nio se sabe meditar, e contenta-se em permanecer sentado sem fazer nada e
deixar 2 mente em um estado relativamente desprovido de pensamentos, embotado, experi-
menta-se, é verdade, uma espécie de bem-estar relacionado 2 apatia. Ha no Tibete marmotas:
cinco ou seis meses por ano, elas hibernam sob a terra sem nada comer nem beber; elas
permanecem em um estado de torpor que as satisfazem, sem pensar em nada; nem em se
alimentar, nem em urinar, nem no que quer que seja. Quando seus seis meses de hibernagio
terminam, saem da toca com boa saide e retomam sua atividade ordiniria. Passaram seis
meses em um conforto agradavel, mas nio se pode dizer que tenham realizado alguma coisa
de 1til no plano espiritual.

Nio desperdigar nossa chance

Agora que possuimos esta preciosa existéncia humana, apliquemos nosso corpo, nossa
palavra e nossa mente no dbarma, esforgando-nos em compreendé-lo verdadeiramente. Mesmo
se ndo dispomos de muito tempo, facamo-lo por breves periodos, tantas vezes quanto possivel.
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De outro modo, arriscamos desperdicar completamente a oportunidade extraordiniria que esta
vida nos oferece. Lembremo-nos que a vida € breve, semelhante 4 luz de um raio que rasga o
céu noturno, e que nio temos nenhuma idéia do momento em que ela terminari. Se nao
tivermos realizado nada espiritualmente, partiremos entio de mios vazias, sem ter alcangado
nenhuma das j6ias que estavam a nosso alcance.

E indispensivel refletir continuamente sobre a impermanéncia, a2 motte e os sofrimentos
inerentes 20 samsara. Quando vocés ouvirem o lama tratar desses temas, é possivel que sin-
tam resisténcia para escuta-lo, até mesmo que expetimentem contrariedade; entretanto, é
essencial compreendé-los bem. Nas linguas ocidentais, ha tradugées de diferentes textos
onde sio abordados em detalhe, a0s quais vocés podem se reportar: a Chama da Certeza, 2
Jéia da Liberagao ou ainda um pequeno livro que eu escrevi’®.

Impregnar-se das nogGes de impermarnéncia e da natureza insatisfatéria do samsara pet-
mite-nos desenvolver muita diligéncia para a pritica, desviando-nos do interesse que temos
por este mundo e impulsionando-nos para a obtengio do estado de Buddha.

Chicoteie, cocheiro!

Aqueles dentre vocés que foram 2 India viram muitos carros puxados por cavalos.
Observaram como o cocheiro, para fazer o cavalo avangar, bate nele com uma vareta e que,
quanto mais bate, mais ripido o cavalo trota. Do mesmo modo, temos necessidade do chi-
cote da reflexio sobre a impermanéncia e sobre o sofrimento para avancar. Talvez seja por que
até o presente vocés nio o tenham usado suficientemente, que néo tenham energia bastante
para percorrer o caminho do dharma.

Quando lemos sobre a vida de Milarepa, ficamos admirados diante da forga e da enetgia
extremas que ele colocava a servigo de sua pritica. Nem a morte, nem a doenga, nem o frio, nem
a fome pareciam poder deté-lo; isto simplesmente por que ele estava perfeitamente im-
pregnado das nogdes de preciosa existéncia humana, de impermanéncia, de £arma e de sofri-
mento.

A velha senhora do Havai

Quando fui a0 Havai em 1978, uma senhora idosa veio ver-me para dizer-me o seguinte:

~ Quando vocé ministrou os ensinamentos na costa oeste dos Estados Unidos, eu os
achei muito interessantes. Todavia, por que vocé falou tanto dos infernos e dos espiritos
avidos? Era tio desagradivel escutar! Eu lhe pego, durante os ensinamentos que vocé dara
no Havai, ndo nos diga de novo tais horrores!

36Estas obras foram publicadas, respectivamente, pelos seguintes editores: Marpa, Shambala (em
inglés, nos EUA), e Prajna (em francés, na Franca).
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Eu devia dirigir, entdo, um seminario de meditagao que transcorreria durante varios dias e
parecia-me impossivel nido abordar o tema dos diferentes mundos. Quando comecei a falar
sobre os mundos inferiores, vi a pobre senhora abandonar a sala...

Samye Ling, margo de 1983,
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Apresentamos aqui este ensinamento porque ele aborda em poucas paginas um grande nimero de
temas que eram caros a Kalu Rinpoche: os aspectos historicos da transmissio, a natureza da mente,
os quatro véus, o karma, as consciéncias, os fundamentos do caminho, os diferentes mundos, o valor
da existéncia humana, o refigio, as modalidades da ilusio etc. Estes ensinamentos sio apenas uma

breve introdugio do que serd amplamente desenvolvido mais adiante em Budismo Profundo e Budis-
mo Esotérico.

O Buddha, onisciente e amor pleno, possui o poder de ajudar os seres. No entanto, esse
poder ¢ limitado por nossas capacidades; se nio tivermos a abertura interior necessaria,

proveniente de nosso mérito € de nosso karma, ndo teremos 2 possibilidade de encontrar e
compreender seus ensinamentos.

Da India ao Tibete

Na nossa era cdsmica, ja se manifestaram trés Buddhas antes do Buddha Shakyamuni, que
viveu na fndia hi mais de 2.500 anos. Diz-se que outros 996 Buddhas virio ainda depois dele.

O Buddha Shakyamuni, ap6s realizar doze grandes atos, iniciou uma vasta atividade para
o bem de todos os seres. Em particular, ministtou uma grande variedade de ensinamentos
que permitiram que depois dele surgissem na india eruditos realizados, que se acredita serem
ti0 numerosos quanto as estrelas do céu.

No Tibete, o Budismo p6de ser introduzido gragas 3 aspiragio e 4 atividade de trés reis,
manifestagSes de bodbisattvas, que convidaram mestres indianos e formaram tradutores tibe-
tanos. Estes ultimos aprenderam o sinscrito e, passando por dificuldades muito grandes,
foram 4 India, onde estudaram o dharma para trazé-lo para o Tibete. Um dos mais famosos
tradutores foi Marpa que, durante suas viagens no pais de origem do Budismo, recebeu
ensinamentos de Naropa e de muitos outros mestres. Tendo ele préprio obtido a realizagio,
teve numerosos discipulos no Tibete, especialmente Milarepa, do qual se costuma dizer que
foi o sol do dharma levantando-se no Tibete. Marpa esti na origem da linhagem Kagyiipa.
Lamas que receberam na India ensinamentos de outros mestres introduziram no Tibete
linhagens de transmissao diferentes. Quatro linhagens permanecem proeminentes na atuali-
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dade: as linhagens Nyingmapa, Kagyiipa, Sakyapa e Gelukpa. Todas veiculam o ensinamento
do Buddha.

Assim como o Budismo passou outrora da fndia para o Tibete, em nossos dias, por
causa da invasio chinesa, éle é transmitido do Tibete para o Ocidente por intermédio de ind-
meros lamas que se refugiaram na India.

Base do dharma

Quando falamos do dbarma do Buddha, do que se trata fundamentalmente? O dbarma
oferece-nos o que é benéfico espiritualmente. Em primeiro lugar, € necessario ter uma atitu-
de de amor, de compaixio, dirigida para o bem do outro. Sobre esta base, € preciso, em
seguida, compreender o que é a mente, o motor da atividade mental. Como ela é? O que é
ela? Quando, pela meditagao, comegamos a ter uma idéia de sua natureza, ganhamos um

certo controle sobre o mental, o que permite desviar-nos do samsara e ingressar no caminho
da liberacgao.

O caminho interior do Buddha

Das numerosas tradigoes espirituais da Terra, estudamos, agora, o Budismo, que chama-
mos em tibetano o “caminho interior do Buddha”. Esta expressao refere-se, por um lado,
ao fundador da tradi¢io e, por outro, significa que esti relacionada 2 mente, que é o interior
da pessoa, semelhante a0 morador de uma casa.

O Buddha disse:

Todos os seres sdo Buddba,
Mas sua mente é obscurecida por impurezas adventicias;
Dissipadas as impurezas, eles serdo verdadeiramente Buddba.

Todos os seres possuem, de fato, o que chamamos a natureza de Buddha, o Despertar
potencial. Essa mente de Buddha engloba infinitas qualidades. Possuimos todas elas agora
mas, como nossa mente esta recoberta por véus, permanecem latentes. Apenas quando esses
véus forem dissipados elas se revelardo em sua plenitude.

Os quatro véus

A mente possui quatro véus.

Primeiramente, desde tempos sem comego, a mente n3o reconhece a si mesma, nio
reconhece sua verdadeira natureza, nio se vé. E o véu da ignorincia.

Desta ignorancia fundamental procede um profundo disfuncionamento. A total pureza
de uma mente desperta exprime-se de fato sob trés modalidades que chamamos os “trés corpos
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de Buddha™: o corpo absoluto (sct. dbarmakaya), o corpo de gloria (sct. sambhogakaya), e o corpo.
de manifestagdo (sct. nirmanakaya). Ora, sob o dominio da ignorincia, a mente nio reconhece
sua propria vacuidade, que corresponde 20 corpo absoluto, e concebe um “eun” ilusério,
identificando-se com ele.

A mente n3o é somente vacuidade, também é claridade, o que significa que possui a
capacidade de produzir todas as espécies de pensamentos, que nela se elevam todas as coisas.
Tomando essa claridade como distinta de si mesma, a mente concebe um “outro”. Assim, for-
mam-se os dois pélos “eu” e “outro” que sio a base do véu dos condicionamentos latentes.

U terceiro aspecto da mente é o conhecimento, chamado ainda nio-obstrugio, ligado 20
mesmo tempo 2 vacuidade e  claridade. Quando 2 mente nao reconhece esse poder de conhe-
cimento pelo que ele é, apega-se, sobre a base da dualidade eu—outro, aos objetos agradaveis,
rejeita os objetos desagradaveis e, em todos os casos, permanece na ignorincia da verdadeira
natureza da situa¢io, na cegueira. Em lugar do conhecimento nio-obstruido instalam-se,
assim, as trés emogdes conflituosas de base que s3o a atragao, a aversao ¢ a cegueira. Elas se
subdividem em ramificagdes muito numerosas para formar finalmente uma rede de 84 mil
emogdes, que constituem o terceiro véu.

Sob o dominio das emoges conflituosas, realizamos, tanto pelo corpo quanto pela palavra
como pela mente, inimeros atos, sendo que muitos sio negativos. Eles levam ao renasci-
mento nos seis mundos onde s3o experimentadas alegrias ou sofrimentos préprios a cada um
deles. Esse encadeamento causal, que faz o samsara girar, forma o quarto véu, o véu do karma.

Esses sdo os quatro grandes véus que recobrem a mente: o véu da ignorincia, o véu dos
condicionamentos latentes, o véu das emogGes conflituosas e o véu do £karma. Um ser cuja
mente esta recoberta por esses quatro véus é chamado um ser ordinario.

Consciéncia individualizada

Prisioneira desses quatro véus, a mente, 20 produzir as multiplas manifestagdes mentais
que sio os pensamentos comuns, funciona segundo um modo denominado “consciéncia
individualizada”. Esta reveste oito aspectos: '

* em primeiro lugar, a base de funcionamento, a saber o “potencial de consciéncia individua-
lizada”, de onde vém as consciéncias dos sentidos, percebendo o mundo através dos 6rgaos
correspondentes;

* consciéncia visual;

* consciéncia auditiva;

* consciéncia olfativa;

* consciéncia gustativa;

* consciéncia tatil;

* consciéncia mental;

* enfim, a “consciéncia perturbada”, que refere-se as perturbagdes suplementares acrescentadas
a esse funcionamento, ji impuro em si mesmo, por meio da identificagdo 2 um eu e pelas
emogoes conflituosas.
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Consciéncia primordial

Assim como existe um potencial de consciéncia individualizada, existe também um
potencial de consciéncia primordial. A consciéncia individualizada é como uma agua suja de
terra, areia e outras impurezas. A consciéncia primordial é a2 mesma 4gua s6 que livre de
todas impurezas. Quando se reconhece a natureza verdadeira da mente e, pela meditagio,
esse reconhecimento é estabilizado, a mente é liberada de todos os seus defeitos: o potencial
de consciéncia individualizada desaparece na consciéncia primordial. Esta dltima nao € algu-
ma coisa que esteja ausente agora e que precisariamos obter. N6s ja a possuimos. Hoje, por
exemplo, o sol brilha no firmamento, mas nao podemos vé-lo por causa do véu formado
pelas nuvens e pela neblina. Quando as nuvens e a neblina forem dissipadas, poderemos,
entio, ver o sol que sempre esteve ali. Do mesmo modo, as oito consciéncias individualizadas
velam-nos agora a consciéncia primordial.

A palavra tibetana para Buddha é Sanggye. Compde-se de duas silabas cujo sentido resume
o essencial do dharma. A primeira das duas silabas, sang, significa “purificado”, referindo-se
ao fato de a mente de um Buddha ser completamente purificada dos quatro véus (os véus da
ignorancia, dos condicionamentos latentes, das emogdes conflituosas e do £arma). Ao mesmo
tempo, o modo de ser da mente, a0 ser revelado, faz com que as qualidades que lhe sao ine-
rentes desabrochem por si mesmas. Este é o sentido da segunda silaba gye, que significa
“desabrochado”. Sang-gye, “purificado e desabrochado”, reiine em duas silabas todo o dbarma.

Ver o proprio rosto

Considerando-se que a mente possui fundamentalmente a natureza de Buddha, pode-se
perguntar o que provoca a interferéncia dos véus. De fato, € impossivel dizer que surgiram
de uma determinada maneira ou em um dado momento. Do mesmo modo que o ouro se
encontra no estado bruto na natureza, envolvido pela rocha mae, a pureza da mente esta
recoberta por véus desde tempos sem comego. Tomemos ainda uma outra imagem: a partir do
nosso nascimento do ventre de nossa mie, temos um rosto e olhos que permitem a visao
de todas as coisas, exceto de nosso préprio rosto. Da mesma maneira, atualmente 2 mente
funciona de tal modo que ela nio pode ver a si mesma. E o que chamamos ignorincia de base.

Entretanto, existe um meio para vermos nosso préprio rosto. Basta pegar um espelho
e olharmo-nos nele. No dominio espititual, o que ocuparia o lugar do espetho? E a palavra
do Buddha e a transmissdo desta palavra pelos mestres. O mestre di os ensinamentos do
Buddha: o discipulo escuta-os, coloca-os em pritica e, gragas a isso, pode ver seu préprio
rosto, sua prépria mente.

Gampopa apresentou a possibilidade de se atingir o Despertar da seguinte maneira:
primeiramente, todos os seres possuem 2 “causa’ fundamental do Despertar, 2 natureza de
Buddha; em segundo lugar, o “suporte” que viabiliza a faculdade de it em diregio a0 Desper-
tar € fornecido pela existéncia humana; enfim, o “fator” que permite percorrer efetivamente
o caminho ¢ o mestre que nos da as instrugdes.
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O caminho do qual tratamos nio significa que setia preciso ir de um lugar a outro, como

poderiamos, por exemplo, partir daqui para ir 2 Inglaterra. E preciso realizar uma transfor-
magio, a2 da mente impura em mente pura.

Um caminho gradual

Na Terra, indmeras tradigSes espirituais e numerosas ciéncias propéem ensinamentos.
Entretanto, independente de qual seja 2 tradigio ou a ciéncia estudada, é impossivel atingir
o Despertar se nao reconhecemos a natureza da mente, seu modo de ser fundamental, se,
por consequéncia, nao nos libertamos dos quatro véus. Para tanto, deve-se realizar uma
seqiiéncia gradual de praticas espirituais. Inicialmente, toma-se refiigio; pode-se, em seguida,
iniciar uma pratica de prosternagdes; depois 2 pratica de Vajrasattva (tib. Dorje Sempa), que
permite a purificagio; a pritica de oferenda do mandala; e a pratica do guru-ioga que abre
a mente do discipulo 2 graga do mestre. Em seguida, podemos realizar praticas profundas
como as fases de criagdo e de conclusio das meditagdes sobre as divindades, praticar a
purificagio mental, depois a visao superior. Enfim, atingimos o mahamudra, o grau mais

elevado das praticas. O conjunto desses métodos tem como objetivo dissipar os quatro véus
e realizar a natureza ultima da mente.

Limitagoes dos mundos inferiores

Deixando-nos envolver continuamente pelas emogdes conflituosas, acumulamos atos
negativos que nos conduzirdo a0 renascimento nos diferentes mundos ditos inferiores. Nos
infernos, por exemplo, os seres sao submetidos a tormentos extremamente grandes por causa
do calor ou do frio intensos. Os espiritos avidos, por sua vez, sio constantemente afligidos
pela fome e sede. Os animais, que conhecemos melhor, sofrem com o frio, devoram-se entre
si, s30 capturados e presos, sua inteligéncia é limitada.

Estas limitagGes impedem, em particular, a pritica espiritual. Um gato ou um cavalo, por
exemplo, tem poucas possibilidades de compreender o que lhes dizemos e menos ainda de
ter uma pritica espiritual. Se vocés possuem um cavalo, um cachorro ou um gato, se gostam
muito desse animal, se forem movidos por muito amor, muita compaixao por ele, e se ten-
tarem explicar-lhe pacientemente que se ele recitasse um certo nimero de mantras de Avalo-
kita, por exemplo, ele poderia renascer em uma terra pura, como a Terra de Beatitude; ou
ainda, se vocés lhe dissessem que se ele meditasse pelo menos cinco minutos, seria muito
benéfico para ele, suas explicagdes nio serviriam de nada: ele ndo pode compreendé-las nem
aplica-las. Mesmo a melhor existéncia animal, a dos animais domésticos, é um suporte desfa-
voravel, pois nio permite progredir espiritualmente.
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A existéncia humana

Em contrapartida, a existéncia humana oferece a possibilidade de compreender o dbarmae
coloci-lo em pratica. Do ponto de vista espiritual €, portanto, uma existéncia supetior. Todavia,
dentre os humanos, muitos nao tém nenhum conhecimento do que pode ser um caminho
espiritual. Ndo tém nenhuma idéia do que € positivo ou negativo, do que é preciso fazer ou
nao; eles estio envolvidos unicamente com as atividades comuns deste mundo. Muitos,
inclusive, cometem muitos atos negativos que serdo para eles a causa de grandes sofrimentos
futuros.

Poucos seres humanos podem atingir a idade de cem anos; entretanto, todos estdo per-
suadidos que viverao muito tempo. A morte obriga todos os homens a abandonar este mun-
do um dia ou outro, deixando atris de si seus bens terrestres; quase todos, porém, perseguem
apenas objetivos temporais, cujo alcance nao poderia ultrapassar o quadro desta vida. Dentre
as substincias naturais que podemos encontrar na Terra, algumas sao chamadas preciosas,
como o ouro ou o diamante. A existéncia humana que vocés possuem agora €, também,
chamada de preciosa: ela tem um sentido, pois vocés encontraram o dbarma, vocés o com-
preenderam e encontraram mestres espirituais.

Antes do pér do sol

E essencial que o ensinamento praticado seja auténtico. Nio se pode dispensar esta
condigdo. De fato, é preciso adotar o que € positivo e rejeitar o que é negativo, tornat-se
capaz de reconhecer a verdadeira natureza da mente. Se recebermos instrugSes de um mes-
tre, € se nos as aplicarmos corretamente, entio tomaremos um caminho que nos conduzira
certamente ao Despertar. Muitas pessoas, entretanto, interessam-se pelo dbarma, créem com
naturalidade nos seus efeitos benéficos, mas nao se esforgam em pratici-lo. Como, nesse
caso, os beneficios do dbarma poderio revelar-se efetivos? Quando o sol, avangando para o
poente, ultrapassa uma alta montanha, a sombra desta, sem que nada possa deté-la, estende-
se lentamente sobre a planicie. Nossa vida é como a luz que ilumina a planicie; quanto mais
o tempo passa, mais 2 sombra da morte aumenta. E preciso que aproveitemos os anos que
nos restam para praticar verdadeiramente.

A maioria de vocés € jovem. Quando se é jovem, 20 se realizar uma atividade empenha-
se muito e obtém-se bons resultados. Assim, se vocés puderem colocar muita forga e energia
na pritica do dharma, vocés certamente colherio bons frutos. Se vocés forem mais idosos,
sua atividade ordinaria no mundo beira agora o fim. E preciso ver a morte sem medo ou
angustia e preparar uma vida futura feliz, que permita a progressio em diregio 2 liberagio.
Neste sentido, € necessirio que vocés se consagrem 20 dbarma.

A preciosa existéncia humana de que desfrutam agora nio é fruto do acaso. Ao con-
trario, resulta de um certo niimero de causas, pressupondo que, em suas vidas passadas,
voceés tenham acumulado mérito e um certo conhecimento, e que, também, ja tivessem tido
uma certa conexao com o dharma e com os mestres espirituais. As atividades temporais tém
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apenas uma importincia relativa, na medida em que, quando morrermos, ndo poderemos
levar nada conosco. Se a morte fosse um fim dltimo, se ndo houvesse nada ap6s esta vida,
seguir ou n3o uma vida espiritual nio teria nenhuma importincia. Mas ap6s esta vida, outras
virio e, se nio fizermos o que é necessirio para nos dirigirmos para a liberagdo, continua-
remos a errar sem fim nos sofrimentos do ciclo das existéncias. )

Nada a renegar

Todos aqui possuem nesta vida atual um suporte de existéncia muito bom. Alguns de
vocés, talvez a maioria, tomaram refiigio. Tomar refiigio é algo excelente. Os votos de refiigio
podem ser mantidos com facilidade; ndo comportam nenhum perigo e, gragas a eles, nossos
atos positivos tornam-se muito mais poderosos.

Algumas pessoas pensam, talvez, que a tomada de refigio possa apresentar certos incon-
venientes, principalmente obrigi-las a rejeitar outras tradigSes nas quais teriam fé. Na reali-
dade, a tomada de refigio nio implica renegar o que quer que seja. Significa apenas que
passamos 2 ter confianga nas Trés Jbias, isto é, no Buddha, no Dharma (seu ensinamento) e
na Sangha (2 comunidade daqueles que transmitem esses ensinamentos). A perda dessa con-
fianga quebraria os votos de refugio. Mas, por outro lado, nada impede de manter também
a fé em uma outra tradigio e de pratici-la.

A mente eterna

Nossa mente nZo é um objeto dotado de cor, forma, matéria ou volume. Podemos
verificar isso a partir de uma observagao pessoal. Mesmo que a mente nio exista enquanto
substincia, que n3o seja de modo algum material, isto ndo significa absolutamente que nio
exista, que seja um nada. A prova é que produz numerosos pensamentos e emogdes, que
passamos por todos os tipos de experiéncias agradaveis ou desagradiveis etc. Sem duvida,
a maioria de vocés estudou durante varios anos, acumulou uma grande quantidade de conhe-
cimentos, no colégio ou na universidade. Isto mostra ao mesmo tempo que a mente existe,
mas também que ela ndo existe materialmente. De fato, suponhamos que vocés tivessem passa-
do quinze anos nos bancos do colégio ou da universidade. Se tudo o que vocés tivessem apren-
dido possuisse uma forma, é bastante evidente que uma casa nio poderia conté-la, ainda
menos nosso corpo. Como a mente nio tem forma, é vazia, pode conter todas as coisas.

Como vimos hi pouco, a mente nao é somente vazia em esséncia, também é claridade
e inteligéncia sem obstrugio. S3o os trés pontos que a definem.

Nossa mente de agora existe desde tempos sem comego. Nio nasceu em um dado
momento, nem conheceu uma interrupgao e nio deixara de existir. Tomemos o exemplo do
espaco: seria um contra-senso dizer que ele comegou a existir h um certo niimero de anos
ou que desapareceri em tantos séculos ou milénios. Nossa mente, sendo imaterial, como o
espago, nao tem comego nem fim.



112 Ensinamentos Fundamentais do Budismo Tibetano

As modalidades da ilusio

Se a mente é permanente, se n3o tem comeco nem fim, como é possivel que tenhamos
a experiéncia do nascimento e da morte? Essas experiéncias, de fato, nio tém realidade; sio
produgdes ilusérias da mente. Tomemos o exemplo de um casal. Marido e mulher, inicial-
mente, entendem-se bem, sio felizes um com ou outro; quem ama, entio, € a mente. Depois,
passado algum tempo, talvez nio se entendam mais, discutam, e possam tornar-se inimigos.
O que era alegria e felicidade transformou-se em sofrimento e inimizade. Mas nio que a
mente tenha se transformado. A mente, ela mesma, permaneceu idéntica; foi sua produgio
que mudou.

Nossa situagio no samsara reveste, de uma maneira geral, trés formas de existéncia cor-
poral. No estado de vigilia, temos a experiéncia do mundo por meio de nosso corpo fisico,
chamado “corpo de plena maturidade cirmica”. Em segundo lugar, quando dormimos,
vivenciamos nossos sonhos por meio de um “corpo de condicionamentos latentes”. Apés
a morte, enfim, e antes de renascermos, no bardo, dispomos de um “corpo mental”. Giramos
N0 samsara, tomando continuamente um ou outro desses corpos, que acompanha todo um
ambiente de projegGes ilusérias. Nos trés casos, identificamo-nos muito intensamente com
0 que chamamos de “eu”. Para esse “eu”, desejamos ter nessa vida experiéncias agradaveis,
queremos tudo que € bom, tudo que o satisfaga. Se desejamos tudo isso para esta vida,
deveriamos desejar muito mais para nossas vidas futuras! Para preparar a felicidade futura
e avancar na via da libertagio, o tinico meio é o dbarma.

Questao — Um mestre é absolutamente necessario?
Kalu Rinpoche — Um mestre é necessirio na medida em que nio podemos percorrer um
caminho que desconhecemos; para conhecé-lo é preciso que de fato alguém nos ensine sobre

ele. Portanto, temos necessidade de um mestre do mesmo modo que precisamos de pro-
fessores para progredir em nossos estudos.

Questio — Aparentemente, alguns seres atingiram o despertar sem mestre; este parece ser
o caso do préprio Buddha Shakyamuni.

Kalu Rinpoche — Nio podemos dizer que o Buddha Shakyamuni nio tenha tido um
mestre. Antes de obter o despertar em Bodhgaya, recebeu sob a forma de uma transmissio
mistica a \ltima iniciagio, 2 da “grande irradiagio luminosa”, que lhe foi conferida simulta-
neamente por todos os Buddhas. Por outro lado, em vidas anteriores, durante numerosos
kalpas, ele avangou na via recebendo ensinamentos de mestres espirituais, até a décima terra

de bodhisattva. O préprio Buddha Shakyamuni disse que sem mestre espiritual n3o é possivel
atingir o Despertar.

Questio ~ O Cristo era um mestre auténtico e o Cristianismo permanece hoje uma tra-
digio auténtica?

Kalu Rinpoche — Penso que o Cristo é um mestre totalmente auténtico e que seus ensina-
mentos preservaram seu valor. Diz-se que o Despertar exprime-se sob a forma de inimeras
tradigGes para ajudar os seres. Todas sdo validas e convém a seres diferentes. Isto nio significa
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que todas sejam idénticas ou que estejam em pé de igualdade. Para deslocar-nos, dispomos de
diferentes meios de transporte: podemos tomar um avido, um carro, ir a cavalo ou 2 pé; todos
esses meios permitem deslocar-se, mas nio forgosamente com a mesma rapidez.

Nio conhego muito o Cristianismo, mas acho que ha ctistaos realizados. De fato, pude ver
que o Cristianismo coloca um forte acento na fé e na confianga, assim como no amor e na
compaixao, o que se aproxima muito do Budismo. Independente da religiao ou da tradicao
espiritual, se a estudarmos, praticarmos, sé retiraremos beneficios disso. Por outro lado, se ndo
nos apoiarmos em nenhuma tradigdo, se nao recebermos ensinamentos de nenhum mestre,
se tentarmos meditar por nés mesmos, seria como se tentissemos pegar um objeto na escuti-
dao total. Além disso, € preciso nio apenas aprender a teotia, mas também coloci-la em pratica,
sendo nio ha beneficio. Quando queremos, por exemplo, aprender a dirigir, é preciso alguns
conhecimentos bisicos, mas é preciso sobretudo controlar o volante e fazer o carro andar. Para
praticar 2 medicina, o saber técnico nio basta; € preciso além disso saber curar. Suponham ainda
que vocés tenham sede e que conhegam todas as virtudes da dgua; enquanto vocés nio a
beberem, sua sede n3o seri saciada. Do mesmo modo, se vocés conhecem todas as virtudes do
dharma, mas nio meditam, isto nio lhes serd muito util. A aprendizagem do dbarma com-
preende trés fases: primeiramente, a escuta, isto é, 2 tomada de conhecimento, depois a reflexao
e, enfim, a fase indispensavel da pritica, a meditagdo. Vocés podem saber que um prato é muito
bom e muito nutritivo, mas se nio o comerem, continuario com fome.

Questao — Existem lamas mulheres?

Kalu Rinpoche — Em primeiro lugar, existem divindades femininas, como Tara,
Vajrayoguini e outras. Além disso, na histéria do Tibete houve muitos mestres que eram
mulheres. Algumas ficaram muito célebres, como Machik Labdrén ou Yeshe Tsogyal. Homem
ou mulher, possuimos uma mente e, por consequéncia, o potencial do Despertar. Acredita-se

que 2 esséncia de todos os seres é a natureza de Buddha; nao foi dito que a esséncia de todos
os seres masculinos é a natureza de Buddha.

Questao — Quais sao os beneficios dos mantras?

Kalu Rinpoche — Se temos confianga no mant#ra que recitamos, a forga espiritual, a forga de
compaixao de que ele é dotado pode permitir estabelecer nossa mente na vacuidade.

Bruxelas, outubro de 1984.



Yeshe Tsogyal,
principal discipula de Padmasambhava,
uma das mulheres do Tibete
que ficou célebre por sua elevada realizagao.
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Este ensinamento, assim como 0s outros que se seguem, foram os ultimos proferidos por Kalu
Rinpoche. Constituem, de alguma maneira, seu testamento espititual. Viajando pela dltima vez a
Bodhgaya, o local onde o Buddha obteve o Despertar, Kalu Rinpoche dirigiu-se a2 um grupo de oci-
dentais, sendo que muitos eram discipulos préximos. Por um lado, ele oferece um resumo de sua
abordagem do Budismo, quase eliptico as vezes; por outro lado, faz um balango de alguns pontos de
sua atividade no Ocidente.

Uma situagao dificil de ser obtida

A existéncia que temos atualmente representa uma situagao excepcionalmente favorivel. B
muito dificil renascer no lugar em que nascemos: o “continente do Sul”, “Jambudvipa®™’. E
muito dificil conseguir o que obtivemos: a preciosa existéncia humana, dotada das dezoito
liberdades e aquisigdes. E muito dificil encontrar o que encontramos: o ensinamento do Buddha
e dos mestres espirituais auténticos. E muito dificil, enfim, ter a chance de ouvir o que ouvi-
mos: as instrugdes do pequeno veiculo, do grande veiculo e do vafrayana, dadas pelo Buddha.

No curso de nossa vida, podemos escolher entre dois caminhos: a via espiritual € a via
temporal. A via temporal permite-nos obter a felicidade, o bem-estar, o sucesso, a riqueza,
a fama ou o poder no contexto da vida presente. A via espiritual permite tornar-nos mestres
de nossa mente por meio do conhecimento de sua natureza e, numa perspectiva Gltima, que

se atinja o estado de Buddha. Dessas duas vias, 2 segunda € a mais importante.

Avaliemos nossa chance

Agora, obtivemos a existéncia humana. Se isso ndo tivesse acontecido, se, por exemplo,
tivéssemos nascido como um deus, nossa riqueza, nossos prazeres e nossa felicidade seriam
tdo grandes que, até nossa morte, passatiamos o tempo desfrutando de tudo isso, sem sen-

37Na cosmologia tradicional budista, o universo é composto de uma montanha axial cercada por
quatro “continentes”, tendo ao Sul “Jambudvipa” que corresponde a0 nosso planeta.
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tirmos necessidade de desviar-nos do ciclo das existéncias. Portanto, nio terfamos tido opor-
tunidade de seguir uma via espiritual. Se tivéssemos nascido como um semideus, as conse-
quéncias de nossas agdes passadas, que levam a esse tipo de renascimento, teriam dado lugar a
uma inveja e 2 uma combatividade tio virulentas como um fogo devorador, de tal forma que
tampouco terfamos oportunidade de seguir uma via espiritual.

Também poderiamos ter renascido nos infernos, onde os seres sofrem de um calor e de
um frio extremos, no reino dos espiritos avidos, atormentados por uma fome e uma sede in-
tensas, ou ainda no mundo dos animais, com inteligéncia limitada, sofrendo por terem que
cagar para se alimentarem e por se devorarem entre si. Em todos estes estados de existéncia,

mesmo que tivéssemos recebido ensinamentos, terfamos ouvido as palavras sem entender
seu significado.

Uma cidade bastaria

Em nosso planeta, hi numerosos pafses, maiores ou menores, onde nasce continua-
mente um nimero considerivel de seres humanos. Entretanto, nem todos seguem uma via
espiritual. A maiotia nio tem nenhuma conexio anterior com o dharma nem nenhuma aspi-
ragao para descobri-lo. Se reunissemos todos os habitantes deste mundo em cem cidades,
uma unica bastaria para conter os que praticam uma via espiritual. E se de fato fossem
tantos, seria maravilhoso! Muitos contentam-se com as aparéncias exteriores da pratica, tanto
que aqueles que assumem a vida espiritual de coragio sio tio raros quanto as estrelas diur-
nas. Vocés mesmos ingressaram no caminho, tém confianga e esforgam-se para avangar: é
tanto o sinal de uma boa conexio no passado como o de uma boa aspiragao no presente.

O mistério das conexédes

Vocés nasceram em diferentes paises do mundo onde o ensinamento do Buddha era
entio desconhecido. Entretanto, atingindo a idade adulta, interessaram-se pelo Budismo. Rece-
beram instrugSes e decidiram adequar suas vidas a elas. Vocés estudaram, sua confianga
aumentou e vocés praticaram com alegria. Este aspecto que sua existéncia tomou implica que,
de uma maneira geral, vocés tenham praticado, em suas vidas passadas, a generosidade, a ética,
a paciéncia, a diligéncia, a concentragio e o conhecimento transcendental. De alguma maneira,
vocés praticaram as seis paramitas, assim como os atos positivos. Por outro lado, devem ter
tido, certamente, uma conex3o com o Buddha, seu ensinamento e a comunidade budista.

Ocorreu-me uma idéia a esse respeito. O Buddha, seu ensinamento € a comunidade
encarnam uma grande for¢a de compaixao e de béngdo. Quando era cranga, meus pais tinham
uma grande confianga nas Trés J6ias. Além disso, a partir do momento em que alcancei uma
idade que pudesse compreender, ouvi falar do Buddha, do dbarma, da sangha e dos lamas e senti
uma fé extraordiniria por eles. Também, desde muito pequeno, senti um amor e uma com-
paixdo intensas pelos animais. Por causa de minha fé, recitava o nome dos Buddhas e



Budismo Vive 117

maniras como OM MANI PEME HUNG para todos os insetos, todos os animais e todos os
passaros que encontrava. Misturava, para lhes dar, alimentos e substincias sagradas. Depois
recitava esta oragio: “Quando vocés forem liberados dessa existéncia infeliz, que vocés possam
renascer como humanos em uma préxima vida; que eu possa ser capaz de ajuda-los a entrar
no dbarma e obter o Despertar”. Assim, alimentei com substincias sagradas misturadas 3
tsampa’®, peixes, formigas e outros pequenos animais, orando pela felicidade deles.

Muito mais tarde, quando ji era idoso, viajei para o exterior. Embora eu nio conhecesse
linguas estrangeiras, apenas o tibetano, minha lingua materna, muitas pessoas pareceram
felizes de encontrar-me e seguir meu ensinamento. Pergunto-me, is vezes, se n3o seriam os
mesmos que, ha muito tempo, ajudei e protegi recitando-lhes o nome dos Buddhas e oragdes.

E algo que nio posso ter certeza, como no caso de ter uma visio direta, mas acredito
que nao seja impossivel. Atualmente, existem #/kxs que s3o mais jovens, mais atraentes, mais
cultos do que eu. Apesar disso, um bom nimero de pessoas parecem mais atraidas por
minha pessoa. Penso que aqueles que vém procurar-me renasceram nas circunstincias pre-
sentes gragas a atividade dos mantras e das oragdes que recitei outrora para eles.

Os pombos de Vasubandhu

Como isto € possivel? Antigamente, na fndia, vivia um mestre chamado Vasubandhu,
discipulo de Asanga. No telhado de sua casa viviam muitos pombos. Quando estava em casa,
Vasubandhu recitava os discursos do Buddha em voz alta. Também oferecia todos os dias
agua e graos aos espiritos. Quando terminava, jogava os grios pela porta. Os passaros ou-
viam os textos que ele recitava e comiam os grios que ele jogava. Os passaros, depois de
morrerem, renasceram como discipulos de Vasubandhu. Um deles tornou-se mais sibio que
seu mestre no dominio dos sufras, outro mais especialista que ele nos textos que tratam da
disciplina monastica. Todos, em suas vidas passadas, eram exatamente os pombos que se
empoleiravam no telhado. Um tal encadeamento de fatos pode partecer-nos improvivel; no
entanto, € possivel quando se refere 4 lei das conexdes carmicas.

As maos vazias

Seria uma perda muito grande nio seguirmos a via espiritual e dedicarmo-nos exclusi-
vamente 2s atividades temporais. Mesmo que estas nos proporcionem poder, forga, riqueza,
sedugio e bem-estar, nossa morte inevitivel nos deixara s6s e com as mios vazias, como se
despertassemos de um sonho e, numa perspectiva de longo prazo, essas atividades temporais
ndo se revelam muito necessirias nem muito tteis. Ao morrer, nio levaremos nada além de
nossa mente € O karma positivo ou negativo acumulado durante nossa vida.

38 Farinha de cevada torrada.



NI

'.‘

e S —er 1N !ﬂr!\.‘\\\-(rﬂulrnllr Cape

P o =, ]

Vasubandhu,
um dos maiores mestres e eruditos budistas da India antiga.
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Disciplina interior e exterior

U

A disciplina budista pode ser vista sob dois dngulos: extetior e interior. A reniincia aos
dez atos negativos e a pritica dos dez atos positivos fazem parte dos ensinamentos exte-
riores. Em virtude da lei do Aarma, ao adotar este tipo de conduta, com efeito, nio teremos
mais que sentir as dores e os sofrimentos das existéncias inferiores em nossas vidas futuras.
Ao contririo, os dez atos positivos permitirio obter uma existéncia trangiiila, agradivel,
longa e feliz, no mundo dos homens e dos deuses.

Os ensinamentos interiores compreendem o respeito aos diferentes votos: os votos de
liberago individual, os votos de bodbisattva e os compromissos sagrados do vajrayana. Eles
também dizem respeito as “fases de criagio e de conclusio”, assim como a meditagio sobre
a compaixio € a vacuidade, que levam 20 reconhecimento da natureza iltima da mente. Atin-
gimos, entdo, os diferentes graus de liberagio da primeira 2 décima terra de bodbisattva e,
finalmente, o Despertar total, livre de todos os sofrimentos.

Escuta, reflexdo, meditagio

A pritica dos ensinamentos do Buddha apresenta duas vantagens: um beneficio tem-
poral, a obtengio de condigGes felizes de existéncia, e um bem-estar dltimo, 2 liberagdo. Todavia,
€ preciso dar-lhe uma base sélida pela escuta, pela reflexio e pela meditagio justas. Devemos
comegar escutando®® os ensinamentos, isto &, tomar conhecimento deles. Depois, refletimos
sobre o que estudamos até que estejamos convencidos de sua validade. Enfim, apés ter
compreendido bem o sentido dos ensinamentos, meditamos, tomando-os como base.
Quando essas trés etapas — a escuta, a reflexio e a meditagio — sio efetuadas corretamente,
nossa pratica revela-se necessariamente eficaz e proveitosa. Se comegarmos a praticar o
Budismo sem escutar, nem estudar, nem refletir, teremos apenas uma compreensio
superficial e insuficiente que resultari em uma pratica nem correta, nem auténtica, nem
proveitosa.

Tomemos um exemplo. Os ensinamentos do Buddha dizem que nossa existéncia huma-
na € caracterizada pelos sofrimentos devidos 20 nascimento, 2 doenga, 2 velhice e 2 morte.
Tomar conhecimento deles consiste na “escuta”. Depois, refletimos sobre esses diferentes
tipos de sofrimento. Tomando consciéncia do que sio, comegamos a ver que deveriamos vi-
ver de modo a liberar-nos deles nesta vida e nas vidas futuras. Decidimos, entio, realizar a
natureza da mente, para além do nascimento e da morte, para além dos sofrimentos. Tendo

ultrapassado, assim, a etapa da reflexio, comegamos a praticar a meditagio para atingir esse
estado.

390 termo “escuta”, neste contexto, significa “informar-se, tomar conhecimento”, Refere-se,

assim, ndo apenas i escuta efetiva dos ensinamentos orais, mas também i leitura de obras
auténticas,
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Preciosa existéncia humana

Se seguirmos as instru¢des de um lama, ele ird nos ensinat, em primeiro lugar, as dez
aquisi¢des e as oito liberdades da preciosa existéncia humana que possuimos agora. Ele nos

explicara as dificuldades para a obtengio desta vida, por meio de “causas, nimeros e meti-

foras**”.

As “causas” significam que para obter a preciosa existéncia humana é necessario ter
praticado os dez atos positivos e ter abandonado os dez atos negativos em nossas vidas pas-
sadas. Aquele que ndo agiu desta forma ndo podera gozar de todas as liberdades e de todas
as aquisi¢bes que tornam a vida humana preciosa. Pouco numerosos sio, portanto, aqueles
que podem renascer em condigSes favoraveis.

Os “numeros” demonstram a proporgao pequena de seres humanos com relagio a
outras condigGes de existéncia. Por exemplo, um nimero relativamente importante de pes-
soas moram entre Bodhgaya, onde estamos, e a cidade proxima de Gaya. O nimero de
insetos que vivemn sob a terra dessa mesma regido €, sem divida, cem vezes, até mil ou cem
mil vezes superior 20 de humanos. Assim, comparativamente, o nimero de seres humanos
é relativamente pequeno. Do mesmo modo, comparados 20s animais, os espiritos avidos sao
mais numerosos. Se refletirmos sobre isso, somos levados a pensar: “Agora obtive um renas-

cimento humano. Se nio der um sentido a esta vida, seguindo um caminho espiritual, esta
oportunidade serd desperdicada.”

Um fundamento solido

Em seguida, é necessirio refletir sobre a impermanéncia de nossa existéncia humana.
Nossa vida pode ser reduzida a uma sucessao de anos, meses, dias, horas ou segundos. Como
o curso de um grande rio, ela é impermanente e muda a cada instante até a morte. Apés o
que, nio resta mais nada, ndo é mais possivel servir-nos dela. Quando meditamos sobre 2
morte, compreendemos que é preciso utilizar o tempo que nos testa para estudar os ensina-
mentos espirituais auténticos.

Quando pensamos nos sofrimentos do ciclo das existéncias, ficamos convencidos que
devemos evitar renascer nele. Portanto, estudamos os meios que o permitam, isto €, 0s
ensinamentos do Buddha.

Enfim, pelo estudo da lei do £arma, compreendemos que os atos positivos s3o a causa

da felicidade e os atos negativos a causa do sofrimento, o que nos leva 2 realizagio dos
primeiros e 2 rejei¢io dos segundos.

40Kalu Rinpoche vai explicar as “causas” e os “nimeros”. As “metéforas”, aqui ndo faladas, sao compa-
rages tradicionais que expdem a raridade da preciosa existéncia humana. A mais comum ¢ a de uma
tartaruga cega vivendo no fundo de um oceano em cuja superficie flutua um anel revestido de ouro.
A tartaruga emerge a supetficie apenas uma vez a cada cem anos. Contudo, as chances de passar seu
pescogo pelo anel sio maiores do que as de um ser do samsara obter a preciosa existéncia humana.
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Assim, por uma abordagem progressiva, assimilamos os ensinamentos do Buddha. Re-

fletimos sobre eles, depois meditamos. Dessa maneira, estaremos certos de estabelecer uma
pratica espiritual correta e auténtica.

Veiculos variados

Podemos praticar o pequeno veiculo, o grande veiculo ou o vgjrayana. Pela pratica do
pequeno veiculo, tomamos consciéncia que o ciclo das existéncias é um oceano de sofri-
mentos. Vemos que ele é por natureza sofrimento e impermanéncia e nos desapegamos dele.
Seguindo as orientagGes do mestre, aprendemos 2 meditar, concentrando-nos sobre a vacui-
dade do individuo. Meditando dessa forma, vencemos os inimigos que sio nossas proprias
emogdes conflituosas. Por essa razio, chamamos o estado obtido, resultado da via dita dos
“auditores”, “a vitéria sobre os inimigos™ (o estado de arha#). Indo mais longe que a simples
vacuidade da mente, em seguida meditamos sobre a vacuidade de todos os fendmenos
animados e inanimados; atingimos, entio, a realizacio de “Buddha solitirio”. Auditores e
Buddhas solititios inscrevem-se no quadro do pequeno veiculo.

Gragas as instrugdes do mestre, podemos compreender, assim, nossa propria vacuidade
e 2 dos outros. Vemos que de fato o sofrimento ndo tem existéncia prépria e desenvolvemos
a compaixdo por todos os seres que, ndo percebendo esta vacuidade, estio apegados as
aparéncias do samsara e nao param de sofrer com isso. A grande compaixio pelos seres ests,
assim, ligada 2 meditagio sobre a vacuidade. A partir dai, tomamos o caminho do bodbisattva,
o grande veiculo, que coloca em pritica as seis perfeicGes — a generosidade, a ética, a pacién-
cia, a concentragao e o conhecimento transcendente —, conservando como fundamento 2
unido da vacuidade e da compaixio. Por este caminho, o praticante alcanga a primeira terra
de bodhisattva, e em seguida passa pelos niveis que levam até a décima terra.

Do impuro ao puro

Enquanto nido tivermos realizado a natureza de nossa mente seremos seres ordinarios.
Nossa consciéncia nio é una com a consciéncia primordial inata. E uma simples consciéncia
individual, impura, que nos faz perceber os fenémenos de modo dualista: de um lado as for-
mas, 0s sons, os sabores, o contato da terra, da 4gua, do fogo, do ar e do espago no mundo ex-
teriot; de outro Jado, nossa carne, nosso sangue, nossa respiragio, NOSsos 0ssOs € Nossas articu-
lagGes, nosso sistema nervoso, os poros de nossa pele etc., em nosso corpo. O conjunto, que da
lugar a0s grupos que sio os agregados, os elementos e os sentidos é fonte de sofrimentos.

Cada um desses grupos reline um certo nimero de aspectos. Enumeramos, por exem-
plo, cinco agregados: formas, sensagoes, percepgdes, volices e consciéncias. Todos sdo
suporte de sofrimento, por isso falamos do “sofrimento inerente a todos os compostos”.

O sofrimento vem de nossa mente impura. Quando estudamos e colocamos em pratica
0s ensinamentos do Buddha, compreendemos que essa mente impura, chamada o “potencial
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de consciéncia individual” (sct. alzya-vijnana), pode ser comparada com a 4gua lamacenta. A 4gua
clara e pura, que corresponde i realizagdo da natureza da mente, é chamada “potencial de
consciéncia primordial” (sct. alaya-jnana). Do ponto de vista desta Gltima, os cinco elementos
do mundo exterior (terra, 4gua, fogo, ar e espago) sio considerados como sendo os cinco
Buddhas femininos; os cinco agregados (formas, sensagdes, percepgdes, voligdes, conscién-
cias), como sendo os cinco Buddhas masculinos; as cinco emogées conflituosas (o desejo,
a c6lera, a opacidade mental, o orgulho e a inveja) como sendo as cinco sabedorias. Todos
os aspectos negativos de nossa experiéncia tornam-se positivos; todas as aparéncias sio
transmutadas e realizadas como sendo da natureza dos Buddhas e bodbisattvas, isto é, aparén-
cias puras e divinas. E por isso que as “divindades de sabedoria”, os Buddhas e bodbisattvas
existem verdadeiramente.

Os Buddhas e bodbisattvas deram ensinamentos 20s humanos que constituem um tesouro
de instrugGes guardado em nossos dias por muitos mestres. Se recebermos iniciagdes e as
instrugGes desses mestres poderemos, gragas 2 pritica da meditagio, realizar a transmutagio
do potencial de consciéncia individual em potencial de consciéncia primordial. No vajrayana,
sdo utilizadas com esse propdsito técnicas que incluem visualizagdes de divindades, reci-
tagGes de mantras, estados de absorgio meditativa e mudras. Por esses meios podemos esperar
atingir o Despertar durante esta propria vida, a exemplo de Marpa, Milarepa, Gampopa ou
Khyungpo Neljor.

O bom camponés

A partir de 1971, viajei por varios paises do mundo, de Norte a Sul e de Leste a Oeste.
Ministrei numerosas iniciagoes, expliquei o dharma, dei instrugdes; fundei centros de retiro
e centros do dharma. Difundi os ensinamentos do Buddha, utilizando diversos métodos.

Pode-se dizer que sou um camponés que semeou bem seu campo. Muitos outros lamas
e tulkus das tradigGes Sakyapa, Gelupka, Kagyiipa, Nyimgmapa do Budismo Tibetano efe-
tuaram um trabalho similar, tanto que o Budismo atualmente esti difundido na maioria dos
paises do mundo. Os grios foram bem semeados.

O fruto verdadeiro que poderiamos esperar desse trabalho é que um certo nimero de
pessoas realizassem o retiro de trés anos e trés meses. Entretanto, sem considerar algumas
raras excegoes, as expectativas ndo foram respondidas, pois muitos entraram no retiro preci-
pitadamente, sem terem estudado e compreendido suficientemente os ensinamentos do
Buddha. Por causa de sua preparagio e compreensio insuficientes, a medita¢io durante o
retiro nio foi tio frutifera como se poderia esperar. Teriam progredido na via espiritual? Os
resultados s3o incertos, ndo atendendo a todos os critérios. Portanto, nio posso dizer que
meus projetos tenham verdadeiramente tido éxito. '

Por essa razdo, fundei um comité de tradugio encarregado de traduzir 4 Enciclopédia dos
Conbecimentos"' . Tenho o sentimento que este é um meio eficaz de remediar a situacio. Quando

41 Esta Enciclopédia dos Conbecimentos, isto é, do Budismo e das ciéncias tradicionais a ele ligadas, é uma
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esta enciclopédia for traduzida para virias linguas, aqueles que se interessam pelo Budismo
poderdo compreendé-lo melhor. Aqueles que ji o praticaram nos centros budistas ou que reali-
zaram o retiro de trés anos e trés meses poderao aprofundar muito sua experiéncia e sua com- -
preensio da meditagio; poderio colher imediatamente os frutos de sua pritica. Pelo menos é

o0 que espero.

Bodhgaya, 1989.

compilagio efetuada por Lodté Thaye, um dos mais notiveis mestres tibetanos do século XIX. A
tradugio, em inglés, esta atualmente em curso.
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Para o bem de todos os seres, o Buddha exp6s 84 mil tipos de ensinamentos, agrupados
nos trés veiculos: o pequeno veiculo, o grande veiculo e o sajrayana. Essas trés tradi¢Ges, que
se difundiram simultaneamente no Tibete outrora, permanecem representadas de maneira
distinta em diferentes paises.

Independente do veiculo, a pritica do Budismo deve estar livre da idéia de lucro, de
fama e de qualquer outro beneficio temporal.

Os trés veiculos

O pequeno veiculo parte da constatagao de que o “eu” que vivenciamos implica uma
grande fixagio sobre si mesmo. Esta fixagdo engendra 84 mil emogdes perturbadoras, assim
como 2a experiéncia do prazer e da dor, do poder e da gléria etc. Essas experiéncias estdo,
por sua vez, na origem do ciclo das existéncias. Por esta razio, o pequeno veiculo procura
rejeitar a assimilagio ao “eu”. A mente permanece em repouso, absorvida no conhecimento
que realiza 2 n3o-existéncia do “en”.

O grande veiculo, por outro lado, ensina que a liberagiao do sofrimento do ciclo das
existéncias nio deve ser procurada como um objetivo pessoal. Rejeitar a assimilagdo a0 “eu”
nio basta. E preciso também esforgar-se para que todos os seres sejam liberados do softi-
mento do ciclo das existéncias para que conhegam uma felicidade auténtica. Para que isso acon-
teca, deve-se descartar toda atitude egocéntrica e parcial.

O vajrayana retoma os ensinamentos do pequeno e do grande veiculo que dizem respeito
20 abandono do egocentrismo e do apego a0 mundo produzidos pelo desejo, pela aversio
e pela opacidade mental. Portanto, é indispensivel renunciar completamente o apego ao “eu”
que leva a pensar: “Sou eu”, “Tenho um corpo de carne e sangue”, “Eu existo” etc.; é indis-
pensavel abandonar toda forma de fixagdo dualista. Para tanto, o ugirayana propoe meditagSes

que utilizam as divindades, os man#ras e as absorgGes mentais. O objetivo.de todas essas
priticas é a supressio do ego®.

42Este resumo sobre os trés veiculos serd amplamente desenvolvido a seguir em Budismo Profundo e
Budismo Esotérico.
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Uma vida dividida

Gragas 2 uma grande acumulagio de mérito realizada em vidas passadas e gragas a uma boa
conexdo com as Trés Jéias, vocés puderam, na vida presente, encontrar mestres espirituais e
receber os ensinamentos dos trés veiculos.

Alguns temas abordados nesses ensinamentos sio em geral bem compreendidos; outros
O 520 menos.

Dentre vocés, muitos s3o aqueles que pensam: “Eu pratico o Budismo, estou no ca-
minho que leva a0 Despertat.” Porém, 20 mesmo tempo, muitos se dizem: “E preciso que eu
seja feliz durante esta vida; é preciso que minha vida seja agradavel, que eu seja famoso, amado,
rico etc.” Vocés nutrem todos os tipos de apegos por este mundo 20 mesmo tempo em que
praticam os ensinamentos do Buddha. A divisio entre os dois pode variar: metade com
preocupagbes temporais, metade com a vida espiritual; ou ainda, a parte mais importante é
voltada para as coisas deste mundo; ou ento, um prato da balanga pende em favor do dbarma.
Assim, suas vidas passam alternando-se entre este mundo e o caminho espiritual.

Qualquer que seja o caso, como reconhecer que sua pritica do Budismo é auténtica? Em
primeiro Jugar, seu objetivo deve ser o de conseguir reconhecer 2 natureza tiltima da mente.
Por outro lado, vocés devem atingir um certo dominio, de modo que as emogdes pertur-
badoras, o desejo, a c6lera, a ignorancia, o orgulho, a inveja etc., diminuam até desaparecerem
ou até que sua verdadeira natureza seja reconhecida.

Os contextos culturais

No Budismo, o pais de origem dos praticantes nio provoca nenhuma segregagio. Seja-
mos ocidentais, indianos, tibetanos, chineses ou de outra nacionalidade, todos obtivemos a
preciosa existéncia humana e, no fundo, somos idénticos. Cada um de nés pode compreen-
der e praticar o Budismo. No entanto, parece que o contexto cultural causa algumas dife-
rengas. De fato, nos paises orientais, como no Tibete e outros, o Budismo est4 tio enraizado
que a maioria da populagio estd impregnada por ele e nio duvida da verdade do ensina-
mento do Buddha. Todos ali consideram naturalmente como benéfica a pritica da medita-
G20, a recitagdo dos mantras como OM MANI PEME HUNG, as prosternagdes, os circunda-
mentos em torno de sipas e templos, as oferendas de huzes etc. Ainda que poucos orientais
compreendam como esses atos favorecem o Despertar, por causa de seus habitos culturais
n3o os colocam em duvida. Gragas a esse contexto, aqueles que sabem meditar dispsem da
oportunidade para fazé-lo; aqueles que nio sabem meditar, dedicam-se com fé 2 recitacio de
mantras. Assim, era freqiiente encontrar no Tibete pessoas que tinham realizado a recitacio de
cem milhGes de mantras de Avalokita (tib. Chenrezi), ou de cem mil mantras de Vajrasattva (tib.
Dotje Sempa).

Na Europa e no Ocidente em geral, a situagio é diferente: o Budismo Tibetano nio faz
parte do meio, e continua sendo visto como uma tradi¢io estranha e exética. Entretanto,
gragas & forca de felizes conexdes e do karma positivo acumulado no passado, alguns oci-
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dentais acham o Buddha maravilhoso e pensam que sua palavra € justa. Assim, desenvol-
veram uma certa confianga em seu ensinamento. Contudo, nio possuem, culturalmente
falando, nenhum hébito budista. Por esta razio, 20 mesmo tempo em que sio atraidos pela
meditagio, olham a recitagdo dos mantras com ceticismo: setia verdadeiramente uma técnica _
eficaz? Os ocidentais tém muitas dificuldades para convencerem-se da utilidade e do valor
desse tipo de pritica. Portanto, ainda que compreendam em grande parte o Budismo, quase
nenhum dentre eles dedica-se i recitagdao de manis, do mantra de cem silabas de Vajrasattva
ou ainda as oragdes cujos beneficios foram louvados pelo Buddha, como o Su#ra dos Trés
Conjuntos ou as Aspiragies de Samantabbadra. Sem didvida, nao se trata de uma falta de confianga
fundamental, e sim de um contexto cultural que nio favorece a compreensiao completa e
estavel. Eis no que reside a diferenga entre budistas orientais e ocidentais.

Um investimento da pessoa como um todo

O Buddha ensinou que a meditag3o era til € benéfica. Também ensinou que os mantras,
oragdes e rituais eram igualmente benéficos. Disse o mesmo com relagio 2 acumulagio de
mérito e a purificagio efetuadas por meio de técnicas fisicas como as prosternagdes e os cit-
cundamentos. Uma tnica e mesma pessoa expés essas idéias: o Buddha. Suas proposicées
nio podem contet uma parte de mentira e uma parte de verdade. Os trés modos de praticar,
fisica, verbal e mentalmente sao, portanto, igualmente benéficos e justos.

A base de nossa pritica-€ nossa existéncia, a qual procuramos dar todo seu valor. Essa
existéncia exprime-se através de um corpo, de uma palavra e de uma mente, sem que possa-
mos excluir um desses trés componentes. Nio pensamos: “Meu corpo e minha palavra nio
tém importincia. S6 devo dar atengdo a2 minha mente”. Ao mesmo tempo que o corpo, a
palavra e a mente tém fungGes separadas, seu fundamento ¢ idéntico. Sem a mente, o corpo
€ imitil, sem o corpo, a palavra nio é possivel. Esses trés elementos sao de alguma maneira
inseparaveis. Por essa razio, acumulamos uma grande quantidade de £arma negativo e de
véus, tanto pelo corpo, como pela palavra e pela mente simultaneamente. Para atingir o
estado de Buddha, os trés devem ser purificados. Os ensinamentos do Buddha permitemn
fazé-lo; é preciso que confiemos neles e pratica-los segundo as instru¢des que contém.

Se vocés decidirem praticar o Budismo, qualquer que seja a duragio de sua pritica, um
ano, um més, ou mesmo um dia, vocés devem realizi-la tendo em mente a obtengio do
estado de Buddha. Sua pritica deve ser dirigida para o bem de todos os setes. E essencial
ter uma motivagio justa. Vocés nao devem ficar restritos as preocupagdes do samsara, mas
ter em mente o bem de todos os seres e a obtengio do estado de Buddha.

Se vocés tém uma certa compreensio da natureza da mente, sua experiéncia meditativa
serd mais rica. Uma meditagio que alie 2 compreensio da natureza da mente, recitagdo de
mantras, oragoes e exercicios fisicos, como as prosternagées e os circundamentos, sera a mais
eficaz possivel.
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A esséncia do ensinamento

Considerando-se que ¢ dificil reconhecer a natureza da mente, devemos normalmente
receber as instrugSes de um lama durante muito tempo, observar nossa préptia experiéncia,
desenvolver a devogao e recitar oragdes. Outrora, quando um lama tinha obtido uma reali-
zagao auténtica e poderes supranormais, e quando, por outro lado, um discipulo tinha acu-
mulado em suas vidas passadas muito mérito e tivesse se purificado suficientemente dos véus
que recobrem a mente, 20 se encontrarem o lama podia reconhecer o nivel muito elevado
das capacidades do discipulo. Entio, ele lhe dava instrugdes, mostrando diretamente a natu-
reza da mente. O discipulo devia apenas meditar. Em nossos dias, entretanto, quase nio é
mais possivel encontrar tal situagio; pouquissimas pessoas podem afirmar: “Esta é a natureza
da mente”.

Conseqiientemente, me € impossivel nio lhes falar, a todos, da natureza da mente.
Agora, estou velho e minha saide nio é muito boa. Nio tenho mais muito tempo. Durante
O pouco tempo que me resta, devo apresentar o que lhes serd benéfico. Fora das explicagdes
da verdadeira natureza da mente, grandes discursos nio thes trariam grandes beneficios.

A mente para além das palavras

O que € 2 natureza da mente? Dispomos de um termo, “a mente”, mas esta palavra nio
designa um objeto que poderiamos apontar, dizendo: “Esta é 2 mente”. Tampouco podemos
determinar uma cor — branca, amarela, vermelha — e dizer: “Esta é a cor da mente.” Nio po-
demos mostrar uma figura geométrica — um quadrado, um circulo, um semicirculo, um
triangulo — e declarar: “Tal € a forma da mente.” Assim, a mente é vazia em esséncia. No
entanto, se fosse apenas vazia, como o espago sem consciéncia, ela setia inutil, inerte. Por-
tanto, ela também € claridade, pelo fato que nela tudo pode ser conhecido. Enfim, essas duas
caracteristicas, vacuidade e claridade, sio compreendidas por uma inteligéncia. O que chama-
mos mente €, portanto, a uniio inseparivel da vacuidade, da claridade e da inteligéncia®.

Se quisermos descobrir 2 mente conforme acabamos de defini-la, nio poderemos fazé-
lo observando-a do mesmo modo como othariamos um objeto. Entretanto, sem observa-la
nunca poderemos reconhecer sua natureza. O que fazer? E preciso permanecer em um
estado natural, livre de toda restrigio imposta pelo mental, deixar nossa mente tal qual, sem
distragio.

Se, todavia, vocés deixarem a mente em seu estado natural, mas sem nenhuma cons-
ciéncia, a meditagao nio lhes trari nenhum beneficio. Seria pura perda de tempo. E preciso
deixa-la naturalmente em si mesma, sem distragio, em seu estado natural, mas conservando
a0 mesmo tempo uma consciéncia clara. Assim, pouco a pouco, vocés descobririo a verda-
deira natureza da mente. Esta descoberta seri feita lentamente, mas de modo seguro.

43A natureza da mente, ensinamento essencial de Kalu Rinpoche, ser4 exposta em detalhes em
Budismo Profundo.
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Que método escolher?

Até o ptesente e desde tempos sem comego, temos sido incapazes de conceder um
momento de paz a nossa mente. Ela foi perturbada, sem interrupgio, por uma infinidade de -
pensamentos, do mesmo modo como a superficie do oceano ¢ agitada sem cessar pelas
ondas, 0 que ocasionou um contexto psicolégico muito desfavoravel para a meditagio. Nossa
mente nunca esti em repouso. Sem repouso, nio pode conhecer sua verdadeira natureza.
Existermn muitos remédios para este problema, o mais eficaz sendo shine (pacificagio mental),
seguido de /baktong (visio penetrante).

As técnicas de shine parecem inumeriveis por sua variedade: shine sobre a vacuidade,
sobre esferas laminosas, sobre divindades visualizadas etc. Quaisquer que sejam as técnicas
utilizadas, € preciso que vocés compreendam a necessidade de pratici-las durante longos
periodos — meses ou anos — sem o que a paz interior nunca seri estabelecida. Sem essa paz
interior sua meditagio permanecera prisioneira da opacidade e da apatia proprias i cegueira,
e sua vida chegari a0 fim neste estado. O que setia uma grande pena!

A pritica de Avalokita

Em face da diversidade das praticas, talvez vocés se perguntem qual delas adotar. Lem-
bremo-nos, nesse caso, que o Buddha dizia que mesmo os “cinco atos com conseqiiéncias
imediatas” podem ser eliminados por meio da meditagio de Avalokita* (tib. Chenrezi) e da
recitagao de seu mantra.

A visualizagio das divindades e a recitagio dos mantras associadas a meditacio sobre a
natureza da mente tém, de fato, como resultado a purificagdo dos £alpas de karma negativo.
Quando o karma negativo e o véu da ignorincia sao purificados, 2 realizagdo vem natural-
mente. Vocés ndo poderio eviti-la.

Durante a pratica de Avalokita, 20 mesmo tempo em que recitamos de maneira inin-
terrupta o mantra OM MANI PEME HUNG, utilizando ou nio um mala, visualizamos a nés
mesmos como Avalokita, o corpo branco, possuindo quatro bragos. E possivel que vocés
sintam dificuldades para evocar muito claramente e precisamente a aparéncia da divindade
na mente. Mas n3o € uma falha grave. No inicio, basta pensar: “Eu sou Avalokita” e guardar
este pensamento. A medida que se familiarizarem com a pritica, vocés se tornarao capazes
de visualizar claramente. Se vocés meditatem sem distragio, pensando: “Eu sou Chentezi”,
desenvolvendo 20 mesmo tempo uma aparéncia luminosa e vazia, como um arco-iris, e
recitando o mantra sem descontinuidade, a pacificagio da mente acontecera naturalmente.

44 A pritica de Avalokita era reiteradamente recomendada por Kalu Rinpoche, que freqiientemente
conferia sua iniciagao. No presente ensinamento, ele apresenta muito rapidamente as grandes linhas

dessa pritica. Para explicagdes detalhadas, o leitor podera reportar-se 4 obra de Bokar Rinpoche:
Techenrezi, O Senbor da Grande Compaixao (ShiSil Editora).
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As vezes, abandonando a visualizagio de nés mesmos como Avalokita, deixamos nossa
mente em repouso em seu estado natural, espontineo, tanto tempo quanto possivel, esta-
belecendo uma simples vigilancia. Por meio dessa pritica se desenvolvera a experiéncia do
mabamudra.

De tempos em tempos, concentramos nossa atengao unicamente sobre o som continuo
da recitagdo do mantra, sem fazer comentarios do tipo: “Este som é agradivel ou desagra-
davel; é forte ou fraco.” Ficamos atentos apenas a0 préprio som. Assim, no apenas desen-
volveremos a pacificagiao mental, mas, gragas ao poder da forma e do mantra de Avalokita,
iremos nos purificar de numerosas faltas e de numerosos véus.

E provivel que iniciantes como nés encontrem dificuldades para recitar sem parar o
mantra, deixando a mente em seu estado natural, sem restrigao. Nesse caso, podemos sim-
plesmente parar de recitar o mantra e permanecer sentados, colocando nossa atengio tanto
tempo quanto possivel sobre o0 modo de ser da mente.

Além disso, ¢ importante orar 20 nosso lama, que ¢ indiferenciado de Avalokita, pedin-
do-lhe que aumente nossa devogio, nossa compaixio por todos os seres e nossa realizacio
do mabamudra.

Para conchuir a pratica, recitamos oragoes de dedicatéria do mérito de nossa pratica e
de aspiragGes pelo bem de todos os seres.

Priticas preliminares

Quando fazemos prosternagoes, devemos visualizar a aparéncia luminosa das Trés Joias
e das Trés Raizes diante de nds no céu, enchendo o espago. Com fé e respeito imensos,
realizamos as prosternagdes, recitando a oragdo do refiigio. Estes s3o os pontos mais im-
portantes da pritica®.

Quando realizamos 2 oferenda do mandala, imaginamos novamente que as Trés J6ias e
as Trés Raizes estdo 2 nossa frente. Oferecemo-lhes as formas, os sons, os sabores, os toques
e os melhores e mais finos perfumes do universo. Imaginamos que estas oferendas sio apre-
sentadas em um namero infinito e que s3o aceitas com alegria. '

Quando recitamos o mantra de cem silabas, é preciso pensarmos que nosso lama-raiz,
sob a aparéncia de Vajrasattva, esta sentado no alto de nossa cabeca. Em sua presenga,
reconhecemos ter acumulado uma imensa quantidade de karma negativo durante nossas
vidas passadas, desde tempos sem come¢o, e pedimo-lhe para que nos purifique. Recitamos,
em seguida, o mantra de cem silabas, 20 mesmo tempo em que imaginamos que, do corpo de
Vajrasattva, escorre um néctar que penetra em nés, enchendo-nos, expulsando o karma
negativo e os véus que saem de nosso corpo sob 2 forma de um liquido negro, como alcatrio.
Esse processo nos purifica. No final, pensamos que nosso corpo, nossa palavra e nossa mente
e os de nosso lama, assim como os de Vajrasattva, estio inseparavelmente unidos.

45Neste paragrafo, e nos seguintes, Kalu Rinpoche faz um breve apanhado das “quatro preliminares
especificas”, que serdo tratadas detalhadamente no capitulo que lhes é dedicado em Budismo Esotérico..
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Durante a pritica do gur-ioga, consideramos como nosso lama-raiz o lama que nos con-
feriu mais iniciagSes, aquele de quem recebemos o maior nimero de leituras rituais, muitas
instrugbes diretas, assim como orientagoes gerais. Podemos também considerar como nosso
lama-raiz aquele que, simplesmente, revelou-se mais benéfico para nossa mente. No guru-19ga,
o Jama aparece em esséncia como sendo o Buddha Vajradhara, circundado por lamas da linha-
gem. Em sua presenca, sentindo uma grande fé e um grande respeito, recitamos os seis versos
do guru-tgga. No final da sessio, recebemos as quatro iniciagbes e unimos inseparavelmente
nossa mente com 2 de nosso lama-raiz.

Isto é suficiente para o ensinamento. Vocés devem agora praticar o mais que puderem.

Sonada, 1989,
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Os limites da comunicagio

Na totalidade do espago vivem seres sob uma das formas que constituem as seis classes.
Nesses seis mundos, assumem uma infinita variedade de possibilidades de existéncia. Alguns
tém, por exemplo, a capacidade de ver todas as outras formas de vida, outros nio podem
perceber os seres dos outros mundos.

Das seis classes, os seres dos infernos e os espiritos avidos experimentam as condicées
de existéncia mais dolorosas. Sua ¢ vida é a mais longa, seus sofrimentos sio os mais inten-
sos. Nos infernos, os seres sentem um calor e um frio extremos; entre os espiritos avidos,
os seres sentem uma fome e uma sede imensas. Se pudéssemos vé-los, sentiriamos com-
paixo e pensariamos ser absolutamente necessario fazer algo para ajuda-los. Porém, a tinica
fonte que permite compreender sua condigio é a descrigio contida nos ensinamentos do
Buddha. Nio temos a capacidade de nos comunicarmos com eles e tampouco tém eles a
possibilidade de se comunicarem conosco. A nio ser pela pritica dos ensinamentos do
Buddha, nio temos nenhum meio de agir para o bem deles.

Os seres que podemos ver neste mundo sio os animais e suas multiplas espécies: os
péssaros, Os porcos, os cies, as vacas, as cabtas, ou ainda os peixes, as s, 0s insetos etc. Sdos
seres cujos atos anteriores foram negativos e que nio possuem no presente o controle de sua
prépria vida. Podemos observi-los e constatar os grandes sofrimentos de que padecem. Se
quisermos ajudi-los, falar-lhes do dbarma nio terd nenhuma utilidade, pois sio incapazes de
compreender nossa lingua. Ainda que recitar, para que ougam, o nome dos Buddhas, mantras
ou dharanis* possa representar um certo auxilio, nio podemos lhes proporcionar uma grande
ajuda.

Aqueles a2 quem podemos explicar o dharma, com alguma esperanga de poderem com-
preendé-lo e, portanto, de retirar algum beneficio dele, sio os humanos deste mundo. Pou-
quissimas pessoas, entretanto, podem compreender o dbarma. Talvez, noventa e nove por
cento dos homens ndo compreendam o que ele é&. Um certo niimero daqueles que o conhecem
um pouco, ndo se interessam por cle, outros nio tém a menor fé, independente do que
pudéssemos dizer. A maioria das pessoas esta nesta situacio, salvo aquele um por cento que

46 Mantras longos.



134 Ensinamentos Fundamentais do Budismo Tibetano

compreende a2 importincia do dbarma. E por isso que é dificil ajudar os outros pelo ensina-
mento do dharma. '

De fato, muito poucas pessoas compreendem, mesmo que patcialmente, os ensina-
mentos do Buddha, e encontram nesses ensinamentos alegria e tomam o caminho das pra-
ticas budistas. Para pessoas como nés, é muito benéfico e muito importante durante esta vida
o estudo do dbarma, exerciti-lo e tornar-nos capazes de coloci-lo em pritica.

Compreender a mente

A compreensio da mente € a base de nossa compreensio do dbarma. E a mente que vaga
no ciclo das existéncias, ¢ 2 mente que passa pela experiéncia do sofrimento, é 2 mente que
transcende o softimento, isto ¢, atinge o Despertar e, entio, trabalha para o bem dos seres. Fora
da mente, nio hé absolutamente nada no ciclo das existéncias nem no dominio do Despertar.
Portanto, € extremamente importante saber o que ela é.

Para tanto, tomemos um exemplo. Quando a terra estid misturada com 4gua, nio po-
demos utilizar essa dgua lamacenta. Uma 4gua clara e pura, ao contririo, é util de virias
maneiras: para beber, fazer chi, etc. A mente impura é o “potencial de consciéncia indi-
vidualizada”, no estado de ignorancia. Ela é como a 4gua lamacenta. O “potencial de cons-
ciéncia primordial”, 2 mente imaculada, livre de toda impureza é, por sua vez, semelhante
2 4dgua pura.

Se compreendermos a natureza da mente em uma certa medida, compreenderemos
automaticamente a lei do &arma, o processo dos atos como causas e conseqiiéncias. Dessa
forma, abandonaremos os atos negativos e agiremos positivamente, criando, assim, bom
karma. Nosso mau karma e nossos sofrimentos diminuirdo progressivamente e finalmente
desaparecerio. O conhecimento da mente permite-nos, entio, ver as implicagSes dos atos,
das causas e dos efeitos.

O dominio do karma

Examinemos mais de perto esse lago que existe entre o conhecimento da mente e 2
compreensio do karma. Em primeiro lugar, o potencial de consciéncia individualizada, 2
mente impura, é como a terra. Ela possui as caracteristicas do elemento terra. A terra é firme
e compacta. Ela € imida, o que denota a presenca do elemento 4gua. Seu calor é o elemento
fogo, seu movimento, o elemento a, sua qualidade espacial — no qual situam-se os lagos, as
arvores, as plantas etc. — o elemento espago. A terra engloba, portanto, os cinco elementos. O
potencial de consciéncia individualizada é também dotado das caracteristicas dos cinco
elementos. Dele derivam as oito consciéncias, os cinco agregados e os outros aspectos de
nossa experiéncia. S3o “causas” enraizadas na “terra” de nosso potencial de consciéncia
individualizada. Destas causas procedem numerosos “efeitos”. E como a 4gua lamacenta,
que citamos antes, € € 0 que chamamos “causas e efeitos”. Os fenémenos do ciclo das exis-



Budismo Vive 135

téncias emergem desse potencial de consciéncia individualizada e nele se reabsorvem. E o
processo dos atos enquanto causas e conseqiiéncias.

As causas cirmicas dependem das emogdes conflituosas. Se, por exemplo, possuimos
um certo objeto, pensamos: “E meu”. Desenvolvemos desse modo apego com relagio a esse
objeto. Se ficamos inquietos ao pensar que ele poderia ser tomado pelos outros, tornamo-
nos possessivos. Essa possessividade transforma-se em uma causa que fica marcada no
potencial de consciéncia individualizada, resultando em uma pobreza e uma possessividade
ainda maiores. Do mesmo modo, as causas positivas e negativas produzem resultados corres-
pondentes.

Considera-se a lei do karma como o principal ensinamento do Buddha. Isto se deve 20
fato de que adotando um comportamento justo, segundo os principios dessa lei, o karma
negativo diminui e o karma positivo aumenta. A partir de entdo, torna-se possivel acumular
mérito e sabedoria e, por fim, obter o Despertar.

Veiculos e caminhos

O primeiro passo no caminho do Despertar é tomar refiigio no lama e nas Trés J6ias.
Depois refletimos sobre 2 lei do karma. Agir de acordo com a compreensao assim adquirida,
abandonando os atos negativos e adotando uma conduta positiva, é o que chamamos o
“caminho da acumulagao”. A medida que evoluimos através dos niveis infetior, médio e
superior desse caminho de acumulagio, os aspectos virtuosos aumentam, até que, finalmente,
a diligéncia, a sabedoria e a paciéncia aumentam consideravelmente. Neste ponto, atingimos
o “caminho da jungio”. Neste caminho, desenvolvemos a meditagzo e a diligéncia. Dai
resulta que a natureza da mente, que s6 tinha sido compreendida intelectualmente, é experi-
mentada diretamente. Entra-se, entdo, no “caminho da visao”. Neste momento, 2 natureza
da mente, que ¢ vacuidade, claridade e inteligéncia sem obstrugio, é percebida sem a menor
divida, da mesma maneira como reconhecemos um amigo intimo.

Cada um desses caminhos da acumulagio, da jungao e da vis3o, que compreendem um
nivel inferior, médio e superior, sio dados comuns a0 binayana, a0 mabayana e ao vajrayana.
O fundamento desses trés caminhos € idéntico nos trés veiculos. Cada um deles é uma fonte
de compaixio excelente, de graga e de poder, todos s3o um precioso meio de obter o Des-
pertar. _

Entretanto, existe uma grande diferenca quanto a rapidez dessas trés vias. O hinayana é
um caminho muito longo, o mabayana, em comparagio, parece relativamente curto, enquanto
que o vajrayana é o mais rapido de todos. Foi explicado, por exemplo, que para uma pessoa
de capacidades supetiores, o vgfrayana conduz ao Despertar durante esta propria vida; para
uma pessoa de capacidades médias, durante o bardo; e para uma pessoa de capacidades infe-
tiores, apés trés ou sete vidas de pratica. Na perspectiva do sajfrayana, os caminhos da acumu-
lagdo, da jungio e da visdo sdo, portanto, percorridos muito rapidamente. Isto porque o
vajrayana possui meios hibeis e uma grande compaixio que tornam sua pritica mais rica.
Somos muito afortunados de poder praticar agora o wjrayana.
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Multplicagcido dos efeitos

Tomemos uma ilustragio. O Buddha declarou que ndo havia nada mais benéfico do que
a recitagao do mantra OM MANI PEME HUNG. Uma pessoa que deseje recitar cem mi-
lhoes de vezes esse mantra poderi fazé-lo, segundo o hinayana, recitando-o sozinha. Por mais
diligente que seja, isso demorari mais de trés anos. Se, pot outro lado, colocamo-nos na
perspectiva do mahayana para realizar essa mesma recitagio, reunirfamos dez ou cem pessoas
que tenham a mesma fé e 2 mesma intengio de recitar cem milhdes de mantras. E o que
chamamos “cem milhdes coletivos”, os mantras recitados por cada uma delas seriam soma-
dos, formando um todo. E um meio muito mais ripido de atingir o nimero fixado. No
contexto do vgjrayana, imaginarfamos cem, dez mil ou cem mil emanagdes de nés mesmos
sob a forma de Avalokita (Chenrezi), pensarfamos que todos esses Avalokitas estdo realmente
presentes e que todos recitam continuamente o man#ra. Se realizarmos essa pritica com fé, o
total sera atingido em algumas horas ou em alguns dias. Os trés veiculos apresentam, assim,
diferengas do ponto de vista de sua eficacia. :

Se tivermos uma grande fé em um lama, um yzdam ou um Buddha particular e se quiser-
mos fazer cem mil prosternagdes diante dele, precisariamos de muito tempo. Esta pritica
permitira dissipar alguns véus e acumular um certo mérito. Entretanto, a teriamos feito em
relagio a um tnico ser. Na pratica das “quatro preliminares”, em contrapartida, imaginamos
que o céu a nossa frente esti repleto de lamas, de yidams, de Buddhas, de bodbisattvas, de
dakinis, de protetores ¢ de guardides do dbarma, as centenas, ou dezenas de milhares, ocu-
pando as dez diregGes, verdadeiramente presentes a nossa frente. Imaginamos, por outro
lado, que criamos centenas, milhares ou dezenas de milhares de emanagdes de nés mesmos
que, a0 mesmo tempo que todos os seres, prosternam-se diante deles. Ao fazer cem mil
prosternagSes dessa maneira acumulamos mérito e dissipamos véus do mesmo modo como
se tivéssemos feito cem mil prosternagSes um nimero incalculével de vezes. Esta é a2 maneira
de realizar essa pritica no contexto do vajrayana.

Uma pessoa rica pode possuir ouro, prata, sedas, brocados ou outras coisas de valor que
ela decide utilizar como meio de acumular mérito, oferecendo-as a um lama ou a2 um Buddha
em quem tenha fé. A pessoa pode convidar o lama ou o Buddha e oferecer-lhes o que con-
sidera precioso, dizendo-lhes: “Isto é muito precioso para mim, gostaria de dar-lhe de pre-
sente.”” Uma oferenda como essa feita com fé permite acumular um grande mérito. E algo de
maravilhoso.

Do mesmo modo, durante a pritica da oferenda do mandala, oferecemos continuamente
aos Buddhas e aos bodhisattvas das dez diregées nosso corpo, nossa palavra, nossa mente,
nossos bens, todo ato virtuoso realizado no passado, presente ou futuro, tudo o que regozija
os homens e os deuses: as formas belas, os sons harmoniosos, os sabores deliciosos, os
odores agradaveis e os objetos que dio prazer 20 tocar. Agimos assim varias vezes, com uma
grande devogao. Desse modo, acumulamos milhares, dezenas ou centenas de milhares de
vezes mais mérito que na oferenda descrita precedentemente.

Quando acumulamos mérito, purificamo-nos de nossos véus. Dessa forma, o caminho
do vgfrayana é caracterizado pelos meios hibeis e por uma compaixio infinita.
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Calgar os sapatos

Qual € 2 origem desses meios habeis no vgjrayana? Eles procedem da prépria mente.
Todos os fendmenos vém da mente. Ela é por natureza vacuidade, claridade e inteligéncia
sem obstrugdo. Se compreendermos essa natureza da mente, compreenderemos também
todos os meios habeis do vgjrayana. Uma vez compreendidos, a pratica do dbarma se tornara
facil, produzindo resultados imediatos.

Agora, consideramos como real, como existente em si, tudo o que experimentamos:
formas, sons, odores, sabores, contatos. Pensamos também: “Existo, ha um eu que existe
realmente.” Esta fixagio em um eu leva a um estado de ser extremamente limitado e frustrante.
E um pouco como se os caminhos de Sonada fossem cobertos por espinhos e devéssemos
percorré-los com os pés descalgos. Terfamos que nos deter para retirar cada espinho que pene-
trasse em nossos pés e avangariamos muito lentamente e com muita dificuldade. Certamente
seria muito mais facil calgar um bom par de sapatos. Da mesma maneira, se compreendermos
realmente que todos os fenémenos sio vazios — um simples reflexo ilusétio — e que a propria

mente € vazia, nio teriamos nenhuma dificuldade em nossa vida, independentemente do que
fizéssemos.

O Iama nao é material

E necessario meditar sobre o lama, o yidam e o Buddha, orar para eles e desenvolver a fé
neles. Sem esse esforgo, ndo poderemos percorrer o caminho da liberacio. O Buddha existe, 0
lama existe, o yidam existe. Considerando que existem, podemos receber toda a graca e todas as
realizagSes que dispensam. Todavia, 0 que chamamos de Buddha ou de lama nio ¢ algo
material como o ferro, o vidro, o ouro ou a prata. Nio se deve nunca pensar neles com uma
visio materialista. A esséncia do Buddha e do lama é vacuidade; sua natureza, claridade; sua
aparéncia, o jogo da inteligéncia sem obstrugio. De fato, eles nio tém nenhuma realidade
material, nenhuma forma, nenhuma cor, como 2 luminosidade vazia do espago. Quando
sabemos que tal é sua natureza, podemos desenvolver a fé, unir nossa mente a deles e deixar
nossa mente repousar em paz. Esta atitude e esta maneira de praticar sio extremamente
importantes.

Trata-se de um ponto completamente essencial. Algumas pessoas tém uma grande fé em
seu lama ou no Buddha, mas elas pensam: “Meu lama é materialmente real, possui tal aparén-
cia, tal voz etc. Ele existe realmente. Eu também, eu sou tal ou tal pessoa. Tenho uma grande
fé nesse lama, gosto muito dele. Sou muito apegado a0 lama, ele é objeto de toda minha
atengdo. Faria tudo o que pudesse para servi-lo e para praticar com fé” Depois, quando o lama
morre, pensam: “Que coisa terrivell Meu lama morreu!” Tomadas pela afligdo e pela inquie-
tude, elas se dizem: “Nunca mais reverei meu lama.” Tornam-se a presa de uma profunda

tristeza e de uma grande angtstia, pois cometem o erro de considerar o lama como mate-
rialmente real.
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A obsessio da discipula

Um de meus lamas-raiz era o erudito e realizado Kangyur Rinpoche, um lama extraot-
dinrio. Ele tinha como discipula uma francesa que sentia uma grande devogio por ele. Ela
pensava: “Kangyur Rinpoche € meu lama-raiz. Tenho uma grande fé e uma grande confianca
nele.” Durante as instrugdes de meditagio, Kangyur Rinpoche disse-lhe que ela deveria unir a
mente dela 2 dele. Ela pensou entio: “A partir de agora, devo considerar meu corpo e o dele
insepariveis, minha voz e a dele insepariveis, minha mente e a dele insepariveis.” Meditou
desse modo durante algum tempo. Ela tinha uma grande fé e sua meditagio era boa; contudo,
implicavam um profundo apego. Ap6s algum tempo, era como se ela “carregasse” o lama em
todas as circunstincias: em todos os lugares onde ia, ele também ia; onde se sentasse, ele se
sentava. Esta presenca tornou-se tio obsessiva que ela nio podia mais comer nem dormir.
Estava quase perdendo a razio. Eu a via com freqiiéncia, mas ha muito tempo nio a revejo.
Nio sei o final dessa histéria. Hi um perigo consideravel em tais apegos.

Diz-se que se temos apego pelo yidam, de divindade ele se torna grilhio; se tivermos
apego por nossas realizagdes, elas se tornam obsticulos.

Muitas pessoas pensam: “Meu lama esti envelhecendo e vive muito longe de mim. Por
causa de sua idade e da distincia, nunca mais o verei. A distincia entre nés é muito grande
para que eu possa receber sua graga.” Muitas pessoas pensam assim. E um erro que vem do
desconhecimento do fato de que a mente é semelhante 20 espago e que nossa prépria mente
€ semelhante a0 espago.

A esséncia da pritica

Resumindo, nio considerem o corpo de sangue e ossos como realmente existente. Ima-
ginem que seu corpo ¢ o de Avalokita, vazio, mas claramente visivel, como um arco-iris que
surge no espaco. Se puderem, imaginem todos os detalhes. Sendo, pensem pelo menos que
vocés tém essa forma.

Da mesma maneira, é preciso que pensem que todas as sonoridades sio a uniio do som
e da vacuidade, a vibragdo natural do man#ra de seis silabas de Avalokita (OM MANI PEME
HUNG). Toda atividade da mente deve ser vista como sendo a mente de Avalokita, a uniio
da faculdade cognitiva e da vacuidade, o mabamudra.

A mente preenche o espago todo, a totalidade da mente é consciéncia. Deixem a mente
repousar nessa claridade vazia da consciéncia, sem distragdo. Depois, em tudo o que fizerem
— quando caminharem, estiverem sentados, durante suas atividades cotidianas — mantenham
esse estado interior. Dessa forma, sua pritica evoluira, o estado de Buddha poderi ser atin-
gido sem dificuldade, todos os fen6menos e toda experiéncia serio integrados ao caminho
do Despertar.

Cada dia neste mundo pessoas morrem. Por mais que fagamos, todo mundo morre. Mas
um nimero mais ou menos igual de pessoas nasce todos os dias. Portanto, o0 mundo nunca
esta vazio, permanece sempre igual. Neste mundo, os humanos experimentam toda espécie
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de coisas; entretanto, todos devem nascer, envelhecer, ficar doentes e morrer. Tudo ¢ imper-
manente. Nada é permanente nem realmente existente. Devemos ter sempre isto presente
na mente. E essencial. :

28 de marco de 1989.
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Os trés ensinamentos a seguir apresentam, em primeiro lugar, os principios de base que definem
os trés veiculos: o pequeno veiculo, o grande veiculo e o sgjrayana; eles expSem em seguida, detalhada-
mente, 2 maneira de tratar as emogdes conflituosas no quadro de cada uma dessas abordagens, pro-
pondo exercicios priticos. Para poder seguir adequadamente o que vai ser exposto, é indispensivel
compreender previamente o que se entende no Budismo por “emogio”, isto €, “emogio conflituosa”.
E claro que a palavra “emogio” é empregada aqui em um sentido diferente de sua acepgio usual.
Assim, “a emog¢io” que um filme, uma poesia, ou uma bela paisagem causam, situa-se em um plano
diferente das “emogdes conflituosas”. Inversamente, alguns fatores mentais considerados como
“emogdes conflituosas”, como a cegueira ou o orgulho, nio sio com certeza consideradas como
“emoc¢des” na linguagem cotrente. Nio existe, na verdade, um equivalente exato em portugués con-
temporineo do sinscrito &lesha ou do tibetano nyon-mongpa. “Emogao” conflituosa ou perturbadora,
por raz6es que acabamos de ver, nio convém perfeitamente; “paixiao”, que na linguagem teoldgica
clissica recobria quase exatamente a nogao de Alsba budista, tomou em nossos dias um sentido muito
diferente. E por falta de uma expressio melhor que utilizamos “emogio conflituosa” como termo
genérico, comportando o desejo-apego, o 6dio-aversio, a cegueira, a possessividade, o ciime, o orgulho
e todas as suas nuangas. Portanto, para saber exatamente o seu significado nos ensinamentos, é preciso
reter na memoria o uso especifico que o Budismo faz desse termo.

Considera-se no Budismo uma divisio em trés veiculos:
* o pequeno veiculo (binayana),
* o grande veiculo (mabayana);
* o veiculo do diamante (vajrayana).

A hierarquia estabelecida entre essas trés abordagens — nés as chamamos também vei-
culos inferior, médio e supetior — nio se refere a um estatuto social ou econémico, mas con-
cerne is capacidades da mente do praticante, a0 maior ou menor alcance de sua visao.

O pequeno veiculo

Num primeiro momento, iremos examinar as caracteristicas do pequeno veiculo.

O pequeno veiculo funda-se na tomada de consciéncia de que tudo o que experimen-
tamos no samsara é marcado pelo sofrimento, tomada de consciéncia que provoca a vontade
de escapar desse sofrimento, de liberar-se dele individualmente e atingir um estado feliz.
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O Nascimento de Buddha

“E e1s Maya Devi, em Lumbini, banhada pelo sol. Ela segue graciosa, de uma
arvore para outra, de um arvoredo para outro. Finalmente, ela distingue, entre todas, uma
arvore plakcha, magnifica pela esbeltez de sua forma e a extensao de seus galhos, por suas

flores divinas e terrestres bem desabrochadas, por seu brilho transparente como o da
pérola Mani. Sob seus gathos, 2 terra unida como as palmas das miaos esta coberta por
uma grama verde como o pescogo de um pavio, doce de tocar como uma vestimenta de
Kachalindi. E quando Maya se aproxima, a arvore se inclina em sinal de respeito. Entio a
rainha, com seu brago direito, segura um galho da plakcha, sorri para o céu e permanece
imovel. Com scu brago direito, abaixa mais ainda o gatho da plakcha. Com seu ligeiro
esforgo, seu flanco sc eabre e o Bodhisattva aparece. (...)
Mas ¢is que a crianga desliza das maos das mulheres que a querem segurar, e das
dos deuses, Brahma ¢ Indra, que a tinham acolhido.
Assim que toca o solo, sc endireita. Sem estar segura por ninguém, faz sete passos
do lado do sol nascente.”

(Claude Aveline, A Lenda do Buddba, Editions Claire Lumiére)
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Portanto, somos movidos por nosso préprio interesse. A rentncia e a perseveranga permitem
atingir o objetivo.

Perspectivas sobre a vida do Buddha

O completo Despertar atingido pelo Buddha Shakyamuni foi resultado de uma longa
trajetoria que se desenvolveu durante muitas vidas. Na origem dessa trajetéria, ele formulou
- junto 2 um Buddha do passado o voto de atingir o Despertar para o bem de todos; depois,
durante inimeros kalpas, ele se exercitou, guardando na mente o pensamento do bem do
outro, nas seis paramitas, as seis qualidades que permitem avancar no caminho. Sua pratica
de bodbisattva tornou-se infinita, e ele obteve finalmente o Despertar completo, o estado de
Buddha. Esta maneira de considerar a progressio espiritual do Buddha Shakyamuni corres-
ponde i visio do grande veiculo. Para muitos, entretanto, ela é demasiadamente vasta para
ser compreendida e muitos sdo aqueles que a percebem em uma perspectiva hinayanista:
entio, ela € mais breve e situa-se em um contexto mais pessoal. De fato, neste caso, 2 trajetdria
do Buddha restringe-se a0 que conhecemos de sua vida terrestre, de sua existéncia “histérica”.
Filho de um rei do norte da india, recebeu a educagio reservada aos principes, brilhando
em todos os dominios que abordava: as attes, as letras, a astrologia, as ciéncias, as artes cava-
leirescas. Viveu cercado de companheiras, como era o costume da época, sendo a principal
sua esposa Yashodhara, da qual teve um filho.

Inteiramente ocupado com os negécios e prazeres da corte até os seus trinta anos, teve
entdo uma tomada de consciéncia muito profunda da velhice, da doenga e da morte que o
levou a renunciar ao reino e a todos os seus privilégios, a abandonar a corte, sua familia e
seu filho. Abandonou o palicio em segredo, dirigiu-se para a floresta e, em sinal de renmincia,
cortou os cabelos e trocou suas roupas principescas por farrapos.

Desde entio, consagrou-se 2 pritica espiritual. Nisto, ia contra os desejos de seu pai; de
fato, no seu nascimento um asceta previra que ele se tornaria ou um rei que governaria a
terra inteira, ou um mestre espiritual que socorreria os inumeréveis seres. Ora, 0 pai, em seu
otgulho real, queria ardentemente que se realizasse o primeiro desses dois destinos. Para
evitar que o segundo se produzisse, tinha confinado seu filho entre as muralhas do palécio,
cujas saidas eram vigiadas noite e dia por guardas.

Essas precaugGes nao puderam, entretanto, impedir o principe de ir em diregdo a0 seu
destino espiritual. Quando a decisio de abandonar a corte foi tomada, os deuses vieram em
sua ajuda: adormeceram os guardas e permitiram que sua carruagem, conduzida por seu co-
cheiro, voasse por cima das muralhas, parando junto do st#pa de onde ele mandou de volta
o cocheiro e cortou os cabelos para adotar a vida de monge errante.

Durante seis anos, praticou absor¢des meditativas, chamadas “contaminadas”, isto é,
estados meditativos que permanecem no interior do samsara, classificados em nove niveis,
e, portanto, diferentes das absor¢des perfeitamente puras, chamadas “n3o-contaminadas”
pelo samsara. No final desses seis anos de ascese, dirigiu-se para Bodhgaya, onde, sentando-
se sob a drvore bodhi, colocou a mente em uma meditagio situada para além dos estados
samsaricos € atingiu o mérvana, ou seja, atingiu o estado de Buddha.



“(-..) Mas antes de separar-se de sua espada,
ele a pega com a mao direita, com a mio csqucrda,

empunha seu cabelo e com um dnico golpe ele o corta.”

(Claude Aveline, A Lenda do Buddha)
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Depois de ter obtido esta realizag3o ltima, permaneceu, durante varias semanas, absor-
vido em sua meditagdo, pensando que nio podia ensinar essa descoberta, muito profunda
para ser compreendida pelos homens. No entanto, os grandes deuses da india antiga vieram
suplicar-lhe que ensinasse: Brahma presenteou-o com uma roda de ouro de mil raios ¢ Indra.
ofereceu-lhe uma concha branca. Ele aceitou, entdo, difundir o dbarma.

Os primeiros a receberem os ensinamentos foram cinco monges que tinham sido seus
companheiros de ascese. Ele encontrou-os em Sarnath, no lugar chamado de Parque das Ga-
zelas, perto de Benares, e expds-lhes as “quatro nobres verdades™:

» 2 verdade do sofrimento;

» 2 verdade da origem do sofrimento;

» 2 verdade da cessagio do sofrimento;

+ a verdade do caminho que leva a essa cessagao.

Ele explicou-lhes, assim, o que era o samsara, 0 que era o néirvana € 0 meio de passar de
um a outro.

As quatro nobres verdades

As duas primeiras verdades analisam o samsara. A segunda, em particular, revela a origem
do sofrimento: ele ndo é fundamentalmente devido s circunstincias exteriores, mas procede
de um desregramento da mente, descrito sob a forma de um encadeamento de doze fatores,
formando a cadeia das doze causas interdependentes: ignorancia, impulsos cirmicos, cons-
ciéncias, nome e forma, fatores de percepgio, contato, sensagio, desejo, apreensio, vir-a-ser,
nascimento, velhice—morte.

Esse processo de interdependéncia descreve a produgio e a continuidade do samsara vis-
to como um oceano de sofrimentos. A primeira nobre verdade expde, assim, o resultado
engendrado pelo encadeamento explicado na segunda: sio os trés tipos de sofrimentos, ex-
plicados em detalhe pelo Buddha.

As duas 1ltimas nobres verdades se situam do lado do #irvana. Expdem a natureza deste
e os métodos que permitem atingi-lo. Ai Buddha descreve, principalmente, as diferentes
facetas do caminho do Ainayana, reagrupadas sob o nome dos “trinta e sete ramos do Des-
pertar”:

* as quatro ateng¢Ges completas,

* as quatro renincias justas,

* os quatro fundamentos dos prodigios,
* os cinco poderes,

* as cinco forgas,

* os sete fatores do Despertar,

* 0 nobre caminho 6ctuplo.

Ao longo desse ciclo de ensinamentos do binayana, Buddha nao abordou nogdes como
as qualidades especificas dos Buddhas, os trés corpos do Despertar ou os campos de mani-
festagdo pura, nogdes que s6 serdo consideradas no mabayana. No quadro do binayana, de
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fato, ele enfatizou a experiéncia pessoal de um estado livre de qualquer sofrimento. Comg
indica o nome da terceira nobre verdade, o que é buscado é a “cessagdo” do sofrimento e
daquilo que o produz, substituido por um estado de felicidade e de paz.

O objetivo assim alcangado é denominado o estado de arbat o arbat, embora nao tenha
atingido o completo Despertar, a0 menos se liberou do dominio das emogdes conflituosas
e do karma, o que lhe permite estabelecer-se de maneira estivel na paz interior.

Hinayana e Ocidente

A abordagem do hinayana constitui uma tradigio de um grande valor, muito profunda,
permitindo obter um estado de liberagio individual, que nio ¢, no entanto, o completo
Despertar.

Na india, no Tibete, na Mongélia, na China e em numerosos paises do Oriente, o con-
texto cultural permite, aqueles que o desejem, engajarem-se nesta via. No Ocidente, ao
contririo, a pritica do hinayana pode ser muito mais dificil. Com efeito, ela exige rejeitar
completamente toda implicagao no mundo, fechar as portas do corpo, da palavra e da mente,
n3o ter mais nenhum interesse pela atividade ordinaria e evitar qualquer distragao. Eu nio
sei 0 que os outros pensam sobre isso, mas, por algumas razdes, o bingyana me parece pouco
adaptado ao Ocidente.

Na Europa e na América, a prosperidade, 2 abundancia de bens matetiais sio tais que
quase acreditamos estar no mundo dos deuses. A riqueza e a variedade do que € oferecido
aos sentidos pelos espeticulos, os jogos, a televisio, o cinema, o radio etc., produzem um am-
biente que demanda continuamente o interesse e multiplicam as fontes de distragGes. Além
disso, as criangas recebem uma educagio que, deixando-as muito livres para suas escolhas
e atos e nio fortalecendo o hébito da disciplina, abre caminho 2 dispersio e as emogdes

conflituosas. O rigor e a atitude de renincia do binayana nio encontram ai, portanto, um
terreno favorivel.

Disciplina e austeridade

Quando o Buddha ensinou o kinayana, que é considerado o nivel extetior de seu ensina-
mento, pregou o ideal de uma vida ascética, implicando o abandono de qualquer vida fa-
miliar e os votos de monge. Toda atividade ordinaria sendo abandonada, o corpo, a palavra
e a mente seriam colocados a0 servigo exclusivo da pratica, no quadro estrito de um cédigo
de disciplina, o #inaya, que, no cinone tibetano, ocupa pelo menos treze volumes.

Encontram-se ai, entio, regras com relagio ao corpo, concernentes 2 moradia, 4 alimen-
tacdo, 4 vestimenta etc. O monge s6 pode morar em uma gruta, uma tenda, uma choupana,
sob uma arvore, ou em uma célula a mais simples possivel. Normalmente, ele nio tem o
direito de construir uma casa ou, tendo de fazé-lo, seu comprimento nio pode ultrapassar
dezoito palmos. Nao deve usar roupas refinadas, mas apenas algodio ou tecidos grosseiros,
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normalmente desprezados, reunindo, eventualmente, pedagos diferentes. Para se alimentar,
deve mendigar seu alimento, receber o que lhe dio em uma tnica tigela, sem escolher e sem
guardar nada para o dia seguinte, nem consumir nada apés a metade do dia. Seu modo de
vida, tio simples quanto possivel, evita, assim, que sucumba a qualquer distragio, e permite- _
lhe que nio se envolva em atividades mundanas.

O uso da palavra esti submetido a0 mesmo rigor para afastar o que podetia provocar
o desejo ou a agressividade. Toda conversa iniitil deve ser evitada, e na maioria das vezes o
monge permanece em siléncio. Quando fala, € em caso de real necessidade ou entio para
recitar sutras. Sendo, ele protege sua fala para nio ser levado pela distragio.

Quanto 2 mente, todo pensamento afetado pelas emogdes conflituosas deve ser ime-
diatamente rejeitado.

Dessa forma, as determinagoes relacionadas 2 disciplina do corpo, da palavra e da mente
sio numerosas. Se pudermos verdadeiramente observi-las, elas se revelam muito benéficas,
mas se O contexto e as capacidades ndo o permitirem, elas se tornario uma fonte de dificul-
dades e de problemas.

Os bens pessoais do monge sio, tais como o #inaya os define, muito reduzidos: sua veste,
uma tigela para mendigar, um filtro para coar os insetos antes de beber dgua. Nada mais. A
simplicidade e o despojamento, a auséncia de qualquer supérfluo, sio ai também o objetivo
procurado, para que possa se consagrar inteiramente 4 pratica.

Origem das comunidades

Em torno do Buddha, o nimero de monges comegou a crescer rapidamente. Tinham
como regra nunca permanecer mais do que alguns dias no mesmo lugar. Entretanto, durante
o verio, marcado pela mongio, as chuvas nio somente tornavam os deslocamentos dificeis
mas, além disso, obrigavam a ir contra a ética que preconizava nao matar: nessa estagio, de fato,
os insetos se multiplicavam e ndo era possivel caminhar sem esmagi-los. Para encontrar uma

_solugio para esse problema, os benfeitores tiveram a idéia de construir abrigos para o verio
e oferecer alimento 20s monges para que eles ndo tivessem de se deslocar, nem mesmo para
mendigar. Os monges se reagruparam assim em comunidade temporiria, sob a diregio de um
sacerdote, e consagravam o tempo da mongio 2o estudo e & meditagio. Esse petiodo de estudo
estival'’ perpetuou-se até nossos dias e continua a ser observado nos mosteiros tibetanos.

Fora desse momento de vida comunitiria, os monges deviam mendigar seu alimento,
ainda segundo regras estritas, no espirito de simplicidade do bingyana. Eles se apresentavam
no final da manha nas portas das casas, carregando uma tigela e um longo bastio munido
de sinos que eles agitavam para assinalar sua presenga. Nio lhes era permitido bater 2 porta
¢ pedir explicitamente alimento; deviam simplesmente agitar os sinos e esperar. Se ninguém
viesse lhes dar esmola em comida, podiam tentar uma segunda porta, depois uma terceira.

Se, ainda assim, seu apelo continuasse em vio, deviam abandonar por esse dia a busca e
voltar sem ter comido.

41 Yarne, em tibetano.
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Rejeitar as emogées

—_——

No hinayana, o praticante € encorajado 2 afastar as emogdes conflituosas vendo nelas sey
cariter negativo. Supondo, por exemplo, que o desejo nas¢a na mente de um monge, ele re-
flete imediatamente sobre o seu cariter nocivo, lembrando-se que esse desejo € o grio que
perpetua a existéncia no samsara. Desse modo, esforga-se para impedir o desenvolvimento
do desejo. Se nio conseguir, analisa o objeto que suscita o desejo para perceber que este nio
o merece. Se, por exemplo, € atraido por uma mulher, procurari ver o corpo desta, nio como
um objeto atraente, mas como algo cujos elementos tomados separadamente nio apresentam
interesse: um conjunto de pele, de carne, de ossos, de artérias, de ligamentos, de 6tgios

digestivos, de sangue, de secrecdes etc. O apego € assim neutralizado por um sentimento de
48

repugnancia”.

Se a imaginagdo nio fosse suficiente para mostrar o cariter repulsivo do corpo, o monge
era mais uma vez convidado a ir 20s cemitérios para ter uma visio muito direta e muito crua
da realidade anatémica. Na India antiga, existiam de fato alguns cemitérios onde se deposi-
tavam simplesmente os cadiveres para que fossem devorados pelos abutres ou por outros
animais selvagens. O monge via ali corpos frescos ou em decomposi¢io, freqiientemente re-
tathados, mostrando a carne, os 0ssos, as entranhas etc. Tinha-se, assim, uma determinada
idéia do corpo, fosse ele de um homem ou de uma mulher, percebido nio somente como
um aglomerado de trinta e dois componentes impuros, mas também como um suporte de
sofrimento. Dali nascia o pensamento de que o corpo ndo merece nenhuma atengio parti-
cular. Ao contririo, desenvolvia-se uma auséncia de apego por tudo o que lhe concerne:
alimento, roupas, abrigo eram reduzidos 4 expressio do estritamente necessirio. O minimo
vital era desejado, nada mais.

A célera e as outras emogGes conflituosas sio, no hinayana, tratadas com técnicas equi-
valentes, com o objetivo de rejeiti-las.

As quatro atengoes

Livre do apego e de qualquer preocupagio com o corpo, o praticante do pequeno vei-
culo se retira para um local solitirio para entregar-se 2 meditagio. Esta repousa em primeiro
lugar sobre as “quatro completas atengdes’:

* a completa atengdo ao corpo;

* a2 completa atengio is sensagoes;

* 2 completa atengao a mente;

* a completa atengio aos fendmenos.

Pela pritica dessas quatro atengdes, 2 mente estabiliza-se. Elas sio um equivalente do
que se chama a “pacificagio mental” (sct. samatha, tib. shine). A mente é focalizada sobre um

48 Esta visdo das coisas nio reflete de modo algum um desprezo pela mulher enquanto tal, mas um
método que o monge utiliza para se proteger do desejo. Uma monja aplica o0 mesmo raciocinio com
relagio ao corpo masculino.
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anico objeto, sem se deixar influenciar por nenhum pensamento, qualquer que seja, nem, &
claro, por nenhuma emogio conflituosa. Dessa forma, ela permanece perfeitamente em
repouso. A primeira das quatro atengdes completas é aquela voltada para o corpo. Baseia-
se na assimilagio que fazemos de nossa pessoa ao nosso corpo. Nessa técnica, a2 mente é
fixada sobre esse simples sentimento de ser o corpo, sem acrescentar nenhum julgamento,
nem nenhuma apreciagao do tipo: “Este corpo € uma boa coisa ou ele é uma coisa ruim; ele
¢ agradavel ou ele € doloroso; ele tem boa saide ou uma saide ruim; ele existe ou ele nio
existe etc.”. Estd-se somente presente na impressio de se ter um corpo, sem nenhuma dis-
tragio. Essa abordagem compreende numerosos métodos. Este € apenas um deles.

Através do corpo, sensagdes variadas s3o experimentadas: o frio ou o calor, a suavidade
ou 2 aspereza etc. Quando, qualquer que seja a sensagio sentida, ainda sem julgamento, a
mente permanece concentrada nela, sem distragio, chegamos 4 segunda completa atengio.

A terceira atengio recai sobre as sensagGes da mente: a alegria ou o descontentamento,
a felicidade ou o sofrimento, nio importa qual tipo de movimento mental. Fica-se sim-
plesmente presente a esses movimentos, sem desenvolver os pensamentos ou segui-los. Basta
observia-los de maneira neutra.

A atengio 20s fendmenos, enfim, € praticada da mesma maneira, aplicando-se tanto s
formas, quanto aos sons, aos odores etc. Quando, por exemplo, uma forma é percebida pelo
olhar, n3o se tenta desviar dela, também nao se faz nenhum julgamento, nem nenhum co-
mentario — “Isto é bonito ou n3o é, eu a aprecio ou eu nao a aprecio...” — mas deixa-se a
mente colocada sobre o objeto percebido, sem distragio, simplesmente presente. O mesmo
se faz com um som, um odor ou qualquer objeto dos sentidos.

Nesse tipo de meditagio, € preciso compreender que a nogio de mente se aplica ao
presente: tudo o que ja foi produzido na mente nao esta mais 1, o que se produzira ainda
n3o esta l4; passado e futuro nio sio reais. A mente no presente nao € marcada pelo tempo;
ela também n3o tem nenhuma realidade material, nem cor, nem forma, nem volume etc.
Nesse sentido, ela é a vacuidade na qual tendemos a permanecer plenamente.

As quatro remincias justas

Depois de ter se exercitado nessas quatro completas atengdes, o praticante aborda as
“quatro renincias justas”, que se situam no plano moral: por um lado, ele toma consciéncia
dos atos negativos que ja foram cometidos, rejeitando-os como nocivos, a0 mesmo tempo
que procura nio mais cometé-los no futuro. Além disso, esforga-se para dar mais forga as
tendéncias positivas j4 nascidas nele, assim como conquistar aquelas que ainda nio possui®

49 Na expressio “as quatro reniincias justas”, encontramos de fato duas coisas para rejeitar e duas
coisas para realizar:

* a rejeicdo dos atos negativos praticados;

* a rejeicio dos atos negativos que podem advir;

* o desenvolvimento das tendéncias positivas j presentes;
* a geragao das tendéncias positivas ainda latentes.
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Tornar-se o fogo

Um outro elemento da abordagem do hinayana é constituido pelos “quatro fundamentos
dos prodigios”. Por isso entende-se ter atingido tais capacidades de concentragio que elas
resultam na obtencio de poderes extraordinirios. Aquele que, com o poder de suas capa-
cidades, medita sobre o elemento fogo, pode fazé-lo com uma tal poténcia que efetivamente
sentird 0 corpo como uma chama; se ele medita sobre o elemento igua, sentiri seu corpo
como uma corrente de dgua. Ele pode operar os mesmos prodigios concentrando-se sobre
o vento ou sobre a terra. E por isso que na histéria dos arbats e dos Buddhas solititios do
passado encontra-se um certo nimero de casos em que, no momento da morte, eles se trans-
formam em um bola de fogo, em uma massa de dgua ou ainda em um raio de luz.

O estado de arhat

O objetivo do hinayana é atingir o estado de arbat, um estado no qual nio se produz
nunca nenhum pensamento, nem nenhuma emogio conflituosa; a2 mente permanece uni-
ficada e pacificada, sem nenhuma atividade, durante um periodo tradicionalmente definido
como devendo durar 84 mil £alpas. Nenhum sofrimento é entio experimentado, assim como
nenhum sentimento particular, é uma espécie de calma absoluta. Do ponto de vista do
mabayana, nao se considera esse estado como definitivo, mas como uma liberagao individual
que, no final dos 84 mil kalpas, vai ser ampliada pela intervengio de um Buddha, que dirige
sobre o arbat um fluxo de luz. Sob o efeito dessa luz, a consciéncia do arbat torna-se muito
mais clara e eleva-se nela a visio do sofrimento imenso dos seres 20 mesmo tempo que a
vontade de liberd-los e de estabelecé-los na paz e na felicidade. A compaixdo nasceu. O arbat
entra, entio, no caminho do mabayana, no qual atinge rapidamente o estado de bodbisattva.
Praticando as seis paramitas, percorre em seguida as dez terras de bodbisattva e obtém, final-
mente, o estado de Buddha. ;

O estado de arhat representa, certamente, algo de grande valor, ji que durante um pe-
riodo extremamente longo permite permanecer em um estado sem nenhum sofrimento, ficar
em paz e felicidade perfeitas. Entretanto, ele apresenta uma falha: a de nio levar em conta
os sofrimentos dos outros. A mente esta absorvida em sua prdpria paz, sem ter a lembranga
da condig3o geral dos seres. -

No dominio da pritica, o hinayana da énfase entio i retirada do mundo, i rejeigio de
todos os prazeres dos sentidos, em proveito de uma vida simples e austera, restringindo tanto
quanto possivel a atividade do corpo e da palavra. A soliddo e o contentamento sio as duas
virtudes sobre as quais se insiste. A meditagio do binayana compreende a pacificagio mental
(sct. samatha, tib. shine) e a visdo superior (sct. vipassana, tib. lhakthong), embora esta tltima
seja vista de uma maneira sensivelmente diferente da do mabayana. A pacificagio mental

utiliza, por sua vez, numerosos métodos, com ou sem suporte, e nio apresenta diferenga
com os métodos ensinados no mahayana.
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Uma tradigao viva

A tradi¢io monastica do binayana nasceu na época do Buddha Shakyamuni. Ela atra-
vessou séculos sem praticamente modificar-se e encontra-se ainda muito viva em pafses
como o Sti Lanka, 2 Birmania, ou a Tailindia. Os monges preservaram nesses locais um
estilo de vida muito despojado, contentando-se em comer e vestir o que lhes é oferecido,
Nio se entregam a nenhuma atividade seculat, saem de manhi com sua tigela para mendigar
e parecem viver exatamente como o faziam outrora os monges na India. Durante minhas
préprias viagens por esses diferentes paises, pude ver esses monges, que apresentam algo de
maravilhoso.

Nos paises do sudeste asiatico, os monges ¢ as monjas vivem em um meio que respeita
suas regras e em uma estrutura social que lhes sustenta completamente. Todos admitem, por
exemplo, que um monge nio deva ter nenhum contato fisico com uma pessoa do sexo oposto,
nem mesmo dar-lhe 2 mio. Tanto os monges, como as mulhetes, respeitam perfeitamente
essa regra. No entanto, supondo que por uma determinada razio um monge seja obrigado
a tocar em uma muther, inicialmente ele enrolara sua mao com um tecido, para nio esquecer
sua condigio. H em toda a populagio um consenso que di muita forga aos valores monis-
ticos. Na Birmania e na Tailindia, existem ainda numerosos monges que vivem na floresta,
isolados em ermitérios que eles nunca abandonam, nunca indo aos vilarejos, e nio tendo
contato com ninguém. Sua subsisténcia é assegurada por benfeitores laicos que depositam
diante de suas choupanas ou grutas o que eles necessitam.

O isolamento ¢ is vezes a solugio escolhida para responder a conflitos familiares ou
sociais. Ao invés de permanecer no meio, produzindo tensdes, a pessoa prefere afastar-se
completamente até que ndo se ouve mais falar dela. Afastando-se do mundo, ela escolhe
entio 2 via da reclusdo e da meditagio. No Ocidente, as pessoas preferem, na maioria das
vezes, enfrentar a situagio para tentar resolver os conflitos; no Oriente, elas preferem is
vezes desligar-se completamente.

Pritica das quatro atengies

Para termos uma certa idéia da abordagem da meditagio no binayana, o melhor é pra-
ticarmos juntos as quatro completas aten¢Ses que vimos anteriormente.

Em primeiro lugar, pratiquemos a “atengo ao corpo”. Tomamos consciéncia do pensa-
mento: “Eu sou o corpo”, isolando-o de todo contexto de apegos e de desejos que lhe é
habitualmente associado. Permanecemos sem outro pensamento e se ele aparecer, nés o cor-
tamos imediatamente. Mantemos uma presenga no corpo 20 qual nada acrescentamos, sem
distragio.

(meditagao)

Tomemos, agora, “a atengio is sensagdes”. Pode ser uma sensagio de frio ou de calor,
uma ciibra, uma dor em uma certa parte do corpo ou um comichio, uma sensagio agradavel



Budismo Profundo 155

ou desagradivel. Qualquer que seja 2 sensagio sentida, a mente fica totalmente fixa nela, sem
seguir nenhum outro pensamento. Nio se esti entio obrigado a se limitar 2 uma sensagio:

se uma desaparece e outra surge, passamos de uma a outra. Nio se procura selecionar uma
sensagio ou outra, mas concentra-se naquela que € a mais forte: pode-se, por exemplo, sentir
particularmente o calor, depois experimentar um comichio. Abandonamos entio a primeira
pela segunda.

(medstagio)

O tercéiro tipo de completa atengio é “a atengio 2 mente”. Nio se refere neste caso a
um objeto exterior, mas ao que se produz interiormente, a todas as expressdes da mente, os
pensamentos, as emogdes, as lembrangas etc. A meditagdo consiste simplesmente em estar
consciente dessas produgdes mentais sem entretanto considerar o seu conteido. Se a mente
permanece em um estado de repouso e paz, fica-se consciente desse estado sem fazer nada
de particular. Quando os pensamentos se manifestam, nio se os encoraja, particularmente
se eles s3o bons, gerados, por exemplo, pela devogio ou a compaixio, do mesmo modo que
nio se procura afasti-los se eles sio negativos, provocados pela irritagao, a célera, o desejo
etc. Esta-se somente consciente do que se passa, sem intervir, seja para manter um pensa-
mento, seja para interrompé-lo.

(meditagdo)

Enfim, o quarto modo de atengio é dirigido aos fendmenos exteriores, tais como nossos
diferentes sentidos os percebem. Na verdade, a totalidade do que permite a2 manifestagio,
a saber, 2 mente que percebe, os 6rgios dos sentidos e os objetos extetiotes, tudo isso cons-
titui os fenémenos. Nesse tipo de meditagio, dirige-se a atengio para os objetos percebidos,
sem acrescentar nenhum julgamento. Durante os exercicios de meditagdo que fazemos agora
escutamos, por exemplo, o barulho dos carros que chega da rua. Pode-se tomi-lo como
objeto da atengio. Nio se pensa que se trata de um barulho agradivel ou desagradivel, que
€ inconveniente ou nio. Contenta-se em estar presente no barutho.

(meditagao)

Vimos agora o conjunto dessas quatro completas atengdes: a0 corpo, is sensag¢des, 2
mente, 20s fenémenos.

Nesses exercicios, o mais importante é a prépria mente. Ainda uma vez, lembremo-nos
que nZo nos referimos aqui a alguma coisa limitada por uma forma, uma cor, um volume ou
uma localizagio; ndo se pode, por exemplo, dizer: “Minha mente € alta ou baixa”; no sio
caracteristicas que lhe podem ser aplicadas. A mente é o que conhece, o que sente, o que
produz os pensamentos, as percepgdes e os sentimentos. Na medita¢do nio nos preocupa-
mos com os pensamentos que ja foram produzidos no passado, nem por aqueles que serio
produzidos no futuro, mas unicamente pelo presente da mente: esta nio tem lados, frente
e atras, nao tem limites, cor etc. Ela é vazia. N3o € uma realidade que possa ser definida.
Meditemos entio, agora, permanecendo simplesmente na mente indefinivel.

(medstagao)
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Essas meditagdes levam a uma mudanga da percepgio que temos de nés mesmos: nosso
corpo € visto como uma bolha na superficie da 4gua, a palavra parece um eco sem realidade
prépria, e 0s pensamentos parecem uma miragem. Quanto 20 mundo exterior, aparece para
nés como um conjunto de condi¢es nocivas a pratica.

Adotar a visio, a meditagdo e a agdo do hingyana é tomar um caminho muito seguro que
leva infalivelmente a liberagio. Ele permite desvencilhar-se do sofrimento desta existéncia
e conduz 20 estado de arhat. Seu valor é, portanto, muito grande.

Vancouver, junho de 1982.
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a transformagio

O mabayana baseia-se no principio de que nio se deve se preocupar apenas com si mes-
mo, e sim considerar o outro como mais importante. Portanto, uma énfase particular é colo-
cada sobre o amor e sobre a compaixao. Assim, no inicio de qualquer pratica, pensa-se que
vai ser realizada com o objetivo de poder liberar todos os seres do sofrimento e de poder
leva-los 2 felicidade definitiva. Do mesmo modo, a0 final de uma pritica, dedica-se toda
forga positiva que emana dela para o bem de todos os seres, para que se tornem livres dos

sofrimentos, do karma e das emogdes conflituosas e para que alcancem finalmente o estado
de Buddha.

Extensao do mahayana

O conjunto da tradigao budista baseia-se em duas correntes: a dos sufras e a dos fantras.
A abordagem dos sutras esta dividida ela propria em trés niveis: inferior, médio e superior.
O nivel inferior refere-se aos “auditores” (shravakas), o intermediario aos “Buddhas so-
litirios” (pratyeka Buddhas) — estes dois niveis pertencem ao hinayana — e o superior 20s
bodbisattvas praticando o mahayana.

Os “auditores” olham o individuo como desprovido de um “eu”; o “eu” € vazio, pois
ele nunca pode ser encontrado pela anilise; 0 mundo exterior é, por sua vez, considerado
como dotado verdadeiramente de uma realidade material, impura e fonte de sofrimento.

Os “Buddhas solitirios” consideram que nio apenas o individuo é desprovido de exis-
téncia propria, mas que o mundo exterior também o € parcialmente, na medida em que, em
dltima anilise, € apenas um agregado de 4tomos.

No veiculo dos bedbisattvas, o individuo e o mundo exterior sio vistos inteiramente
desprovidos de existéncia prépria, vazios*’. Esta visio mais ampla que as duas precedentes,
que pertencem a0 pequeno veiculo, justifica a denominagio de “grande veiculo”.

30 A concepgio do mundo exterior difere entre o veiculo dos “Buddhas solitirios” e o dos bodbisattvas,

no sentido de que o segundo considera que os 4tomos, nos quais a anilise do primeiro termina, ndo
tém, eles mesmos, nenhuma existéncia sobre o plano dltimo.
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O mahayana também é mais amplo que o hinayana na sua maneira de conceber a agio,
O praticante do hinayana esforga-se, de fato, para evitar qualquer ato que poderia ser nefasto
para si mesmo ou para os outros; ele observa uma ética que o protege de qualquer agio
negativa. O praticante do mabayana acrescenta a essa ética que evita prejudicar, uma ética que
busca fazer o bem aos outros.

Qualquer que seja a paramita que observamos, a visao do mahayana sempre € maior que
a do hinayana. Acabamos de vé-lo quanto i ética, também é verdadeiro para a paramita do
dom. No binayana, o dom € limitado a seu aspecto matetial, no mabayana ele deve também
fornecer a seguranga e se estender i vida espiritual — o que chamamos o “dom do dbarma”.
O dom esta entio fundamentado no amor e na compaixio. A paramita da paciéncia € vista
como uma virtude pessoal no hinayana, enquanto que no mabayana ela é, ainda uma vez, uma
expressio do amor e da compaixao. A diligéncia, importante no hinayana, abarca no mahayana
nao apenas o desenvolvimento individual, mas o bem de todos os seres. Quanto 2 perfeigio
do conhecimento, ela atinge sua plenitude no makhayana, que desenvolve uma visao completa
da natureza vazia de qualquer manifestagio.

O grande veiculo divide-se em dois aspectos: 0 “mabayana dialético” e o vajrayana® . Desses
dois aspectos, o segundo é mais rico em métodos e mais profundo. O mabayana dialético,
ensinado nos s##ras, considera a pritica como uma causa que leva a um resultado, enquanto
que o vajrayana, vindo dos tantras, considera, ao contririo, o resultado como desde agora
presente. Mais freqiientemente, quando se fala do mabayana, sem outra precisiao, refere-se 2
primeira das duas abordagens e ndo ao vgjrayana. E também ao mahayana dialético que o
presente ensinamento sera dedicado.

A bodhicitta

Encontramos o fundamento do mabayana na dupla nogio de bodbicitta:
* a bodbicitta relativa;
* a bodbicitta absoluta.

A bodhicitta relativa consiste no reconhecimento de que todos os seres foram nosso pai-
ou nossa mae no passado, e a seguir na observagio de nossa propria situagao para compreen-
der que ela é comum a todos; ficamos felizes por causa dos acontecimentos agradaveis que
nos acontecem, infelizes se encontramos o sofrimento. Compreendendo que todos os seres
funcionam desse modo, desenvolvemos o amor e 2 compaixio.

A bodhicitta absoluta € o desenvolvimento, por meio do conhecimento justo, da com-
preensdo da natureza finalmente vazia de qualquer fenémeno. Pode-se, sem se limitar a uma
adesio intelectual, abordar a nogio geral de vacuidade por uma meditacio discursiva baseada
no raciocinio, mas essa abordagem corre o risco de permanecer na supetficie das coisas. E
preferivel comegar por compreender a natureza de nossa prépria mente: ela existe desde

1 O “mabayana dialético” cotresponde 20 que chamamos com mais frequéncia “mabayana” simples-
mente na trilogia hinayana, mabayana, vajrayana.
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sempre, primordialmente; nio tem existéncia material: nio tem forma, cot, volume etc.; nio

podendo ser percebida como uma coisa, é, assim, vazia. Em seguida, com base nessa com-

preensio, chega-se a uma certeza que apenas a experiéncia da meditagio pode proporcionar,

além de todos os conceitos. Quando se chega a certeza da vacuidade da mente, desenvol-

ve-se, entio, a percepgio de que todos os fendmenos — nosso corpo e o mundo exterior —
procedem de fato da mente. Sendo a prépria mente vazia por natureza, todas as suas pro-

dugbes também o sdo. Chega-se, assim, 4 conclusio de que todas as coisas sio vazias por

natureza.

Os trés corpos do samsara

Ainda que esta asser¢io da vacuidade de todas as coisas possa nos parecer desconcer-
tante, o exemplo do sonho poderi nos torna-la mais compreensivel. Quando sonhamos,
percebemos todo um mundo constituido de formas visiveis, sons, objetos tangiveis que nos
parecem reais. Entretanto, eles nio existern em parte alguma; eles sio unicamente uma pro-
dugio da mente. Durante o sonho, eles parecem possuir 2 mesma realidade do mundo que
percebemos agora e € por isso que podem provocar a dor ou o prazer. Mas quando estamos
acordados, tudo o que parecia existir durante o sonho — nosso corpo, o meio, as casas etc.
— tudo isso desaparece. E apenas a mente, manifestando-se por meio de um corpo onitico
chamado o “corpo dos condicionamentos latentes”. O que é verdadeiro para o sonho, tam-
bém o € para nossa experiéncia presente, por meio do que se chama o “corpo de maturidade
carmica”.

Quando abandonamos este mundo, no momento da morte, os sentidos deixam de fun-
cionar de modo que o corpo e o mundo extetior nao s3o mais percebidos. A mente fica sé.
Ainda que ela seja vazia, produz de novo aparéncias ilusérias, incluindo a visio, a audigio,
o tato etc., tudo como agora. A alegria, a dor, o medo, portanto, sio também expetimen-
tados, por meio de um “corpo mental”, como se todo o meio parecesse real.

A mente permanece assim um certo tempo no bardo; depois, sob a for¢a do karma, ela
€ levada a renascer sob uma forma ou outra. Quando isto se produz, todos os fenémenos
que se manifestaram durante o bardo desaparecem. Eles ndo existem mais em nenhuma parte.
Entio, é de novo o “corpo de maturidade cirmica” que di continuidade, como suporte de
existéncia, em uma das seis classes de seres.

A totalidade de nossa experiéncia no samsara desenvolve-se, entio, por intermédio desses
trés corpos: corpo de maturidade cirmica, no estado de vigilia, corpo dos condicionamentos
latentes, no sonho, corpo mental, no bardb.

Vacuidade e compaixdo

Saber que todos os fenémenos sio na realidade uma manifestagio da mente, que ela
mesma € vazia, desprovida de qualquer caracteristica material, e, sobre esse fundamento,
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tomar o caminho das diferentes etapas da meditagio — 2 pacificagio mental e a visio supetior
— caminho que leva a realizacio desta vacuidade, é o que se chama a bodhicitta absohuta,

Tendo como referéncia essa vacuidade de todas as coisas, tomamos consciéncia que os
seres, pelo fato deles nio a realizarem, mas tomarem o mundo como real, s3o ptisioneiros
da engrenagem do desejo, da aversio e da cegueira. Por esse fato, sio sacudidos pelas in-
cessantes ondas do ciclo dos renascimentos, indo de softimento em sofrimento. Essa visio
da condigdo dolorosa dos seres, derivada da ignorincia da vacuidade, produz um impeto de
amor e de compaixdo: € a bodbicitia relativa.

Essa bodbicitta relativa é extremamente poderosa: ela permite purificar-se de condi-
cionamentos latentes e de muito &arma negativo, assim como acumular muito mérito e sabe-
doria. Essa purificagio e essa acumulagio proporcionam, pot sua vez, uma grande abertura
para o aprofundamento da experiéncia da vacuidade. Diz-se que permitem que todas as qua-
lidades cresgam da mesma maneira que as chuvas da mongio enchem os rios.

Guiados pela vacuidade e pela compaixio, praticando as seis paramitas — o dom, a ética,
a paciéncia, a diligéncia, a concentragio e o conhecimento — percorre-se o caminho do
mahayana que, da primeira 2 décima terra de bodbisattva, conduz ao estado de Buddha.

A transformagio das emogdes

Vimos que a maneira de tratar as emogdes conflituosas no hinayana consistia em rejeiti-
las. No mabayana, ao contrario, esforga-se para transforma-las de maneira positiva.

Geralmente, contam-se seis emogdes principais, repartidas em dois grupos de trés. O
desejo-apego, o 6dio-aversio e a cegueira constituem a base sobre a qual se implantam as
outras trés: do desejo-apego nasce a possessividade, do 6dio-aversio, o citime, da cegueira,

o orgulho.

Essas seis emog¢des conflituosas estio relacionadas com os renascimentos nos diferentes
mundos, segundo sua predominincia:

* ddio-aversio conduz a0 renascimento nos infernos;
* a possessividade, no mundo dos espiritos avidos;

* a cegueira, no mundo animal;

* desejo-apego, no mundo humano;

* ciume, no mundo dos semideuses;

* orgulho, no mundo dos deuses.

Razio do renascimento em uma ou outra condigio de existéncia, as emogdes confli-
tuosas sao modificadas pelos atos positivos e negativos: os primeiros produzem as alegrias
e as felicidades dos trés mundos superiores (humanos, semideuses e deuses), os segundos
provocam os sofrimentos dos trés mundos inferiores (animais, espiritos ividos e infernos).






162 Ensinamentos Fundamentais do Budismo Tibetano

Gradagio das emogées

Podemos classificar as emogdes conflituosas segundo a quantidade de sofrimento que
provocam. Desse ponto de vista, o édio-aversio aparece como o de conseqiiéncias mais
pesadas, ja que causa as dores extremas dos infernos. Em segundo, vem a possessividade que
provoca o renascimento no mundo dos espiritos avidos, ja que a cegueira — a estupidez, a
incapacidade de compreender — conduz 20 mundo animal. Em seguida, pode-se colocar o
ciiime, causa do renascimento entre os semideuses, envolvidos em querelas e conflitos conti-
nuos, sofrendo de uma inseguranga permanente, resultado de seu desejo de ter o que os
outros possuem, em particular os deuses.

O desejo-apego e o orgulho sio as duas emogées conflituosas cujo predominio conduz
ao renascimento em mundos relativamente felizes, aqueles dos homens ou o dos deuses. Para
que produzam esse resultado, é preciso, entretanto, que intervenham outros fatores.

Tomemos o exemplo dos deuses. Seu orgulho, isolado de qualquer contexto, leva-os a
pensar: “Eu sou forte, inteligente, alguém importante”. Foi preciso este orgulho, fortemente
dominante com relagio 2o desejo, a célera, 20 ciime etc., para renascer nesse mundo. Se,
entretanto, os deuses gozam ali de todos os prazeres dos sentidos e de uma longa vida, é
porque a esse orgulho foi acrescentado um forte potencial de &arma positivo. A vida de um
deus vai ser, portanto, essa mistura de orgulho e de prazer dos sentidos no qual as outras
emogoes sO intervém muito pouco.

Da mesma maneira, uma predominancia do desejo-apego origina a vida humana. Entre-
tanto, ela seri nuangada por outros fatores: um &arma positivo anterior permitira que seja
feliz e longa, enquanto que um &arma negativo anterior produzira doengas, pobreza e nume-
rosas dificuldades.

O desejo-apego nio é em si mesmo um defeito, como também n3o € a causa direta de
muitos atos negativos. Seu inconveniente é ser seguido de cdlera, ciiime etc., que s3o muito
nefastos.

Temos, entdo, seis emogdes conflituosas fundamentais; mas elas nao poderiam descrever
toda a complexidade da situagdo. E por isso que consideramos numerosas ramificagdes que
levam a um nimero total de 84 mil emogGes conflituosas. Sua intervengio leva-nos a errar
continuamente no samsara.

O Buddha apresentou diferentes métodos para tratar essas emogdes, conduzindo 2
diferentes estados de realizagzo:

* a rejei¢do, em vigor no pequeno veiculo, permite atingir o estado de arbaf;

* a transformagio, tratada pelo grande veiculo, conduz ao estado de bodbisattva,

* o simples reconhecimento, ensinado pelo vajrayana, leva ao estado de Buddha nesta prépria
vida.

As técnicas de transformagio das emogdes sio diferentes sob o mabayana dialético ou
o vajrayana. Iremos tratar aqui do primeiro, unindo a teotia 4 meditagio.
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Refiigio e bodhicitta

Considerando-se que nos situamos no contexto do mahayana, primeiramente devemos
lembrar que ndo somente nés mesmos, mas todos os seres, sdo prisioneiros do samsara.
Desejamos, portanto, obter para nés mesmos a libertagio e a felicidade que resultam do
mabayana, assim como a capacidade de ajudar os outros e conduzi-los a essa mesma felici-
dade. Dado que apenas as Trés J6ias podem nos guiar nesse caminho, tomamos refiigio nelas
do fundo do coragio. Depois, geramos a mente do Despertar, a bodbicitta, pensando: “Para
o bem de todos os seres, eu me exercitarei na transformagio das emogdes segundo o ensi-
namento do mabayand”’.

No momento em que nés recitamos a férmula de tomada de refigio, pensamos que, no
céu a nossa frente, estio os Buddhas, os bodbisattuas e os textos representando o ensinamento.
Em sua presen¢a, pensamos que nés mesmos e todos os seres, com confianga e respeito,
prosternamo-nos e pedimo-lhes para nos proteger dos sofrimentos do samsara.

(recitagdo)

Ao final da recitagdo da tomada de refiigio, pensamos que os Buddhas e bodbisattvas
emitem uma imensa luz que toca todos os seres e os purifica de seus erros e de seus véus.
Depois, sentimos plenamente a graga recebida das Trés J6ias e guardamos por um momento
a mente em repouso.

(breve meditagao)

Agora, lembramo-nos que todos os seres das trés esferas e dos seis mundos foram nosso
pai e nossa mie em nossas vidas passadas. Todos cometem muitos atos negativos, causa dos
sofrimentos, e experimentam o resultado disso. Pensamos que é preciso retiri-los do oceano
de sofrimentos do samsara e trazé-los ao estado de Buddha e que, para fazer isso, iremos
praticar a meditago do mabayana. Com esse pensamento recitamos a férmula do desenvol-
vimento da mente do Despertar.

(recitagdo)

Transformagio da cegueira

Tomemos agora a postura de meditagio, as costas bem retas, e deixemos nossa mente
em repouso. Nessa mente em repouso, o desejo-apego, o 6dio-aversio, a possessividade, o
ciime e o orgulho estio inativos. Constata-se, entretanto, a presenca da cegueira que € a base
das outras emogdes. Esta cegueira significa que nio compreendemos as implicagdes de
nossos atos e de nossa situagdo; significa também que, quando um pensamento ou uma emo-
¢ao se produzem, nés nio vemos, fora do simples sentir do pensamento ou da emogio,
qual € a sua natureza e origem. Primeiramente, iremos meditar tomando por base essa
cegueira.
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A cegueira vem da ignorincia (sct. avidyd) fundamental. Ainda que sejam muito seme-
lhantes, pode-se dizer que a ignorancia € o fato de a mente nada perceber, e a cegueira, o fato
de nada compreender. Podemos comparar essas duas nogdes 2 obscuridade, uma obscu-
ridade sem lua, sem estrelas, sem vela, sem eletricidade.

Precisamos transformar essa cegueira e essa ignorincia, essa “in-consciéncia”, em cons-
ciéncia. Para fazer isso, permanecemos simplesmente na vacuidade da mente, que possui de
maneira inerente a capacidade de consciéncia. Quando um pensamento ou uma emogio se
elevam, continuamos preservando nossa capacidade de percebé-los, de termos consciéncia
deles. Permanecemos na consciéncia de nosso estado interior.

Essa meditagio é muito ficil. Se 2 mente permanece na vacuidade, ficamos simples-
mente conscientes dessa vacuidade. Quando um pensamento se produz, s6 temos que reco-
nhecé-lo, sem querer interrompé-lo, mas também sem segui-lo. Depois, quando um outro
pensamento se apresenta, de novo apenas reconhecemos sua presenga. E extremamente
simples. '

(meditagdo)

A cegueira é nio-conhecimento. Por esse processo, nds a transformamos em conheci-
mento, em consciéncia do que se passa. E muito facil: 2 mente permanece simplesmente licida,
consciente, seja da auséncia de pensamentos, scja dos pensamentos que se produzem. Nio hi
nada a rejeitar ou nada a produzir. A prépria nio-consciéncia se transforma em consciéncia.

(meditagio)

Esta meditagio, que pode ser feita regularmente, é semelhante i luz que afasta a obscu-
ridade da qual falamos ha pouco. Ela é um meio de desenvolver a paramita do conhecimento.

Transformagido do desejo

Em segundo lugar, tomemos o desejo. Como podemos transforma-lo em experiéncia
de felicidade? Tomemos o desejo sexual: ele ocorre ao vermos uma bela mulher ou um belo
homem e provoca uma sensagio agradavel, ao mesmo tempo fisica e mental. A esta sensagio
vai se acrescentar um elemento complicador: a sede de possuir o objeto do desejo. Esta sede
¢ um produto da cegueira que ndo vé que a primeira sensagio agradivel é suficiente. Faz
acreditar que a posse também é necessaria.

Supondo que um homem veja uma mulher bonita, o desejo faz com que ele experimente
logo uma sensagao fisica e mental agradivel. Ao mesmo tempo, a cegueira provoca uma
vontade de posse, da qual se espera que consolide a experiéncia de felicidade. No contexto
da meditagdo que visa transformar as emogdes, detém-se na sensagio de felicidade produ-
zida pelo desejo, sem consideri-la como uma coisa ruim, sem querer rejeiti-la. Fica-se cons-
ciente dessa felicidade, lucidamente, e ela é experimentada sem que se deixe levar pela sede
que queria possuir o objeto.

Assim, a alegria proveniente do desejo nio causa nenhum problema. Quando pensamos
em alguém que amamos, eleva-se espontaneamente uma alegria interior e um bem-estar
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fisico. Permanecemos simplesmente nio-distraidos nessa sensagio de alegria, sem sermos
tomados pelas complicagdes devidas i sede de posse. O fato de permanecermos nessa sen-
sagdo, faz com que ela cresga e leva-nos a2 um estado de felicidade natural. Meditar assim é
extremamente benéfico. )
Meditemos, entio, agora, pensando em alguém ou em um objeto que nos atraia particu-
larmente, depois, permanecemos na sensagio agradivel provocada por esse pensamento.
(meditagio)

O mercador e a cortesd

Um sutra relata uma histéria que ilustra esta maneira de abordar o desejo.

Em um certo pais, um homem, rico e prudente, dirigia um comércio importante, por conta
do qual trabalhavam numerosos negociantes. Um dia ele organizou uma caravana para ir nego-
ciar em um pais longinquo, conhecido por seus recursos abundantes, reputado por ser gover-
nado por um monarca justo e sabio e, mais ainda, por ser 2 moradia de uma cortesi de incom-
parével beleza, que fazia fortuna vendendo seus charmes aos mercadores de passagem.

Quando os mercadores chegaram i cidade onde ela trabalhava, s6 falavam de seu charme,
de seus atrativos, de sua reputagio. S6 pensavam em pagar sua parte para nio perder uma
tdo boa oportunidade. Todos, exceto um, o chefe deles, que tentava fazé-los raciocinar:

— Nés fizemos uma longa viagem com um objetivo bem preciso: comerciar para ganhar
dinheiro. Ora, a0 contririo, tenho a impressdo que vocés se apressam em gasta-lo. Vocés de-
sejam possuir essa cortesi: o que ganhario com isso? Vio perder seu dinheiro e arriscar a
saide. Com certeza terio um momento de prazer fisico, mas ele sera breve e nio vale o que
vocés estdo prestes a pagar. Nio nego que esta mulher seja atraente e admito que eu mesmo
sinto desejo por ela. Esse desejo me di alegria: guardo esta alegria sem perder meu dinheiro,
nem minha saide. Por que vocés nio fazem como eu?

Os mercadores ndo ficaram muito convencidos com esse discurso. Eles desejavam a
cortesi. Tiveram-na e dilapidaram todos os seus bens.

A cortesi ficou, por sua vez, bastante contrariada com a atitude do chefe deles. Estava
ofendida por ter sido desdenhada, ainda mais por saber que ele era muito rico. Perguntou
aos companheiros dele o que o levava a rejeitar seus servigos.

— Nio € que ele a ignore — responderam. — Ele até sabe que vocé é muito bonita e muito

desejavel. Mas ele diz que a alegtria que nasce na mente dele a0 pensar em vocé é suficiente.
Ele nio sente necessidade de ir além.

Essas explicagSes contrariaram ainda mais a cortesi. De uma certa maneira, o chefe dos
mercadores a queria! Ele se aproveitava de sua pessoa, ji que experimentava a alegria de
pensar nela, mas nio queria fazer nenhum pagamento. Para ser recompensada e para se vin-
gar do desprezo do mercador, pensou em uma estratégia. Dirigiu-se 20 rei para se queixar.
Todavia, nio podendo acusar um homem simplesmente por pensar nela, declarou que um

certo chefe dos mercadores tinha vindo vérias vezes em sua casa mas se recusava a paga-la.
O rei devia fazer-lhe justiga.
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O rei convocou o acusado para ouvir sua defesa. Este, desmentiu as acusacdes da cor-
tesd. Sim, € verdade, era sensivel como todo mundo aos charmes da cortesd, mas ele se
contentava com a alegria que sentia ao pensar nela. O rei, logo convencido de que se tratava
de um homem direito e honesto, aceitou sem hesitagio sua versio dos fatos. Quanto i repa-
ragdo que a cortesd, pedia, ela lhe seria concedida.

Comunicou 2 cortesd que na manha seguinte o mercador pagaria tudo o que lhe devia,
e que para receber ela deveria ir até a margem de um pequeno lago préximo i cidade.

Qual nio foi a alegria da cortesa quando, de manhi, ela viu toda a caravana do mercador
alinhada sobre a margem do lago! Ela ficaria rica e seria vingada! Sua alegria durou pouco.
O rei, aproximando-se dela, disse:

— Este mercador nio foi em sua casa para usufruir de seus charmes, mas é verdade que
ele tira, em pensamento, um certo proveito deles. Portanto, € justo que vocé seja paga por
isso. J4 que o mercador esti feliz com o reflexo de sua beleza em sua mente, é natural que
vocé seja paga com o reflexo de sua beleza; ela esti ai: sobre o lago.

Neste método, nio se trata de abandonar completamente a vida mundana e rejeitar o
contato com as mulheres ou com os homens. Do desejo, guarda-se apenas a alegria, a sensa-
¢ao de felicidade; nio entrando em complicagées ulteriores e ndo cometendo atos negativos,
aproxima-se do estado de Buddha. Nas seis paramitas, este tratamento do desejo inscreve-se
no da ética.

Transformagio da aversio

No mahayana, os meios de tratar o édio-aversio sio tio numerosos, quanto é forte a
insisténcia sobre 0 amor e a compaixio. Vejamos simplesmente aqui como abordar o édio-
aversio do ponto de vista da meditagio.

Quando um forte acesso de clera se manifesta, produz-se 20 mesmo tempo na mente
uma grande vivacidade, um grande vigor, como um raio que proporciona um possante dina-
mismo. Entretanto, mais uma vez, por causa da cegueira, esse vigor nio é reconhecido;
deixamo-nos levar pelas complicagSes que o acompanham, dirigidas a0 objeto que suscitou
nossa célera: pensamos em prejudicar, bater ou matar. Contudo, a esséncia dessa célera,
longe de se situar na obscuridade, é uma grande claridade. E preciso, portanto, que olhemos
essa esséncia, permanecendo sem distragio nessa claridade. Assim operamos a transfor-
magao da emogio: a colera é transformada em claridade.

Para realizar nosso exercicio de meditagio, pensemos agora em uma pessoa ou uma
situagio que provoque nossa célera. Sem seguir o movimento dessa célera, permanecemos
sem distragio na claridade que a acompanha.

(meditagdo)

Assim, cada vez que se produzir em vocés um movimento de célera ou de aversio, vocés
podem permanecer na esséncia clara que a subentende, sem procurar rejeitar ou seguir 2
colera, mas fixando-se em sua vivacidade. Desse modo a célera se transformari em claridade.
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Transformagio do orgulho

“Sou melhor que os outros; sou muito inteligente; sou importante”: esses pensamentos
caracteristicos de um forte apego ao “eu” constituem o orgulho. Quando o orgulho se pro-.
duz, permanece-se neutro diante dele, sem rejeiti-lo ou segui-lo, conservando simplesmente
a mente nesse sentimento, sem distragio; a partir de entio esse orgutho, comparivel a uma
montanha, encontra-se naturalmente aplainado. O “eu” perde sua supervalorizagio.

; (meditagdo)

Na medida em que aprendemos 2 meditar dessa maneira, as numerosas ocasides em que
o orgulho se eleva em nossa mente acabam sendo muito proveitosas, pois se transformam
no suporte para o desenvolvimento da quinta paramita, a da concentragio. Ao mesmo tempo,
o orgulho, nascido da assimilagdo de um “eu”, quando se apaga pelo fato de olharmos sua
esséncia, da lugar a percepgio da auséncia do eu.

Transformagao da possessividade

Todos nés somos marcados pelo conjunto das emogdes conflituosas. Dentre elas, a
possessividade, que se aplica 20 nosso corpo, a nossa casa, a qualquer de nossos bens, esta
sempre muito presente e ¢ muito forte. Qualquer que seja a forma que ela se apresente,
podemos neutralizi-la pelo dom praticado em diferentes graus: o dom dos bens materiais
€ o primeiro grau, o dom de sua familia é o segundo, o dom de seu sangue e de sua carne
constitui a forma mais elevada. O mabayana oferece assim uma grande variedade de meios,
colocando em pritica a generosidade para suplantar a possessividade.

Do ponto de vista da meditagio, onde nos situamos agora, quando a possessividade se
produz, nés a tratamos do mc-smo_modo que as emogodes precedentes: sem segui-la ou
rejeiti-la, permanecemos simplesmente no sentimento que é a sua base. Assim, a possessi-
vidade ordiniria se tornard um sentimento de contentamento, neutro, do qual se apagari
espontaneamente o cariter nocivo. Quando a possessividade desaparece, ela é automatica-
mente transformada em seu oposto: uma generosidade fundamental.

Transformag¢ao do ciiime

O ciime é comparivel 2 um espinho: espeta nio somente os outros, mas volta-se tam-
bém contra aquele que o concebe, deixando-o muito incomodado e tornando-o infeliz.
Cada vez que o citime se elevar, permanegamos simplesmente fixados nele, sem segui-lo
ou rejeita-lo: ele se apaziguari automaticamente e nio podera “espetar”. Encontrari espon-
taneamente sua esséncia que € a paz interior. Assim, o ciime é transformado em paz, a0

mesmo tempo que, do ponto de vista das seis paramitas, ele se encontra associado 2 quarta,
a diligéncia.
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Dessa forma, vimos brevemente como abordar as seis principais emogdes conflituosas
por meio da meditagdo. Entretanto, € a transformacgio das trés primeiras — desejo-apego,
6dio-aversio e cegueira — que € necessario se dedicar primeiramente. Assim, o desejo-apego
serd transformado em felicidade vazia, o 6dio-aversio em claridade vazia e a cegueira em
conhecimento. Isto mostra como este tipo de meditagio sobre as emogdes é benéfico. As
trés emogdes de base sdo para nés a fonte mais abundante de atos negativos, de problemas
e de sofrimentos; por isso, € necessario aborda-las em primeiro lugar. As outras trés — posses-
sividade, orgulho e citime — sao apenas corolarios.

Todas as emogdes conflituosas vém da mente. Para concluir, permanecemos um mo-

mento na vacuidade da mente, depois dedicaremos o mérito deste ensinamento e desta
pratica ao bem-estar de todos os seres.

(medstagao)

Vancouver, junho de 1982.
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© Q%a#ana/ e o tralamento das emagses:

Ao longo deste ensinamento, iremos considerar, na perspectiva do vgjrayana, como se
opera, pela meditagao, a liberagdo das emogGes conflituosas em seu simples reconhecimento.

O vajrayana, de um modo geral, oferece instrugdes que tratam de maneira especifica os
pensamentos € as emogdes, de modo a permitir um progresso muito ripido no caminho do
Despertar. Considerando-se que os humanos pertencem a um dominio de manifestagao
chamado a “esfera do desejo”, uma atengio especial é dada ao desejo-apego. Estabelece-se
particularmente uma correspondéncia entre as quatro classes de Zan#ras e 0s quatro graus de
complexidade crescente de satisfagio do desejo sexual que eles permitem tratar.

- Tantras e o desejo sexual

Considera-se que nos primérdios deste mundo, o desejo que surgia entre os homens e as
mulheres era saciado com uma simples troca de olhares. A esse grau corresponde o Kriya tantra.

Em segundo lugar, os homens e as mulheres sentiram necessidade de sorrir para expti-
mir e satisfazer seus sentimentos de atragdo reciproca. O Charya tantra se aplica a este nivel.

Em terceiro lugar, surgiu o desejo de um certo contato fisico, especialmente o desejo
de tocar as maos, 20 que corresponde o Yoga fantra.

Enfim, o desejo sexual sé pode ser preenchido pela unido fisica e é neste estado que
entra em jogo o Anuttara yoga tantra.

Sinais de sucesso

Todos esses métodos buscam uma certa eficicia. Os homens, por exemplo, cultivam os
campos; ficam exaustos de trabalhar, plantar, tratar as terras. Isto s6 tem sentido tendo em
vista uma boa colheita, lucrativa para aqueles que trabalharam. Nesse caso, pode-se dizer que
o cultivo foi um sucesso. Se, a0 contririo, apesar do trabalho despendido, nio se obtém uma
colheita, simplesmente perdeu-se tempo e energia. Do mesmo modo, em numerosas tradi-
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¢Ges espirituais mestres variados ddo instrugdes variadas. Essas instrugdes tém por funcio
ser benéficas para a mente, em particular servir como remédio is emogoes conflituosas. Se,
pela pritica e meditagdo que procedem dos ensinamentos, as emogdes diminuem, isto signi-
fica que a meditagio é fecunda. Quando, 20 contrario, as emogdes permanecem estiveis ou
até aumentam, ¢ sinal de que a meditagao é estéril. Ela nio alcangou seu objetivo.

O Buddha distinguiu os resultados que decorrem do estudo e aqueles que decorrem da
meditagio. Dizia que um bom erudito poderia ser reconhecido pelo fato de ter uma grande
fé nos mestres e nas Trés Jbias, pela compaixdo pelos seres, por uma certa imparcialidade na
abordagem das posigoes filosoficas das diferentes escolas. O comportamento do bom eru-
dito é comparado a uma pequena bola de 13 que cai na 4gua. A 12 nio faz barulho, nem
redemoinho; do mesmo modo, o bom erudito é uma pessoa discreta e doce, que nio apre-
senta em seu carater nem rudeza, nem tendéncia 2 agitagao. De um outro lado, 2 meditagio
conduz 2 auséncia de emogdes conflituosas. Se a meditagao permite-nos rejeitar as emogdes,
transforma-las ou libera-las na mente, em todos os casos reconhecem-se seus frutos pela
diminuigio das emogdes.

Felicidade e infelicidade do Ocidente

Os americanos e os canadenses® sio certamente pessoas que possuem um grande mérito
proveniente de suas vidas passadas. Deduzimos isso pelo fato de, por um lado, suas condi-
¢oes de vida exteriores serem extraordinarias e, de outro lado, por terem podido receber
ensinamentos, iniciagGes e instrugGes da pratica de personalidades eminentes como o Dalai-
Lama, o Karmapa, Dilgo Khyentse Rinpoche, Situ Rinpoche, Shamar Rinpoche, ou Jamgén
Kongtrul Rinpoche. Tém também a sorte de terem se estabelecido em seu territério lamas
tdo notaveis como Trungpa Rinpoche e outros. A América do Norte dispde, entao, de um
grande potencial positivo.

O pais € belo, as casas muito confortiveis, a prosperidade evidente em todos os setores,
a comegar pela alimentagdo e roupas. A abundincia e a2 qualidade dos bens materiais sao tais,
que acreditamos estar no mundo dos deuses. Primeiramente, somos levados a pensar que as
pessoas que vivern num tal contexto s6 podem ser felizes. Entretanto, a mente dos norte-ame-
ricanos™ nio parece sempre de acordo com seu ambiente: a0 invés de encontrar ali felicidade,
percebem-se muitas dificuldades, insatisfagGes e sofrimentos. De onde vém esses problemas?
Das emogdes conflituosas, mais particularmente do desejo-apego, que os ocidentais nio
sabem transformar nem afastar. Parece-me que se as emogdes perdessem seu poder, o pais
se tornaria um lugar extraordinirio, onde a alegria e a paz se casariam com a prosperidade.

Um provérbio tibetano diz:

Barriga vagia sd pensa no roubo
Barriga cheia sé pensa no desejo.

2 E por extensio os europeus — lembremo-nos que este ensinamento era dado em Vancouver.
53 Ou dos europeus.
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Isto significa que quem nio tem nada para comer é atormentado pela maneira mais
imediata de conseguir alimento; quanto aquele que esta saciado, sua mente € atormentada
pelos prazeres dos sentidos. Parece-me que os ocidentais, mais freqiientemente, tém a barriga
cheia...

E por isso que a utilizacio de meios que permitem dissipar as emogdes conflituosas e

particularmente o desejo, parece-me indicada para conduzir 2 uma verdadeira paz e a uma
verdadeira felicidade.

Origem das emogdes

Vimos, com relagao 20 mabayana, métodos que permitem transformar as emogdes. Ha
no vajrayana métodos que visam purificar as emogdes para que elas se tornem as cinco sabe-
dotias ou os cinco Buddhas Patriarcas. Esses métodos implicam visualizagdes complexas que
nio podem ser ensinadas em publico e no podemos, portanto, abordi-las aqui. Entretanto,
existe no vgjrayana uma outra abordagem das emogdes, ficil de expor e de praticar, muito
benéfica, que consiste no “simples reconhecimento”.

Para abordar este método, é preciso, inicialmente, compreender de onde vém as emo-
¢oes. E evidente, em primeiro lugar, que as emogdes nio sio produzidas nem pelo corpo,
nem pela palavra. Tomemos um cadiver: ele permanece um envelope fisico, mas desprovido
de mente. Ninguém nunca ouviu falar de um cadéver experimentando o desejo, a célera, o
ciime ou o orgulho. Portanto, nio podemos atribuir de modo algum as emogdes 20 corpo.
Ele nio possui nenhuma faculdade para experimenti-las. A palavra também nio possui essa
faculdade: € apenas um aciimulo de sons, comparivel a um eco, logo, desprovida ela prépria
da capacidade de experimentar o quer que seja.

As emogdes s6 podem vir da prpria mente. Isto ndo significa que o corpo e a palavra
nio estejam implicados no processo emocional; mas eles o estio a titulo de executantes
ou de servidores. Eles nio sio os mestres da situagio. Se 2 mente, por exemplo, pensa que
€ preciso abrir a janela, € o corpo que vai abri-la; se 2 mente pensa que é preciso acender
a luz ou ir embora, é o corpo que vai acionar o interruptor ou se deslocar. O corpo 56
pode intervir a servico da mente, mas ele mesmo nio toma nenhuma iniciativa. Do mesmo
modo, o corpo nio dirige as emogdes conflituosas, mas se coloca a servigo da mente que
as produz.

Os tibetanos utilizam muito a palavra em suas praticas espirituais, recitando um grande
numero de mantras ou de oragSes, pois estio convencidos de que, por meio disso, opera-se
uma profunda purificagio, assim como uma vasta acumulacio de mérito. Dessa forma, eles
podem passar horas recitando. Os ocidentais, 20 contririo, parecem pensar que apenas 2
mente importa e nutrem dividas sobre a eficicia de uma pratica da palavra. Por isso, a reci-
tagdo de mantras ou da oragio de refligio ¢ para eles dificil e nio conseguem fazé-la bem por

um tempo longo. Eles esquecem simplesmente que, quando a palavra atua, esti a servigo da
mente que a dirige; portanto, é sempre a mente que esti em jogo.
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A mente é quadrada?

As emogdes conflituosas vém, portanto, da mente. O que é essa mente que as gera? O
Buddha descreveu 2 mente como desprovida de cor, de forma, de volume, de tamanho, de.
toda determinagio de ordem material. Sem diivida, podemos admitir que ela é assim, mas
teremos uma convicgao mais forte se procedermos pessoalmente a um exame de nossa
propria mente: Qual é sua cor? E quadrada, redonda ou triangular? Mede dois ou trés quil6-
metros? Ocupa uma grande ou uma pequena superficie? E preciso que examinemos esses
diferentes pontos, diretamente, tomando nossa prépria mente como referéncia. Assim, deve-
mos meditar, primeiramente, olhando nossa mente, depois olhando as emogdes conflituosas.

Beneficios do refiigio

Todavia, antes de abordar a meditagio, no sgjrayana assim como no mahayana, recitamos
a tomada de refiigio e o desenvolvimento da mente de Despertar. Para isso, visualizamos a
nossa frente, no espaco, os Buddhas, o Dharma, a Sangha, assim como os lamas, os yidams e
os protetores do Dharma, ocupando todo o céu, irradiando graga e compaixio. Pensamos que
tomamos reflgio neles acompanhados de todos os seres até obter o Despertar, e pedimos

para que nos protejam até que sejamos liberados dos sofrimentos do samsara. Nessa pers-
pectiva, recitamos a tomada de refugio.

(recitagao)

Ao final da recitagdo pensamos que os Buddhas e todos os aspectos do refiigio emitem
raios de luz semelhantes aos do sol; eles tocam todos os seres, liberando-os de todos os seus
sofrimentos e de todas as impurezas, e depois conferem-lhes a béngio do corpo, da palavra
e da mente Despertos. Com esse pensamento, conservamos 2 mente alguns momentos em
repouso.

Se pudermos recitar nem que por apenas sete vezes por dia esta tomada de refugio,
retiraremos um grande beneficio disso. Nesta vida, estatemos protegidos do sofrimento,
nossa mente se voltara para o dbarma e poderemos avangar por um caminho sem obsticulos.
N3ao somente isso, mas em todas as nossas vidas futuras, nos encontraremos na esfera das
Trés J6ias e das Trés Raizes, até que obtenhamos o Despertar. Nio pensem que esta recita-
¢do cotidiana da tomada de refiigio seja algo de insignificante; seu alcance é muito grande.
O Buddha disse muito claramente que aquele que o fizesse, quaisquer que sejam os atos
negativos que pudesse cometer, nio poderia, depois desta vida, renascer nos mundos infe-
riores. Nio se deve ter dividas sobre isso.

Apés a tomada de refiigio, recitamos a geragio da mente do Despertar. Todos os seres
das trés esferas e dos seis mundos vivem no sofrimento. Pensamos que é preciso a todos
liberar e conduzi-los 4 felicidade definitiva do estado de Buddha e que, por essa razio, iremos
meditar.

(recitagdo)



O Buddha Vajradhara,

origem dos tantras.
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Em seguida, pensamos que os Buddhas e os diferentes aspectos do refigio, felizes com
nossa motivagio, reabsorvem-se em uma luz que se funde em nés. Imaginamos, assim, que
o corpo, 2 palavra e 2 mente dos Buddhas tornaram-se um com o nosso corpo, nossa palavra
€ NOSsa mente € Mantemos a mente UM MOMENto em repouso.

(meditagao)

Procurando a mente com um alfinete

Iremos agora meditar no estado de vacuidade da mente. Pensamos normalmente: “Tenho
uma mente” e tendemos a localizi-la no corpo. Alguns pensam que ela se encontra na cabega,
outros no cora¢ao; sio apenas opinides que nao correspondem a um exame direto. De fato,
nao sabemos verdadeiramente o que é a mente.

Sob o poder de uma ignorincia fundamental, 2 mente ¢é assimilada 2 um “eu” e pensa
“eu, eu existo, eu sou este corpo”. Esta identificagao ao corpo recobre a totalidade de nosso
organismo fisico; nio poderiamos limiti-la 4 cabega ou a0 coragio. Podemos verificar isso
de modo simples com um alfinete: se espetarmos a mio, serd a mente que sentiré a dor; se
espetarmos o pé sera a2 mente que sentira a dor. Qualquer que seja a parte do corpo que es-
petarmos, sempre serd a mente que sentird a dor. Isso prova que a mente esta presente em
todo nosso corpo e nao somente em uma parte.

A participagdo da mente ndo se limita 20 corpo, mas se estende, por intermédio dos
o6rgaos dos sentidos, 20 mundo exterior. A propria mente é um “potencial de consciéncia”
que se diversifica nas seis consciéncias sensoriais: consciéncias visual, auditiva, olfativa,
gustativa, tatil e mental. Ligadas aos 6rgdos dos sentidos, elas percebem os objetos exteriores
correspondentes: formas, sons, odores etc. Portanto, a mente é parte integrante da percep¢io
do mundo.

De uma certa maneira, a mente nem mesmo € limitada pelas distincias fisicas. Se pensar-
mos na China ou na India, esses paises aparecem em nossa imaginagio. Isso nio quer dizer,
€ claro, que nos deslocaremos rapidamente para um ou outro desses paises longinquos; basta,
com efeito, que uma pessoa ao nosso lado diga alguma coisa que atraia nossa atengao, para
que nossa consciéncia auditiva nos recoloque no contexto presente. Mas esta faculdade que
tem nossa mente de passear em imaginagao, sem limitagGes, é um indice de sua onipresenga.

A mente é fundamentalmente a mesma para todos os seres. Se tomarmos um pequeno
inseto, do tamanho da ponta de uma agulha, ele é dotado, como nés, da faculdade de sentir:
experimenta o medo, a fome, a sede, todas os tipos de sensagSes. Um elefante possui, ele
também, as mesmas capacidades. Os condicionamentos carmicos impéem diferengas na
intensidade e nas modalidades do que € percebido, mas encontramos uma mesma mente
como fundamento do sentir.

Meditagcio sobre a mente

Essa mente que penetra todas as coisas, essa mente comum a todos, precisamos com-
preender o que ela é.



176 Ensinamentos Fundamentais do Budismo Tibetano

A mente, em primeiro lugar, € vagia, no sentido de que nio existe enquanto objeto: nio
tem cor, nem forma, nem peso etc. Também nio tem lado, nem fronteira, nem centro, nem
circunferéncia. Nada sendo materialmente, é semelhante a0 espago. E necessirio saber isto,
pois a vacuidade € muito diferente da experiéncia que temos agora de nossa mente: algo de
muito pequeno, que chamamos “eu”, algo limitado ao nosso corpo, algo estreito e conse-
quentemente fonte de numerosos problemas.

Deixando nossas costas bem retas, meditamos nessa vacuidade vasta como o espago, a
mente aberta,

(meditagao)

“Tenho uma mente; ela se encontra em meu corpo; quero ter as coisas que me agradam,
evitar o que me desagrada”: este modo de funcionamento constitui um fardo pesado que nos
causa muitos aborrecimentos. Se, 20 contririo, colocamo-nos em um estado de abertura e
de tranqiiilidade onde reconhecemos a mente tal como ela é verdadeiramente, penetrando
todas as coisas, desprovida de qualquer limitagao material, experimentamos, entdo, natural-
mente, uma sensagao de calma e leveza, sem nenhuma complexidade.

(meditagao)

A vacuidade da mente na qual nés nos colocamos é semelhante ao espago, nio um
espago obscuro onde nio brilham nem o sol, nem a lua, nem mesmo as estrelas, mas um es-
pago iluminado pelo sol, limpido e vasto. Quando nos colocamos na natureza da mente, em
sua vacuidade, devemos fazé-lo com essa qualidade de abertura e limpidez. Em segundo
lugar, meditamos, entio, sobre a2 “claridade” da mente. Vacuidade e claridade nio sdo dois
aspectos que podetiam ser isolados, ficando cada qual de um lado diferente. Da mesma
maneira que num dia ensolarado o céu e a luz sdo apenas um, a claridade e a vacuidade da
mente estdo indissoluvelmente misturadas.

(meditagao)

Vacuidade e claridade s3ao, em si mesmas, inertes: elas nio podem gerar nenhum ato
benéfico ou negativo, ndo podem engendrar nem pensamentos nem emogdes conflituosas.
Quando permanecemos no estado de claridade-vacuidade, semelhante ao espago vazio, hi
a0 mesmo tempo uma qualidade conhecedora, uma inteligéncia (sct. vidya, tib. rikpa) que esta
consciente da claridade e da vacuidade. A vacuidade-claridade é como a palma da mio e essa
inteligéncia, como a percepgao evidente que temos dela. Todavia, na natureza da mente nada

divide esses trés aspectos. Meditemos, agora, tomando particularmente consciéncia dessa
inteligéncia.

(meditagao)

A mente espagosa

Assim, a mente é descrita sob esses trés aspectos: vacuidade, claridade, inteligéncia. Caso
se medite apoiado nesses trés aspectos, de modo muito vasto, muito amplo — praticando-se
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a pacificagio mental, a visdo superior ou as fases de criag3o e de conclusio das divindades
do sajrayana — isto produzira um grande conforto, uma grande facilidade e aumentara a efi-
cacia. Se, 20 contririo, permanecermos na nossa percepgao comum: “Este sou ey, eu estou
nesse corpo’’, as mesmas praticas serdo realizadas com dificuldade, de maneira estreita, como
se estivéssemos presos num desfiladeiro estreito do qual nio saberiamos como sair. Portanto,
é muito importante saber meditar da maneira que acabamos de mostrar.

Mesmo quando o lama que da as instrugdes sobre a pacificagio mental, a visio supetior
ou as meditagdes das divindades seja perfeito, se o discipulo abordar essas técnicas com a
mente fechada em si mesma, nunca vera o desenvolvimento das qualidades que delas decor-
rem. Ao contririo, corre um grande risco de se itritar por causa do lama e de ficar ressentido
com ele!

Essa mente, unido da vacuidade, da claridade e da inteligéncia, vai em direcéo 20 estado
de Buddha; mas € ela também que erra no samsara. Quando meditamos, € 2 mente que me-

dita; quando se elevam emogdes conflituosas ou pensamentos, € ela que os experimenta.
Nada é experimentado fora da mente.

A mente em pleno véo

Caso se medite tendo compreendido bem essa triplice natureza — vacuidade, claridade
e inteligéncia — da mente, medita-se com 2 liberdade de um pissaro que voa no céu. Nada
obstrui a sua rota; pode ir aonde quiser. Nossa meditagao seri, entio, eficaz. Caso contrario,
SEremos COmO Uma criatura com muitas patas presa num espago muito pequeno.

Durante a meditagao, algumas pessoas sentem dor de cabega, outras dor nos olhos, nos
ombros, ou ainda sentem incémodos em outras partes do corpo. Todas essas dores vém de
uma mente em uma atitude fechada.

Podemos comparar nossa mente dotada desses trés aspectos com o mar. As emogoes
conflituosas e os pensamentos que nela se produzem siao como as ondas. As ondas do mar
s30 muito numerosas; mas elas s3o apenas 4gua, 2 mesma 4gua do mar. Do mesmo modo,
todos os pensamentos e todas as emogdes procedem da mente e se reabsorvem na mente.
Pode ser util meditar na beira do mar: pode-se ver, vindo de longe, pequenas ondas que se
formam, que depois crescem até ficarem enormes e parecerem capazes de destruir tudo em
sua passagem. As ondas voltam em seguida para o mar e nio sobra nada delas. As emogdes
e os pensamentos, do mesmo modo, elevam-se em nossa mente, ganham um enorme poder
e acabam por voltar para a vacuidade nio sobrando nada deles. Depois surgem outros, que
por sua vez se dissipam, para dar lugar 2 outros.

Sejam, entio, habeis a0 meditar. Quando, por exemplo, um desejo poderoso, quase
irresistivel, eleva-se na mente, tomem a postura de meditagio e permanegam em um estado
de grande abertura. Quando o desejo se elevar, olhem simplesmente 2 mente neste desejo
que se eleva, sem se deixarem distrair por outra coisa; o desejo se liberara entdo por si mes-
mo na vacuidade. Cada vez que ele voltar, olhem-no da mesma maneira e cada vez ele se
desfari. Ao meditar assim, o desejo se libera na consciéncia primordial. A partir de entdo as
préprias manifestagSes das emogGes serdo benéficas e ndo poderdo mais incomodai-los.
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Reconhecer a esséncia

Tentemos, agora, fazer a experiéncia da qual falamos. Tomando a postura de meditagio
correta, deixemos que nossa mente repouse na vacuidade, na claridade e na inteligéncia. Sem
divida, irdo surgir pensamentos de desejo, de célera ou de ciime. Quando se manifestarem,
permanecamos com relagio a eles em um estado de simples reconhecimento, Nao devemos
pensar que devem desaparecer ou que é preciso pari-los, mas simplesmente reconhecer sua
esséncia. Desse modo eles se liberam por si mesmos.

(meditagdo)

Nesse tipo de meditagio, todas as emogdes conflituosas sio tratadas do mesmo modo.
Mesmo quando se elevam em grande nimero, € uma boa coisa. Nio se deve rejeita-las. Basta
reconhecer sua esséncia; isto nio ¢ dificil. E por essa razio que dizemos que elas se liberam
por si mesmas.

A emogao principal que vocés encontram é, sem duvida, o desejo-apego. Se puderem
aprender a trati-la mediante esse tipo de meditagio, poderio em seguida estender essa abor-
dagem as outras emogoes. Gampopa comparava a meditagao a um fogo; quanto mais se
alimenta o fogo com madeira, mais potente e vivo ele se torna. Para o praticante, da mesma
maneira, quanto mais a meditac3o encontra emogoes conflituosas, mais forte brilha a cons-
ciéncia primordial.

Quando, apds o trabalho, vocés se sentem cansados, mental e fisicamente, se estabe-
lecerem a mente nesse estado aberto e espagoso do qual falamos, o cansaco logo desapare-
ceri; vocés se sentirdo relaxados e tranqiilos. Quando, por outro lado, uma forte emogio
conflituosa se eleva, se, do mesmo modo, vocés colocarem a mente em um estado seme-
lhante 2o espago, a2 emogio se liberara por si mesma. Isso sera extremamente proveitoso.

Em primeiro lugar, é preciso compreender bem no que consiste esse tipo de meditagio,
depois aplica-la. Antes de mais nada, talvez ndo seja tao ficil compreendé-la como falar dela;
depois, tendo compreendido-a, se nio se pratica-la, nao se podera extrair nenhum beneficio
dela. Logo ap6s ter alcangado o Despertar, o Buddha disse:

Encontrer um dharma semelbante @ ambrosia,
Profundo, pacifico, simples, indiviso, radiante.

Como ninguém compreenderia o que eu poderia mostrar,
Permanecerei mudo no meio da floresta.

Entio, ele permaneceu absorvido em sua meditagio. Algumas semanas mais tarde, os
grandes deuses da India védica, Brahma e Indra, vieram lhe implorar para que ensinasse 20s
homens que, sem ninguém para guii-los, eram como cegos no samsara. Atendendo a esse
pedido, aceitou ensina-los.

Questio — Essa pritica, na qual as emogdes se liberam por si mesmas, € suficiente para
chegar ao Despertar?

Kalu Rinpoche — Sim, é possivel, pois ela permite que as emogdes se transformem em
sabedorias, mais precisamente naquilo que, no nivel do Despertar, é chamado as “cinco
sabedorias” e que, no nivel dos meios, é representado pelos cinco “Buddhas Patriarcas”.
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Questio — Rinpoche explicou-nos que as emogdes se elevavam da mente e voltavam
para ela. Mas, quando penso em minha prépria experiéncia, ndo vejo muito bem, nesse caso,
o que se chama mente. E apenas uma palavra, mas que nio designa nada em particular.
Acredito ter uma mente, mas ndo posso encontri-la.

Kalu Rinpoche — Para responder a essa questio, podemos tomar uma citagao™ do Ter-’
ceiro Karmapa, Rangjung Dorje:

A mente: nio hd mente, ela é vazia de esséncia mental;
Vazia, ela é ao mesmo tempo livre e se manifesta em todas as coisas.
Possa um perfeito exame eliminar toda indecisao.

E ainda:

A mente ndo é existente: os proprios Vencedores>® nio a véem;

Ela néo ¢é inexistente: é o fundamento universal do samsara e do nirvana;
Ela nao é 0 amdlgama de contrarios, mas a uniao, o caminho do meio;
Possa eu realizar o aquilo-mesmo da mente desprovida de extremos.

Forneci-lhes os métodos que, acredito, permitem que toda vez que se produzam emo-
¢oes conflituosas, pensamentos ou sofrimentos, eles se liberem por si mesmos. Agora, de-
pende de vocés coloca-los em pritica ou ndo. Vocés podem escolher permanecer enredados
nas emogdes conflituosas ou entio livrar-se delas. A escolha é sua: podem continuar prisio-
neiros ou colocar-se em uma situagio confortivel, deixando que as emogdoes liberem-se por
si mesmas.

Vancouver, junho de 1982.

Tragos sobre a dgua

No vajrayana, encontramos as trés maneiras de tratar as emogoes conflituosas em relacio
a0s fantras ditos exteriores, interiores e secretos. Os fantras extetiores utilizam a rejei¢io das
emogdes, 0S fantras interiores sua transformagao e os fantras secretos, o simples reconheci-
mento de sua esséncia. O vgjrayana representa, de fato, o caminho mais direto para escapar
do império das emogdes. Até Marpa, o tradutor, a2 maiotia dos praticantes nio se colocavam
em uma situagio em que se protegiam exteriormente das emog¢des, mas tratavam-nas inte-
riormente®. O préptio Marpa dava um exemplo que permitia compreender o que era sua

54 Esta citagio foi extraida das Aspiragies do Mabammdra, da qual encontraremos uma tradugio completa,
assim como um comentirio detalhado, no livto de Bokar Rinpoche, A Aurora do Mabamudra, edigdes
Claire Lumiére.

55 Os Buddhas.
56 Marpa era casado, pai de familia e, aparentemente, levava uma vida comum, enquanto que a maioria

dos futuros praticantes seriam monges. Ele era particularmente conhecido pela violéncia de seus
acessos de colera.
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experiéncia do desejo e da clera, diferente do que os outros podiam perceber. Para as pes-
soas do exterior, dizia, suas emog¢es assemelhavam-se a desenhos gravados em uma rocha;
para ele, eram apenas tragos sobre a superficie da agua.

Os métodos que permitem se liberar das emogdes por meio da rejeicio, da transfor-
magio ou do reconhecimento da esséncia, pertencem todos 20 ensinamento do Buddha.
Entretanto, ele ndo os oferecen em um tnico contexto, mas expds esta ou aquela abordagem

em relagdo as variadas faculdades daqueles s quais esses métodos se destinavam, propondo
cada vez o método que se revelava mais til.

O rei Indraboddhi convida o Buddha

Na época do Buddha Shakyamuni, o rei Indraboddhi governava um reino opulento e
poderoso na regido da atual Caxemira. O rei levava uma vida de opuléncia, cercado de todos
os luxos e todos os prazeres, 20 ponto de gozar da companhia de quinhentas rainhas de dia
e outras quinhentas a noite.

Um dia, o rei e sua corte subiram 20 terrago do palicio para contemplar a paisagem. O
rei viu, entio, passar 20 longe, no céu, um estranho bando de pissaros amarelo-ouro e, nunca
tendo visto nada semelhante, interrogou seus suditos: que passaros poderiam ser aqueles, tio
belos e tio majestosos? Um dos ministros, que conhecia o Buddha e sabia dos prodigios que
podia realizar, respondeu-the: “Majestade”, disse, “nio sdo passaros, mas o Buddha e qui-
nhentos monges que, gragas a seus podetes, percorrem assim o céu”. O rei ficou maravi-
Ihado. Perguntou se um tal ser, no caso de receber um convite, responderia favoravelmente.
O ministro respondeu que nio tinha nenhuma divida quanto a isso, e que nem mesmo era
necessirio enviar um mensageiro; bastaria orar sinceramente que ele viesse, dispor oferendas
sobre o terrago e queimar incensos. Assim foi feito e 0 Buddha e seu séquito desceram até
o palicio do rei. Convencido da grandeza do Buddha, que tinha vindo apenas pelo fato de
ter sido solicitado, o rei, depois de ter oferecido presentes e uma refeigio, pediu para que ele
lhe ensinasse o dbarma. O héspede excelente expés-lhe, entio, as quatro nobres verdades, o
sofrimento, sua origem, sua cessagdo e o caminho que conduz a essa cessagdo, demonstrando
o cariter doloroso e frustrante do ciclo das existéncias, insistindo sobre a rentincia e o desli-
gamento de qualquer atividade temporal. O rei ficou triste e surpreso.

— Se € absolutamente necessario adotar uma tal regra dé conduta para atingir o Des-
pertar — disse —, eu nunca o conseguirei. E impossivel em minha situacio. Se existem outras
instrugdes, gragas as quais seria possivel liberar-se do mundo sem abandonar as emogdes
conflituosas, tenha a2 bondade de me dizer; se ndo existem, devo simplesmente renunciar a0
Despertar.

O Buddha, tendo o poder de reconhecer as mentes, soube que o rei era um ser com
faculdades espirituais superiores. Tornou-se, entio, invisivel a0s monges e  corte, e estes
invisiveis 20 rei. O préprio Buddha mudou de aspecto: aparecen diante do rei sob a aparéncia
da divindade tintrica Guyasamaja, da qual lhe conferiu a iniciagdo e 20 mesmo tempo ins-
trugdes sobre a verdadeira natureza da mente e sobre o mabamudra.
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Depois da partida do Buddha, o rei aplicou sem interrup¢io as instrugdes sobre o reco-
nhecimento do modo de ser da mente, independente das atividades exteriores que conti-
nuava a manter simultaneamente. No final de doze anos, ele obteve a liberagio.

Temos ai um exemplo particular da possibilidade de se atingir o Despertar sem rejeitar
a vida comum, nem o jogo exterior das emogdes.

Diz-se que a conexio cirmica que existia entre o rei Indraboddhi e seu povo era tio
grande que ap6s ele préprio ter atingido o Despertar, conferiu a iniciagio e as instrugdes a
todos os seus suditos. Tao numerosos foram aqueles que gragas is realizagdes do mabamudra
obtiveram a liberagio, que essa regiao de Caxemira foi reputada por ter se despovoado com-
pletamente.

Samye Ling, margo 1983,
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( compaixio

Um lago de parentesco com todos os seres

O amor e a compaixao devem ser aplicados a todos os seres sem excegdao. Uma tal uni-
versalidade sera possivel se tomarmos consciéncia de que nio hi nenhum ser que nio tenha
sido nosso pai ou nossa mie em nossas vidas passadas. Os seres giram no ciclo das existén-
cias desde tempos sem comego, nasceram incontiveis vezes ao longo de £a/pas inumeriveis,
de modo que cada um encontrou-se na situagio de ser pai, mie, filho ou fitha do outro. O
Buddha ¢ onisciente e possui, por defini¢ido, o conhecimento de todos os fenémenos de
todos os tempos: passado, presente, futuro. Essa onisciéncia permite-lhe afirmar que € possi-
vel desmembrar as particulas de matéria que compdem o solo de um vasto pafs, mas que nio
¢ possivel contar o nimero de vezes que cada ser foi pai ou mie dos outros.

Quando eles foram nossos pais e mies, como nos trataram? Com a mesma solicitude
que nossos pais demonstraram para nos nesta vida. Do nosso nascimento até nos tornarmos
adultos, sempre nos deram, com muito amor, tudo o que tinhamos necessidade, escolhendo
para n6s as melhores coisas: o alimento, as roupas, os cuidados quando ficivamos doentes,
a educagao etc. Todos os seres, ao longo de nossas vidas inumeraveis, agiram da mesma
forma. Continuando a vagar no ciclo das existéncias, renasceram, agora, em situagdes que
nio podemos adivinhar, sofrendo de diferentes maneiras.

O samsara é cémico!

Katayana era um dos discipulos diretos do Buddha Shakyamuni que, tendo atingido o
estado de arbat, possuia certos poderes psiquicos. Um dia, quando mendigava alimento, viu
uma jovemn mulher, sentada sobre a soleira de sua porta, que, enquanto abragava ternamente
seu filho recém-nascido contra o peito, comia um peixe. Terminada a refeigao, ela jogou 2
espinha de peixe para uma cadela que espreitava sua ragio e gritou para enxota-la. Gragas
a seus poderes, Katayana péde ver quais lagos cirmicos uniam esses quatro seres: a mulher,
o bebé, o peixe e a cadela. O peixe nada mais era do que o pai da jovem mulher, falecido
alguns anos atris. O bebé era uma pessoa por quem tinha alimentado uma raiva reciproca,
morta também alguns anos antes. Quanto i cadela, era a reencarnagio de sua mie. A mulher
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s6 podia ignorar essas relagGes. Ela estava longe de imaginar que apertava seu inimigo contra
seu coragao, que ela comia seu pai e que rejeitava violentamente sua mae.

Katayana exclamou: “Comer o pai, brutalizar a mie e acariciar o inimigo, que estranho
espeticulo € o samsara” E deu uma gargalhada.

Uma compaixio universal

—

Nunca podemos saber os lagos cirmicos que nos unem em nossas vidas imediatamente
precedentes aqueles com quem agora mantemos relagdes proximas. A tinica coisa que pode-
mos ter certeza € que todos foram nossos pais € nossas maes varias vezes € € por isso que
temos uma divida de reconhecimento para com eles. Quando vemos alguém em uma con-
digdo miseravel, pobre ou doente, devemos lembrar que essa pessoa foi numerosas vezes
nosso pai e nossa mae. Com a mente obscurecida pela ignorincia, a pessoa nio o sabe. Mas
nés, com conhecimento disso, devemos procurar todos os meios para conforta-la e sentir
por ela tanto amor e compaixdo quanto possivel.

Quando vemos uma pessoa jovem, feliz e com boa saide, ainda que compreendamos
que ela foi nosso pai e nossa mie, podemos pensar que agora ela ndo tem necessidade de
nossa compaixao. Mas a compaixio nao € um sentimento pontual, ela abarca a totalidade da
situagio dos seres. Aquele que agora € jovem e feliz sera inevitavelmente afetado pelo sofri-
mento da mudanga: ficara doente, morrera e sofrer. Portanto, nao pode de forma alguma
ser excluido do campo de nossa compaixio.

As pessoas idosas também foram nosso pai e nossa mie. Dando uma grande impot-
tancia a esta vida e a este mundo, talvez elas nos tenham dedicado todas as suas forgas e
deram-nos toda sua aten¢3o. Agora, ndo tém mais muita coisa a esperar, 2 nio ser a doenga
e a morte. Além disso, talvez tenham cometido nesta vida que termina varios atos negativos,
que produzirio muitos sofrimentos nas vidas futuras. Nossa compaixio deve ajudi-las a
evitar os sofrimentos tanto quanto possivel e coloci-las no caminho do Despertar.

Os poderosos € os ricos deste mundo sio muito freqiientemente excluidos do campo
da compaixio. Entretanto, eles também foram nossos pais e nossas mies. Sua situagio atual
procede de atos positivos realizados em vidas passadas. No entanto, ela ndo é necessaria-
mente invejivel, pois nao é destituida de perigos. Com efeito, o Buddha disse:

O lugar do poder também é aquele dos atos negativos;
O lugar da rigueza também ¢ aquele da cupidez,.

Esses atos negativos e essa cupidez amadurecerdo nas existéncias futuras sob forma
de sofrimento, seja no mundo dos infernos, no dos espititos dvidos, ou ainda retomando
uma existéncia humana miservel e dolorosa. Os poderosos e os ticos merecem por isso

nossa compaix2o, ¢ devemos procurar os meios que lhes permitam evitar os sofrimentos
futuros.
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Amar nossos inimigos

Encontramos, também, pessoas que querem nos prejudicar, que se mostram agressivas
ou simplesmente desagradiveis conosco. Nossa reagao habitual é responder, manifestando
célera ou agressividade. E uma reagio errénea. Aquele que age agora como nosso inimigo,
foi nosso pai e nossa mie muitas vezes em nossas vidas passadas. A mente obscurecida pela
ignorancia, ndo pode reconhecé-lo. Por causa dos atos negativos que cometeu agora, incapaz
de se liberar do ciclo das existéncias, af deverd continuar suportando inumeriveis sofri-
mentos. Reconhecendo que foi nosso pai e nossa mie, a0 invés de nos deixarmos levar pela
colera contra ele, desenvolveremos a compaixio e faremos tudo o que esti a0 nosso alcance
para liberd-lo do sofrimento e proporcionat-lhe a felicidade.

Os animais que vivem sobre a terra, sob a terra ou nas aguas, tém um tipo de existéncia
muito dificil e sofrem de virios modos. Todos foram nossos pais ou nossas mies um grande
nimero de vezes. Os atos negativos cometidos nas vidas passadas impSem-lhes seu modo
de existéncia atual. Ndo somente sofrem, mas a mente deles é habitada por todas as paixdes:
o desejo-apego, a aversio, a cegueira, a cupidez, o ciime. Em contrapartida, sio incapazes,
por natureza, de ter fé, compaixio e inteligéncia espiritual. Eles também devem ser abat-
cados por nossa compaixio.

A maior parte das pessoas vive em familia, num contexto de relagdes que inclui pai, mie,
marido, mulher, filhos, irmios ou irmis. N3o é raro que as relagdes familiares sejam mat-
cadas por desentendimentos e discussoes. Se nos acontecer de vivenciar esse tipo de dificul-
dades, lembremo-nos entio que aqueles com quem nos desentendemos agora ocuparam-se
conosco diversas vezes, com muita atengio e amor, quando foram nossos pais nas vidas
passadas. Lagos carmicos anteriores fazem com que sejamos ligados agora por lagos fami-
liares. Quando acontecer de um membro de nossa familia se encolerizar contra nés ou discu-
tir conosco, pensemos, entio: “Ele se encoleriza por nio conhecer o verdadeiro lago que une
os seres; mas eu que tenho a chance de conhecer o dharma, sabendo que ele foi meu pai e
minha mie, n3o sentirei 6dio por ele. Cultivando, ao contririo, a paciéncia, por amor e com-
paixdo procurarei os meios de torna-lo feliz.”

Assim, 20 desenvolvermos a compaixio € preciso:

* com O corpo, evitar matar ou criar sofrimento, mas agir com docilidade e gentileza;
* com 2 palavra, evitar a critica, o desprezo, 2 maledicéncia, as palavras que humilham, que
ferem ou que ameagam, mas falar com bondade e com conhecimento de causa;

* com 2 mente, evitar 2 malevoléncia, mas desenvolver a benevoléncia e o sincero desejo da
felicidade do outro.

As quatro espécies de dons

A compaixio exprime-se ainda pelos quatro tipos de dons: dom material, dom da segu-
ranga, dom do dharma e dom do amor.
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Avalokita (Chenrezi),
personificagio da compaixio.

Seus quatro bragos simbolizam o amor infinito, a compaixao infinita,

a alegria infinita e a equanimidade infinita.



Budismeo Profundo 187

O “dom material” consiste em dar dqueles que tém necessidade: alimento aos que tém
fome, roupas 20s que nio tém O que VeStr etc.

O “dom da seguranga” aplica-se aqueles que, nio podendo proteger-se a si mesmos, tém
necessidade da ajuda de um outro: os doentes, os animais ameagados etc. Resgatar os peixes
vivos e devolvé-los novamente 2 4gua faz parte deste tipo de dom.

O “dom do dharma” é praticado quando, tendo-se uma verdadeira consciéncia do dbarma,
motivado por uma grande compaixio que leva a ajudar os outros, explicam-se os diversos
aspectos da vida espiritual, como a diferenga entre os atos negativos e os atos positivos, a
necessidade de se abster dos primeiros e realizar os segundos etc. E o mais alto de todos os
dons, mas é preciso compreender bem suas implicagSes. Por exemplo, eu me ditijo, agora,
a vocés para dar-lhes um ensinamento. Se o fago motivado pelo pensamento que desde
tempos sem comego vocés erram no ciclo das existéncias, que af passaram por inumeraveis
sofrimentos, que tém, sem diivida, em seu potencial cirmico, numerosos sofrimentos que
amadurecerio em suas vidas futuras e que € preciso que eu os ajude 2 liberar-se deles, entio
o ensinamento que lhes dou seri benéfico para vocés e € a ocasido para que eu acumule um
imenso mérito. Se, 20 contririo, ensino nio com compaixio, mas por interesse financeiro ou
por sede de celebridade, duvido que isso seja itil para vocés, e mesmo que o fosse, eu mes-
mo ndo extrairia disso nada de bom, pois minha motivagio seria pervertida. Isto se aplica
também a0 dom material e 20 dom da seguranga: quando sio praticados com o unico desejo
de ajudar, extrai-se um grande beneficio, que contribui para a obtengio do Despertar. Mas
quando s3o praticados tendo em vista a propria gloria, a notoriedade que daf se extraira serd
ela prépria a recompensa; ela consumira todo o beneficio do ato generoso.

O “dom do amor” leva em consideracio os sofrimentos de todos os seres. O ciclo das
existéncias é composto de seis classes, cada uma sendo mais especialmente marcada por um
tipo de sofrimento:

* os seres dos infernos sofrem imensos tormentos infligidos por um calor ou um frio insu-
portaveis; )

* os espiritos avidos sofrem fome e sede que nunca podem saciar;

* 0s animais sdo afligidos por uma inteligéncia muito limitada e um instinto que os leva a
devorarem-se uns aos outros;

* 0s homens tém que softer as dores do nascimento, da velhice, da doenga e da morte;

* os semideuses estio continuamente em discussio e conflitos;

* os deuses sofrem, a0 final de uma vida muito longa de prazeres, de se verem cair nos
mundos inferiores.

Tormar o sofrimento, proporcionar a felicidade

Quando se pratica o dom do amor, pensa-se neste oceano de sofrimentos, nio somente
nos que sio agora efetivamente vividos, mas também nos que, inscritos no potencial carmico,
se atualizardo no futuro. Imagina-se que todos esses sofrimentos, assim como os erros € 0s
véus da mente dos seres, tomam a forma de uma luz negra que se inspira pela narina direita
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e que vai se dissolver na vacuidade do coragio. Pensa-se, entdo, que todos os seres sao libera-
dos do sofrimento que se acaba de tomar para si.

Depois, imagina-se que todas as qualidades, toda a felicidade e todas as alegtias que se
tem, tomam a forma de uma luz branca que se expira pela narina esquerda. Pensa-se que essa
luz envolve todos os seres e que eles se tornam perfeitamente felizes. Perfaz-se, assim, um
certo namero de ciclos respiratérios, seguindo essa visualizagao.

Pode-se perguntar qual € o efeito real de uma tal meditagao. Aqueles para quem ela se
dirige recebem verdadeiramente os beneficios? De fato, esta meditagao permite desenvolver
uma atitude mental positiva, cujo resultado, para aquele mesmo que medita, é a redugio dos
erros ¢ dos véus e o acréscimo do mérito e da sabedoria, o que, finalmente, conduz ao Des-
pertar. Um vez alcangado o Despertar, pode-se estabelecer efetivamente na felicidade um
ndmero infinito de seres e liberi-los verdadeiramente do sofrimento. O efeito, portanto, nio
¢ imediato; mas a meditagio do dom do amor esti longe de ser apenas um ato da ima-
ginagio.

Sendo seres comuns, temos um sentimento muito forte de ego: “eu existo”, “sou eu”.
Pelo fato de a idéia do eu estar muito fortemente ancorada em nés, € possivel que, 20 praticar
uma meditagio, no curso da qual imaginamos tomar o sofrimento dos outros, temamos
prejudicar a nés mesmos. Assim, poderiamos preferir ndo realizar esse tipo de exercicio ou
pratica-lo com uma certa reticéncia. Isto seria um erro. E preciso, 20 contrario, realizi-lo
plenamente, pensando: “O que eu quero é poder efetivamente tomar para mim o sofrimento
dos seres, liberi-los desse sofrimento e suporti-lo sozinho”. A meditagdo da tomada para
si dos sofrimentos e do dom da felicidade produz beneficios para o meditador a partir desta
vida: longa vida, auséncia de doengas, realiza¢do das aspiragdes e dos projetos. Finalmente,
contribui para a obtengio do Despertar. Mas, se praticamos a meditagio pensando no bene-
ficio que obteremos para nés mesmos, € evidente que a desvirtuamos completamente. Du-

rante a2 meditagio ndo devemos de forma alguma pensar no resultado, e sim realiza-la com
a motivagio pura do bem do préximo.

Taichung, 25 de margo de 1986.

Vacuidade e compaixio

Quando se compreende bem a nogio de vacuidade da mente e realiza-se o que ela
significa, 2 mente expande-se em uma alegria, uma felicidade e uma liberdade que lhe so
préprias. Além disso, vé-se entdo que os seres ordinarios, ndo percebendo essa vacuidade,
pensam em termos de “eu” e de “eu existo”. Esse erro faz com que tomem todos os
fendmenos como reais e experimentem todos os tipos de sofrimentos. A compaixio que
se concebe por eles é tanto maior quanto se percebe o fundamento do mecanismo do

sofrimento. A compreensio da vacuidade e da compaixio sustentam-se, de fato, mutua-
mente.

Taichung, 25 de margo de 1986.
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A condigao dolorosa dos animais

Os seres dos infernos e os espititos dvidos suportam terriveis tormentos. Entretanto, o
karma que engendra esse tipo de existéncia e a nossa sio muito diferentes para que a comuni-
cagdo seja possivel; nio podemos vé-los, e por isso duvidamos, as vezes, da sua existéncia.

A maioria dos seres que constituem a classe dos animais nos sio também invisiveis;
todavia, hd um certo nimero deles que podemos ver e observar, pacificos ou ferozes, vi-
vendo na terra ou nas 4guas. Todos tém uma inteligéncia apenas limitada, mas os animais dos
mares € dos rios, Os peixes € Os crusticeos, parecem ter uma mente muito opaca e capaci-
dades mentais bastante restritas. Mesmo assim, néo estio livres do desejo-apego que é, a0
contrario, muito poderoso neles, mais particularmente em relagdo ao alimento, o que permite
aos pescadores pegi-los e mati-los. Enfim, a aversio os leva a2 matarem-se e devorarem-se
uns aos outros. Opacidade mental, desejo-apego, aversio: assim, os trés venenos sio para eles

a causa de numerosos sofrimentos e, pelo corpo e pela mente, experimentam, como nés, o
sofrimento e o medo.

Uma ajuda verdadeira

Contudo, eles ndo possuem muitos meios de se preservarem, e ninguém pensa em pro-
tegé-los: sua condigio de existéncia é conseqiiéncia de um muito mau £arma acumulado em
vidas passadas. Portanto, é um ato de grande compaixao protegé-los, resgatando aqueles que,
estando presos, sao expostos vivos para venda nos mercados, destinados a serem mortos
para serem consumidos., Devolvendo-os a0 seu meio natural, damo-lhes novamente a vida.
Mesmo que fosse por alguns dias ou algumas semanas, ja seria muito benéfico. Ademais,
podemos utilizar trés métodos gragas aos quais, além de um bem temporal, oferecemos um
bem espiritual:

* recitando para os animais resgatados mantras e os nomes dos Buddhas, cuja simples audigao
tem o poder de conduzir a liberagio;

* dando-lhes para comer substincias consagradas, das quais se diz que toci-las com a boca
basta para ndo renascer em mundos inferiores e para se encontrar estabelecido em um
caminho que, finalmente, conduziri ao Despertar;

* espalhando sobre o corpo deles areia consagrada pela recitagio de mantras, cujo contato
impede também a queda nos mundos inferiores.

Esses trés métodos sio chamados “liberagio pela audigio”, “liberagio pelo gosto” e

“liberagdo pelo contato”. O alcance da ajuda oferecida dessa forma é, portanto, tanto defi-
nitivo como temporal.

Hong-Kong, 19 de margo de 1986.
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Salvar a vida

Os homens e os animais tém em comum 2 identificagio com o eu, a apreensio egocén-
trica. Todos tém o sentimento “eu, eu existo.” Dai vém o medo, a doenca, o sofrimento.

Existem dez atos negativos cometidos pelo corpo, pela palavra e pela mente. O mais
grave é aquele que suprime a vida. Diz-se que o resultado carmico é o de permanecer nos
infernos por um kalpa, depois de se ser morto quinhentas vezes. Tao grave € o ato de supri-
mir a vida, quanto € grande o mérito de salva-la. Quando se devolve a vida aos animais, este
mérito sera muito maior se se adicionar a ele uma protecio espiritual, recitando mantras,
dando substincias consagradas e espalhando areia benta.

Os peixes transformados em devas

Na época do Buddha Shakyamuni, um dos vérios reinos da India era governado pelo
rei “Senhor dos Deuses”. Ele tinha em sua corte um médico muito habil cujo filho, um
jovem muito bom, adorava passear pelos campos. Um dia, ele passeava nas colinas, quando,
de longe, viu um bando de pissaros predadores voarem em baixa altitude. Aproximando-se,
viu um lago quase seco; os passaros vinham comer os peixes que niao podiam mais encontrar
refigio nas profundezas das dguas. Muito emocionado pelo que via, pensou: “Esses pobres
peixes vio morrer. O que fazer?”

Tao ripido quanto pode, voltou para casa de seu pai, contou-lhe o caso e pediu-lhe para
encontrar uma solugao. O médico compreendeu que seria necessario recorrer 20 proprio rei.
Portanto, pediu para falar com o rei, repetiu o relato de seu filho, explicou 2 solicitude deste
pelos peixes e pediu, em seu nome, que Sua Majestade interviesse. O rei, tocado também,
ordenou que fosse enviada ao local uma tropa de elefantes carregados de barris com agua,
que deveriam ser esvaziados no lago, 20 mesmo tempo em que fossem recitados mantras e
o nome dos Buddhas.

Entretanto, tempos depois, por falta de chuva, o lago secou e todos os dez mil peixes
morreram. Todos renasceram como devas no céu dos Trinta e Trés> dotados de poderes de
clarividéncia proprios a seu estado. Assim, eles puderam ver que o Buddha ensinava na India,
desceram para escuti-lo e compreenderam a natureza da mente.

Eles se perguntaram, entio, qual mérito passado poderia lhes ter valido um destino tio
feliz: nascer como devas, encontrar o Buddha e receber seus ensinamentos. Fazendo uso de
seus poderes mentais, eles viram que, em sua vida precedente, tinham sido aqueles peixes que
tinham recebido a dgua e os mantras salvadores. A fim de exprimir seu reconhecimento 20
filho do médico, fizeram cair sobre a casa dele uma chuva de flores. Surpreso — por muito
menos também ficariamos — ele quis saber a razio daquilo. Procurou o Buddha para per-

57 Nome de um dos mundos dos deuses, governado por um grupo de trinta e trés ministros.
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guntar-lhc e soube, assim, que as flores eram a marca de reconhecimento dos devas que ele
tinha protegido quando eram apenas peixes em um lago sem agua.

Chiai, 4 de abril de 1986.

Uma associagdo para os peixes®®

Aos benfeitores e discipulos de Taiwan que tem fé e devogio:

Todos os seres, quaisquer que sejam, consideram seu corpo e sua vida muito caros e lhes
sio muito apegados; dai surgem as dores, os medos e os sofrimentos. Caso nos trespassas-
sem, nos batessem e nos dessem pancadas para nos matar, qual nao seria nossa angustia €
nossos sofrimentos! Os animais nio nos fazem nenhum mal; entretanto, nés nos apode-
ramos deles contra sua vontade, nés lhes infligimos insuportiveis sofrimentos fisicos € n6s
lhes tomamos a vida.

Esses animais, durante numerosas vidas passadas, foram nosso pai e nossa mae. N6s
mesmos gozamos agora — resultado de atos anteriores virtuosos — uma existéncia dotada de
uma certa liberdade e de uma certa trangiiilidade. Se, gragas a ela, podemos salvar da morte
e do sofrimento animais que nada podem fazer para se proteger, com isso retribuimos a
bondade de nossos pais em vidas passadas. A supressio de uma unica vida leva ao renas-
cimento no inferno durante um £a/pa. Em seguida, quinhentas vezes nossa vida sera tomada
de volta; enfim, no curso de numerosas existéncias teremos um corpo feio e miseravel e
continuas ameagas pesario sobre nossa vida. Em contrapartida, salvar um tnico ser da morte
e do sofrimento leva, durante centenas de vidas, 20 renascimento como deva ou homem
dotado de boas condigdes de existéncia; teremos uma vida longa, boa saide, abundincia de
bens, perfeitas felicidade e tranquilidade. Se, mais particularmente, dermos substancias sagra-
das que liberam pelo paladar os animais, areia que libera pelo contato, e se recitarmos para
eles os nomes dos Buddhas e mantras, onde quer que nasgamos teremos uma vida longa,
beleza fisica, voz agradivel, grande sabedoria, riqueza e companhia de bons amigos; nossos
desejos serdo atendidos, nasceremos em um pais agradavel, estaremos livres de todas as
ameagcas e encontraremos o dharma, no momento da morte, nao experimentaremos os sofri-
mentos da agonia, nunca cairemos nos mundos inferiores, viveremos em harmonia com
todos e renasceremos finalmente no Campo de Beatitude. Os beneficios sio ilimitados ja que
levam, numa perspectiva Gltima, ao Despertar. Tudo isto foi explicado pelo préprio Buddha.

58 Kalu Rinpoche tinha uma grande afeigio pelos animais. Ele gostava muito de visitar os zoologicos
e tecitar mantras para os animais enjaulados. Gostava também de lhes devolver a liberdade. Ele o
fazia cada vez que podia, resgatando, mais especialmente, centenas, milhares de peixes, que comprava
no mercado em Siliguri, a grande cidade na planicie abaixo de Sonada, em Benares ou em outros
locais. Durante suas estadas em Hong-Kong e em Taiwan, resgatava um grande nimero de peixes,
de moluscos, de crusticeos, de tartarugas e de passaros. Desejando que essa pritica fosse esta-
belecida regularmente, fundou uma associagio encarregada de coletar fundos e organizar cada més
a soltura de animais. O texto que segue € uma carta escrita nessa ocasido.
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Assim, quando com fé e grande compaixio, fazemos aos animais sem prote¢io nem
recursos, a0s passaros, 20s passarinhos, aos peixes, as tartarugas e a todas as espécies de
animais mintsculos ou grandes, os quatro tipos de dons — dom do dharma, dom do amor,
dom de bens materiais e dom da seguranca —, e quando 20 mesmo tempo s6 lhes desejamos
o bem, nio estaremos fazendo um beneficio apenas para eles, mas para nés mesmos, que
obteremos nesta prépria vida, longevidade, satide, riqueza e auséncia de adversidade; em
todas nossas vidas futuras, obteremos esses mesmos beneficios que proporcionamos aos
outros.

E initil ter esperangas ou dividas quanto a isso, j& que a lei do karma € inelutivel. By
lhes pego, portanto, para tomar parte nesta pritica virtuosa, de onde retirardo, para vocés
mesmos e para 0s outros, temporalmente e definitivamente, beneficios e felicidade, filiando-
se 4 associagdo “Tirar dos mundos inferiores” e trabalhando com ela.

Taipei, 23 de abril de 1986.

Kalu Rinpoche.
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O Budismo Tibetano ensina, como ptimeiros passos na pritica, dois grupos de prelimi-
nares: as “preliminares comuns” e as “preliminares especificas”. Iremos estudar aqui as primei-
ras®, também chamadas de as “quatro reflexdes que desviam a mente do samsara”. Sio elas:
* a preciosa existéncia humana;

* 2 morte € a impermanéncia;
* a lei do karma;
* a natureza defeituosa do samsara.

Essas quatro preliminares sio chamadas “comuns” pois sio utilizadas no Tibete por
todas as linhagens — Nyingmapa, Sakyapa, Kagyiipa e Gelukpa — e, mesmo fora do Tibete,
constituem um fundamento compartilhado por todas as escolas budistas. Sem se impregnar
dessas quatro reflexdes, nio se pode verdadeiramente compreender qual é a necessidade do
dharma e qual a sua fungio.

A preciosa existéncia humana

Possuimos, agora, a preciosa existéncia humana, caracterizada por oito liberdades e dez
aquisigGes. Seria muito extenso examinar detalhadamente aqui o que s3o essas liberdades e
essas aquisigdes. Para isso podemos nos referir 2 obras como O Oceano da Certeza, A Chama
da Certeza, A Via Progressiva dos Trés Tipos de Individuos ou O Ornamento da 1 iberagio®.

Deficiéncias do mundo animal

As possibilidades de existéncia se repartem em seis classes, das quais quatro nio sio
percebidas pelos nossos sentidos: os infernos, os espiritos avidos, os semideuses e os deuses.
S6 nos comunicamos com os homens e os animais, embora, destes tltimos, algumas espé-
cies, COmo Os n4gas, que vivem nos oceanos ou sob a terra, sejam invisiveis, ainda que evo-

39 As preliminares especificas sio abordadas em Budismo Esotérico.

60 4 Chama da Certeza foi publicada em francés pela edigdes Marpa; O Ormamento da Liberagio, em inglés,
pelas edig6es Shambala. As duas outras obras nio foram até este momento traduzidas do tibetano.
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luam num ambiente igual a0 dos peixes, ao das tartarugas e ao de alguns insetos. Qutros
animais estdo mais préximos de nés por sua morfologia, sejam selvagens como os tigres, os
leopardos, as corgas, etc., ou domésticos como os cachortos, os gatos, as vacas, os cavalos etc.

Os animais tém em comum o fato de ndo poderem compreender o que lhes dizemos,
nem exprimir o que querem dizer, a n3o ser num grau muito rudimentar. Sua mente é envol-
vida por uma opacidade que os priva dessas faculdades. Eles também nao podem desen-
volver a fé, a devogio, a2 compaixio ou o conhecimento transcendente, qualidades que levam
aos mundos superiores e 1 liberagio. Se vocés falam de devogio e de compaixdo a um animal
ele nao pode apreender essas nogoes. Em contrapartida, € inatil ensinar-lhe a célera, a agres-
sividade ou o desejo: esses defeitos estio naturalmente presentes na mente dele.

As possibilidades de desenvolvimento espiritual dos animais sio quase nulas, pois eles
niao podem acumular méritos por atos fisicos, como as prosternagdes ou 2 oferenda do
mandala, nem pela palavra, recitando mantras ou oragGes. Sua existéncia é afetada por limitagSes
muito maiores que 2 dos humanos: nio somente lhes € muito dificil protegerem-se dos perigos
e das dificuldades que encontram, como nio tém a possibilidade de realizar atos virtuosos,
que lhes assegurariam a felicidade e o bem-estar em suas vidas futuras. Mais freqiientemente,
a0 contririo, eles matam, roubam, realizam indmeros atos negativos que sio a causa de
sofrimentos futuros. Por essas razdes, pode-se qualificar a existéncia animal como inferior.

A nossa situagio, comparada a deles, ¢ muito melhor. Possuimos a capacidade de compre-
ender o que nos € dito, de exprimir o que queremos e de discriminar entre o que é positivo
¢ negativo. Providos de um bom suporte de existéncia, fazemos parte dos mundos superiores.

Trés categorias de humanos

E preciso, ainda, nuangar essa visio geral da condigio humana. E possivel, de fato,
repartir os humanos em trés categorias:

A primeira, agrupa os homens que n3o seguem nenhuma via espiritual e cometem inces-
santemente atos negativos. E uma existéncia humana funesta, na medida em que conduziri
necessariamente 20 renascimento em mundos onde o sofrimento é muito grande.

A segunda, diz respeito iqueles que também ndo praticam uma via espiritual, mas nio
fazem nada de muito negativo nem de muito positivo. A existéncia é mediana, pois conduzird
20 renascimento em uma condi¢io média, nem muito feliz, nem muito dolorosa.

A terceira categoria aplica-se aqueles que conhecem o dbarma, encontraram mestres e
seguem seus ensinamentos. Neste caso, a existéncia humana é chamada “preciosa”.

Alguns materiais, como 0 ouro ou o diamante, s3o vistos como preciosos porque permi-
tem, gragas 20 seu valor de mercado, adquirir tudo o que se quer. Da mesma maneira, a vida -
humana dedicada 20 bem e i pritica espiritual € preciosa, ndo por proporcionar posses
materiais, mas por preparar riquezas muito maiores: a felicidade e a liberagio.

Ao valor dessa existéncia soma-se sua raridade. Tradicionalmente, diz-se que os humanos
comuns s30 t20 numerosos quanto as estrelas que britham no céu, 20 passo que aqueles que
possuem a preciosa existéncia humana sio tio freqiientes quanto as estrelas do céu diurno®

61 Isto €, as primeiras estrelas 2 brilhar no céu quando a noite ainda nio caiu totalmente ou as Gltimas
estrelas da manha.
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Sem que precisemos mesmo nos referir a essa comparagio, € facil olhar a nossa volta e ver

que s30 poucas as pessoas que estdo engajadas na via espiritual. Pensemos, simplesmente,
na cidade que habitamos e constataremos rapidamente a raridade desse tipo de pessoas.

Nao desperdigar

A preciosa vida humana nio € fruto do acaso. Ela é o resultado da pratica de atos posi-
tivos em nossas vidas anteriores, assim como de uma conexio ja estabelecida com o dbarma.
Agora, possuimos essa condicdo de vida extraordindria; é necessirio tomar consciéncia
plenamente de seu valor para lhe dar todo seu sentido. E por isso que é preciso que refli-
tamos sobre as liberdades e as aquisi¢Ses que a caracterizam, refletir também sobre a condi-
¢ao dos outros seres — os infernos, os espiritos 4vidos, os animais, os semideuses e os deuses
— para melhor apreender, por comparagio, o cariter excepcional de nossa situagao. Devemos
ter consciéncia que nés a desperdicamos se nao a utilizamos para praticar o dharma.

A impermanéncia

Ainda que preciosa, nossa existéncia nio € eterna; ela esti submetida 2 impermanéncia.

Um fluxo incessante

A impermanéncia caracteriza todos os fendmenos: tanto o universo como os seres que
o povoam. A sucessao das estagGes di-nos um exemplo impressionante: primavera, verio,
outono, inverno mostram o incessante espeticulo da mudanga. Quanto mais curtas forem
as duragdes que observamos, menos a impermanéncia é manifesta. Entretanto, ela esti pre-
sente a todo instante: o ano nio pode existir sem os doze meses que 0 compdem, 0s meses
sem os dias, os dias sem as horas, as horas sem os minutos, os minutos sem os segundos, etc.
Nessa sucessao ininterrupta nossa vida desenvolve-se e esgota-se.

Quando ela chegar ao fim, qualquer que seja a duragio, se nio a tivermos aproveitado,
a preciosa existéncia humana terd simplesmente desaparecido. N4o sobrari nada. Se nio nos

aplicarmos agora na pratica do dharma, logo sera demasiado tarde. A ocasido estara irreme-
diavelmente perdida.

O fim do sonbo

De um certo ponto de vista, as preocupagdes temporais nao sio totalmente vis: temos
necessidade de nos alimentar, de nos vestir, de nos abrigar. Tudo isso requer uma atividade.
Entretanto, seria indevido dar uma importincia demasiado grande aos negdécios deste mun-
do. Seria intitil nos esforgarmos em acumular no curso desta vida os melhores bens matedais,
pois, quando a morte vier, nio poderemos levar nada conosco. Milarepa dizia: “Por medo
da morte e da impermanéncia, eu fugi para as montanhas. Ali meditei e atingi o estado que
transcende 2 morte e a2 impermanéncia.”

A impermanéncia nio acontece de um tnico golpe, mas inscreve-se na sucessio dos
instantes. Tomemos uma pessoa idosa, de setenta anos. Essa pessoa esta velha, mas isto ndo
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significa que a velhice tenha se produzido em um momento determinado. O processo de
senilidade desenvolveu-se de maneira ininterrupta a0 longo de toda a vida.

Nunca esquecer

Quando estamos envolvidos com numerosas atividades neste mundo, submetidos a muil-
tiplas solicitagdes, € essencial nunca esquecer da impermanéncia, lembrar-se de que a morte
nio deixara de vir e que € preciso aproveitar o tempo que nos testa. Se lembrarmos do exem-
plo de Milarepa, ele conheceu no curso de sua vida periodos em que sentiu um frio extremo,
uma fome cruel ou ameagas que pesavam sobre sua vida. Nunca ele se sentiu desencorajado.
Pensava: “Que eu sinta frio, fome ou que eu morra, tudo isso é secundirio. O que importa
€ que agora, antes que 2 imparmanéncia me leve, eu pratique a meditagio”.

Jigme Lingpa nao consertou os degraus

A histéria de Jigme Lingpa ilustra perfeitamente a preocupagio com o essencial. Ele
vivia em reclusio em uma gruta 4 qual se chegava por meio de degraus. Ora, os degraus, 20
fim de alguns anos, estavam consideravelmente gastos, tanto que Jigme Lingpa pensava is
vezes em conserti-los. Quando estava na gruta e esse pensamento lhe ocorria, 20 invés de
segui-lo, ele se dizia: “Se eu fizer esses trabalhos agora e se a2 morte vier, eu terei perdido meu
tempo. E melhor que eu medite.” Quando, do lado de fora, o mesmo pensamento ainda se
apresentava 2 sua mente, ele pensava: “E se a morte estiver proxima? Melhor que eu entre
e va meditar.” Esta lembranca da impermanéncia proporcionou-lhe uma diligéncia suficiente
para que ele pudesse alcangar a realizacio.

Estejamos convencidos da possibilidade de nossa morte préxima. Com isso, certamente,
escaparemos da atragio das distragSes do mundo extetior e colocaremos mais energia na
nossa pratica.

Sabemos bem que a velhice, a doenga e a morte existem, mas pensamos que elas s6 virao
mais tarde e que temos tempo. Nio podemos nos impedir de conceder a0 mundo e a nés
mesmos uma certa permanéncia. Quando nos engajamos na via do dharma, aprendemos a
reconhecer, 20 contririo, que tudo é impermanente.

A lei dokarma

Etimologia

Depois de termos compreendido 2 ocasido excepcional que nés é oferecida pela preciosa
existéncia humana e depois de termos tomado consciéncia de sua natureza transitéria, é
preciso que conhegamos as regras que regem seu uso e estudar a lei infalivel do &arma. A
expressio tibetana que a designa, composta de trés palavras (le-gyw-dre), abarca o principio:
* /e significa “ato”, em um sentido que se estende a toda nossa personalidade: o que nés
fazemos com nosso corpo, nossa palavra e nossa mente;

* gy significa “causa”: todos os nossos atos, positivos ou negativos, deixam uma marca em
nossa mente, que € a causa de um acontecimento futuro;
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* dre significa “resultado”: procedendo da causa positiva ou negativa, os atos produzem um
resultado correspondente sob a forma de uma situagio feliz ou dolorosa.

A lei do karma significa , portanto, que nossos afos sao causas que engendram, segundo
sua natureza, resuliados definidos.

Negativo e positivo

Os atos sio chamados negativos quando tém como resultado no futuro, sofrimento para
seu autor. Sua natureza é descrita em detalhe em diferentes textos, mas a resumimos em dez:
* trés atos negativos do corpo:

— suprimir a vida;

— tomar o que nio é dado;

— ter uma conduta sexual incorreta;

* quatro atos negativos da palavra:
— a mentira,
— as palavras que ferem;
— os propositos que criam a discordia;
— as palavras ociosas;
* trés atos negativos da mente:
— a cobiga;
— a2 malevoléncia;
— as visoes erroneas.

Inversamente, os atos sao chamados positivos quando produzem a felicidade futura de
seu autor. Eles s3o o oposto dos dez atos negativos: proteger a vida ao invés de elimina-la,
cultivar 2 benevoléncia ao invés da malevoléncia etc.

Os atos negativos levam de maneira geral ao renascimento nos mundos inferiores: os
infernos, os espiritos 4vidos e os animais. Os atos positivos levam aos renascimentos nos
mundos superiores: dos homens, dos semideuses e dos deuses.

O presente, fruto do passado

Se nossos atos presentes condicionam nossas vidas futuras, nossos atos passados con-
dicionam nossa vida atual. O fato de possuirmos uma existéncia humana é, por exemplo, o
resultado de atos positivos passados. Mas se durante nossa vida ficamos freqiientemente
doentes ou se morremos jovens, podemos deduzir que nés matamos ou ferimos em outras
vidas.

A variedade dos destinos humanos é extremamente grande: alguns tém uma vida curta,
outros uma vida longa; alguns gozam de uma boa saiide, outros sofrem de uma compleigio
doentia; alguns sdo ricos, outros pobres. A maior parte das pessoas nio véem explicagio para
essa diversidade. “E assim”, pensam simplesmente. Na realidade, o acaso nio significa nada:
a disparidade dos destinos se deve i disparidade dos £armas. Numerosas histérias tém como
objetivo ilustra-la.
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A sombra benevolente

Antigamente, havia num pafs duas pessoas cujos pensamentos eram completamente
opostos. A primeira era atormentada sem parar pelo pensamento de matar, roubar, de apo-
derat-se das posses dos outros; seu sonho era principalmente matar o rei do pais para ocupar
0 lugar dele. A segunda s6 pensava no bem dos outros e sonhava as vezes: “Se eu governasse,
faria tudo pela felicidade do povo.”

Um dia em que o primeiro de nossos homens andava pela margem de um caminho, ele
escorregou. Nesse preciso momento uma carroga passava por ali: uma roda passou sobre seu
pescogo e decepou-lthe a cabega.

Enquanto isso, o outro homem dormia sob 2 sombra de uma irvore. Ora aconteceu de
nesse mesmo momento, os habitantes de um certo pais estarem procurando alguém para
governa-lo; eles precisavam de um homem dotado de um £arma muito positivo. Quando
passaram perto do homem adormecido, as horas tinham transcorrido e a sombra das 4rvores
se deslocara, menos a da rvore sob a qual ele dormia. Os visitantes compreenderam que um
tal prodigio s6 podia ser o sinal de um excelente karma. Tornaram o homem chefe de seu
pais e, gragas ao governo dele, o povo inteiro viveu na prosperidade.

As espigas de ouro

Na época do Buddha, vivia na India um casal idoso que tinha passado toda a vida traba-
lhando. O homem e a mulher tinham muita fé no Buddha, assim como uma grande con-
fianga no dharma, mas ndo tinham tido tempo para pratici-lo.

Ao verem-se tio velhos, se disseram: “Quase nio pudemos nos dedicar a0 dharma; preci-
samos, antes de morrer, realizar um ato que nos permita acumular muito mérito.”” Como eles
nio eram muito ricos, nao tinham muito a oferecer. Depois de ter refletido bem no que
poderiam fazer, decidiram convidar Shariputra, um dos maiores discipulos do Buddha, para
uma refeigdo e lhe fazer oferendas.

Assim o fizeram. Este ato muito simples causou uma grande mudanga em suas vidas.
De fato, eles possuiam um pequeno terreno; ora, ndo é que, desde entio, o arroz que culti-
vavam comegou a dar espigas de ouro! A noticia deste prodigio se espalhou rapidamente e
nio tardou a chegar a0s ouvidos do rei. Este, um pouco incrédulo, ordenou que se verificasse
0 acontecido: sim, tratava-se de espigas de ouro. Deslumbrado com um tal tesouro, o rei nio
pbde resistir a tentagio de apoderar-se dele. Decretou que daria suas préprias terras ao velho
casal e que, em troca, ele receberia as terras das espigas de ouro. Era forgoso obedecé-lo.
Infelizmente para ele, mesmo que a terra lhe pertencesse a partir de entio, o mérito conti-
nuava sendo dos velhinhos, tanto que apenas feita a troca, o pequeno terreno voltou a dar
espigas comuns, enquanto que as novas propriedades do casal passaram a produzir outro.
Despeitado, o rei decidiu-se por uma nova troca, em sentido inverso. Logo o ouro apareceu
nas primeiras espigas. Sete vezes seguidas, o rei ordenou a troca, sete vezes seguidas o ouro
reaparecia do lado dos velhinhos. O rei admitiu que ele ndo poderia ser o proprietirio do
ouro.

Apenas o karma positivo dos dois velhinhos produzia ouro nas espigas, na sua auséncia
s6 era possivel colher arroz.
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O Buddha anunciou 84 mil tipos de ensinamentos, cujo fundamento é a lei do karma.
E indispensavel compreendé-la, admitir sua validade e empenhar-se em abandonar os atos
negativos e praticar os positivos.

A natureza defeituosa do samsara

Compreender bem o &arma e utilizar essa compreensao para desviar-se do samsara im-
plica perceber como ele causa os sofrimentos das seis classes de seres. A quarta reflexio pre-
liminar nos leva a tomar consciéncia desses sofrimentos, e nos impregna com a idéia de que
o samsara € defeituoso por natureza, pois nunca escapa do jogo do softimento.

Sofrimentos dos mundos inferiores

O:s infernos constituem o mundo mais doloroso que existe. Tradicionalmente, descre-
vem-se dezoito espécies de infernos — oito grandes infernos de fogo, oito grandes infernos
de gelo, os infernos periféricos e os infernos ocasionais —, que se distinguem pela variedade
e a intensidade dos tormentos que causam. Carmicamente, os infernos sdo originados princi-
palmente da raiva e da cdlera, assim como do ato de matar. Outras numerosas causas podem,
entretanto, engendri-los.

Os espiritos 4avidos, o segundo dos seis mundos, sio afligidos por um grande niimero
de sofrimentos, dos quais o principal é serem continuamente atormentados por fome e sede
insacidveis. O roubo e a possessividade sio as causas que levam a renascer ai.

Os animais repartem-se em animais visiveis e animais invisiveis, como os #nagas. O renas-
cimento no mundo animal é induzido pela cegueira, mais particularmente, pela auséncia de
perspectiva espiritual e a recusa da validade da lei do karma.

Infernos, espiritos dvidos e animais constituem os trés mundos inferiores.

Sofrimentos dos mundos superiores

Os homens formam o primeiro dos trés mundos supetiores. Os sofrimentos, por serem
menos intensos, nao sao menos presentes. Existem quatro principais: o nascimento, a velhice,
a doenga e a morte. Estes, entretanto, sio acompanhados de um enorme cortejo, princi-
palmente os sofrimentos de nio se obter o que se quer, de ser despojado do que se possui,
de ser separado de quem se ama e de se estar associado a quem n3o se ama. Os textos rela-
cionam e descrevem em detalhes todas as dificuldades que os humanos encontram, mas
nossa propria existéncia basta para nos dar uma idéia viva e precisa delas.

Quanto a0s semideuses e aos deuses, os primeiros sofrem por conta de disputas e con-
flitos continuos e, os segundos, pela queda e pela transm.igra;‘éd.

Se nio tirarmos proveito agora de nossa preciosa existéncia humana, seri impossivel que
evoluamos para os mundos superiotes e para a liberagio. Permaneceremos inelutavelmente
prisioneiros do samsara. Tomamos consciéncia disso, ao conhecer os sofrimentos das dife-
rentes classes de seres e mais ainda observando os nossos e os das pessoas que nos rodeiam.

Vendo que, no samsara, ninguém escapa do softrimento, nos voltaremos para o dharma com
muito mais energia.



A roda do dbarma.
Seus oito raios simbolizam a senda 6ctupla.
As duas corgas deitadas aos lados representam

os discipulos que escutam o ensinamento.



Budismo Profundo 203

O rato e a turquesa

Langri Tangpa, um grande lama do Tibete, pensava continuamente nos sofrimentos dos
seres prisioneiros do samsara, tanto que ninguém nunca o tinha visto tir, nem mesmo sorrir.
Ele ganhou o apelido de “Langri Tangpa semblante triste”. Durante um ritual, ele realizou
uma oferenda de mandald®, colocando a sua frente a base sobre a qual estava disposta, em
meio 2 grios de arroz, uma grande turquesa. Um rato passou por ali e, a0 invés de escolher
o atroz, preferiu levar a turquesa. Mas a turquesa era muito grande, e 0 pequeno rato nio
conseguia carregi-la. Depois de diversas tentativas, ele soltou um pequeno guincho pene-
trante, e em seguida um outro pequeno rato veio ajudai-lo. O primeiro rato comegou a em-
purrar, o segundo a puxar, de modo que conseguiram roubar a pedra azul.

Langri Tangpa ficou tio deleitado com esse espeticulo que deu uma gargalhada. Um
discipulo, que ndo se encontrava longe dali, ndo acreditou em seus ouvidos, seu mestre tinha
gargalhado, logo ele, que nunca ninguém tinha visto sorrir! O que tinha causado um acon-
tecimento tio extraordinirio? Ele ndo p6de se conter e foi perguntar a Langri Tangpa.

~ Dois pequenos ratos se associaram para levar uma enorme turquesa — respondeu ele.
— Foi tio engragado!

Trés erros

Como seres comuns, cometemos trés erros fundamentais no mundo:
* tomamos por permanente o que é impermamente;
* tomamos por felicidade o que é sofrimento;
* tomamos como real o que ¢ irreal, todos os fenémenos nada mais sendo do que uma
proje¢io da mente, destituidos de realidade em si mesmos.

Esses trés erros impedem que nos desviemos do samsara. Ao contririo, quando as quatro
reflexGes que acabamos de ver nos penetram, permitem que compreendamos o cariter vio
do samsara e nos dirigem para a liberagio.

Uma necessdria impregnagdo

As vezes, pensa-se que basta tomar consciéncia destas quatro idéias, ouvir os lamas falar
sobre elas ou ler sobre elas nos livros. Mas é necessario ir mais longe: é preciso meditar,
refletir, deixar-se penetrar por elas. Tomemos o exemplo da preciosa existéncia humana: é
necessirio compreender quais fatores a caracterizam, como esses fatores se aplicam a nos,
como escapamos de condigGes de existéncia desfavoriveis etc. Da mesma maneira, devemos
aplicar nossa reflexao pessoal as quatro idéias.

Impregnando-nos das quatro preliminares comuns, construimos o fundamento que for-
neceri uma base sélida a nossa pritica e impediri que sejamos tomados pela preguica ou pela
apatia.

Vajradharaling, setembro de 1984.

62 A oferenda do mandala é um curto ritual, ou uma patte de um ritual, durante o qual o oficiante
imagina que ele oferece 20 Buddha, a0s yidams e 20s lamas, o universo e tudo o que ele contém. Essa
oferenda ¢ simbolizada materialmente por um disco de cobre ou prata, chamado “base”, sobre o
qual se empilham arroz e eventuais pedras preciosas.
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Todos os seres, quaisquer que sejam, possuem corpo, palavra e mente. Dos trés, a prima-
zia € da mente, pois ela possui a faculdade de manifestagio pela qual todos os fenémenos
aparecem, tanto os do samsara, como os do nirvana. Por causa dessa faculdade de manifes-
tagao, nascemos um mimero incalculivel de vezes desde tempos sem comego e, no curso de

todas as existéncias, realizamos uma infinidade de atos e acumulamos assim um imenso
potencial cirmico.

Todas as existéncias procedem da mente

Os atos negativos, como por exemplo matar, levam 20 renascimento em um inferno.
Existem dezoito infetnos: oito grandes infernos frios, oito grandes infernos quentes, infernos
periféricos e outros chamados de ocasionais. Mas todos esses infernos nada mais sio do que
uma manifestacio da prépria mente.

Outros atos negativos levam a resultados diferentes: uma grande avareza, um grande
apego, um grande desejo conduzem 20 renascimento no mundo dos espfritos 4vidos. Exis-
tem numerosas espécies de espiritos dvidos: “portadores de obsticulos externos”, “porta-
dores de obsticulos internos”, “portadores de obsticulos ligados 2 alimentagio e 3 sede” etc.
Todos sentem uma grande fome, uma grande sede, uma extrema indigéncia e nunca encon-
tram o que necessitam. Mas, neste caso também, o mundo dos espiritos 4vidos é apenas uma
manifesta¢cio da mente.

Nio ter podido discriminar nas vidas passadas entre o negativo e o positivo demonstra
uma obscuridade mental que leva a0 renascimento no mundo animal. A espécie animal, de
longe a mais numerosa, é constituida por seres com os quais nio podemos nos comunicar:
os nagas. Eles vivem sob a terra ou nas dguas e se dividem em oito classes. Os animais com
0s quais nos comunicamos: os cachorros, os gatos, as vacas etc. s30 0S MENOS NUMETOSOS.
Mas todos os animais sofrem muito por causa dos limites de seu psiquismo. Na realidade,
o mundo animal é apenas uma manifestagio da mente.

Quando praticamos shine, a pacificagio mental, ou lbakthong, a visio supetior, se a medi-
tacdo for verdadeiramente motivada pela liberagio, ela conduziri a renascimentos nos mun-
dos que, em planos sutis, permanecem confinados no samsara. Aqueles que, por exemplo,
praticaram a meditagio de /Jhakthong e da “mente imortal”, permanecem no contexto do
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samsara, renascendo nos diferentes mundos divinos da esfera da ndo-forma. Aqueles que pra-
ticaram o dom e o altruismo, sem orientar sua mente para a liberagio, renascem nas dife-
rentes categorias de deuses da esfera do desejo e da forma. Os seres dos mundos divinos
gozam durante muito tempo de prazeres e alegrias extremamente grandes e nio sentem
praticamente nenhum sofrimento. Neste caso ainda, os mundos divinos s3o apenas uma
manifestagio da mente.

Outros seres praticaram as virtudes como o dom, a ética, a paciéncia, meditaram, mas
de um modo impuro, ou também realizaram atos sob o poder do ciiime ou do desejo de
dominagzo. Eles renascem no mundo dos semideuses, mas por causa de suas tendéncias ao
ciime e 2 megalomania, sio simultaneamente levados a miltiplas discussées e conflitos. Este
mundo dos semideuses é apenas uma manifestagio da mente.

O karma modela as existéncias

Todos os seres sdo afetados pelas emogSes perturbadoras: apego, célera, ciime, avareza
etc. Entre os humanos predominam o desejo e o apego. A condi¢io humana € o resultado
cirmico de vidas anteriores onde se misturam positivo e negativo, mas com a supremacia do
positivo. Na cosmologia budista, nosso universo € desctito como sendo formado por uma
montanha axial rodeada por quatro grandes continentes. Sobre esses quatro continentes
vivem os homens. N6s mesmos, habitantes da Terra, nos encontramos sobre o continente
do Sul: Jambudvipa (tib. Dgambuling). Os outros continentes sao também povoados por hu-
manos, que podem ser ligeiramente diferentes de nés. Assim, no continente do Leste, Purva-
videha (tb. Lupapo), os homens tém um corpo maior, uma vida mais longa, e felicidade relati-
vamente maior que a nossa, mas fundamentalmente sio humanos como nés. O fato de se
renascer em um ou outro continente esti relacionado 20 £arma, do mesmo modo que pro-
vém do karma de cada individuo as diferengas que vemos sobre a Terra: uma vida mais ou
menos longa, um fisico mais ou menos bonito, um temperamento mais ou menos alegre, a
riqueza ou 2 pobreza, uma boa ou mi satide. Nada disso se deve ao acaso.

Os infernos quentes sao descritos como uma superficie totalmente incandescente onde,
quando colocamos o pé direito nos queimamos, e quando colocamos o pé esquerdo também
nos queimamos. Mas o Buddha disse que esse fogo dos infernos era nossa criagio, o resul-
tado de nosso karma e o produto de nossa mente. Isto nio foi criado por ninguém, nenhum
outro ser pode ser responsabilizado. Disse também que a diversidade cirmica dos seres, isto
€, a diversidade dos atos que os diferentes seres realizam, cria toda a diversidade e a multipli-
cidade das condigGes desses mesmos seres.

A mente criadora dos mundos

Quem realiza esses diferentes atos bons ou maus que produzem tais resultados car-
micos? Nosso corpo, nossa palavra e nossa mente. Mas o mais importante, aquele que dirige,
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¢ a mente. E ela que estd na origem dos atos negativos e positivos. Se nasce na mente o
desejo de prejudicar ou de matar, o corpo se colocari em agio para tentar prejudicar ou
matar. Se 2 mente concebe o desejo de exprimir coisas desagradaveis, a fala a seguiri e
proferird palavras que ferem. Ao contririo, se 2 mente projeta ajudar alguém, o corpo se
colocari em agio para levar essa ajuda e se a mente deseja proferir palavras agradaveis, a fala”
o fari. Portanto, € a mente que ¢ o fundamento de todos os atos, positivos e negativos.

Como a mente pode produzir as diferentes classes de seres e mundos tio complexos e
diversificados? Pensemos no sonho. Quando sonhamos, surgem paisagens, paises. Nesses
lugares, percebemos casas, pessoas, todas os tipos de coisas e de situages. O conjunto é
produzido pela mente. Do mesmo modo, as seis classes de seres provém apenas de nossa
prépria mente.

Uma tinica potencialidade de aparéncia da mente pode ser percebida de maneira extre-
mamente diversa em fungio do karma. Por exemplo, o que se exprime para nés sob a forma
de 4gua e nos permite saciar a sede, manifesta-se para um outro ser, que renasceu no inferno,
sob 2 forma de metal fundido ou lava. Para um espirito 4vido, essa mesma potencialidade
da mente aparece como sangue, muco ou matérias repulsivas do mesmo tipo. Um semideus
vai perceber a 4gua como uma arma, um deus como néctar. Enfim, para um ser que atingiu
a liberagio total, o elemento dgua é realizado como sendo o Buddha feminino Mamaki. E
para um peixe, a 4gua € um hibitat.

O meio-ambiente € um outro reflexo do karma que condiciona a percepgio dos seres:
vivemos na supetficie da terra, enquanto que um peixe nio poderia evoluir fora da dgua. Para
outros seres, o mundo se resume a nosso organismo. De fato, diz-se que no corpo de cada
individuo vivemn 84 mil microrganismos para os quais nosso corpo é tanto um domicilio
como um meio de subsisténcia. Uma doenga chamada “yama” deve-se a um desses micror-
ganismos que pode se deslocar em uma fragio de segundos da planta dos pés is pontas dos
cabelos.

O corpo nio é real

Quanto a nés, € bastante provivel que, em nossas vidas passadas, os atos positivos
tenham sobrepujado os atos negativos, e que ji tenhamos tido uma boa conexio com um
Buddha, o dbarma ou a sangha. E a razio pela qual gozamos agora de uma existéncia qualifi-
cada de “preciosa existéncia humana”. Qual é a realidade desta preciosa existéncia humana?
Segundo o Buddha, os fenémenos nio sio nem verdadeiros, nem falsos. Verdadeiro e falso
sdo palavras que nio convém para descrevé-los, porque eles sio semelhantes a0 reflexo da
lua na 4gua. Quando olhamos o reflexo da lua na igua, nio podemos dizer, de fato, que
vemos um objeto real, pois a lua nio esti na dgua. Mas também nio podemos dizer que o
que aparece € completamente irreal, j3 que podemos verdadeiramente ver a lua na dgua.
Nosso corpo nio escapa dessa ambigiiidade: de um lado, ele nio tem mais realidade do que
a de um corpo que aparece num sonho; de outro, experimentamos através dele todos tipos
de sensagGes, agradiveis ou desagradaveis e, gragas a ele, podemos nos deslocar ou nos fixar
num lugar. De um ponto de vista pragmitico, ele é, portanto, real.
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Entretanto, € itil compreender que nosso corpo nio é fundamentalmente real; que ele
tem a mesma natureza do corpo onirico, que ele € apenas uma aparéncia iluséria produzida
pela mente e que ele é impermanente e mutivel. Se tivermos a profunda convicgio de que
ele € assim, nossos apegos diminuirdo, a tendéncia 2 cSlera e 2 apreensio do ego diminuirio.
Em geral, tendemos a acreditar que somos permanentes e nio submetidos 2 mudanga, que
NOosso corpo € uma coisa real. A partir desta crenga, produzem-se as emogdes conflituosas,
como o apego e a clera, e também as doengas, as dores e as angiistias.

Compreensio benéfica da ilusio

Todas as aparéncias s3o simplesmente uma produgio da mente: nio tém realidade, nem
permanéncia, s3o transitérias e mutdveis. Suponhamos que um homem e uma mulher se
apaixonem e que concluam que viver juntos é maravithoso. Eles se casam, tudo vai bem. No
final de um certo tempo, pode acontecer do desentendimento se instalar e substituir a felici-
dade pelo sofrimento. Eles nao sentem mais nenhum prazer de estar juntos, estdo em desa-
cordo em todos os planos: mental, verbal e fisico. Mesmo o fato de se verem torna-se uma
ocasido de desgosto e célera. Ouvir simplesmente falar do outro lhes é insuportivel. O
apego, 0 amor, o desejo sio transformados em célera e em raiva. Este é um sinal da nio
realidade dos fenémenos. O amor nio era “real”, visto que péde se transformar em raiva®,
Dar-se conta de que o que se passa agora é apenas um jogo ilusério das mudancas da mente
¢ muito proveitoso. Pois, mesmo que nio se possa desfazer das emogdes conflituosas, pode-
se pelo menos compreender que, se é maravithoso viver em harmonia, nio é necessirio
tornar-se inimigos ferozes quando a alegria de estar juntos desvanece. Entendimento ou
desentendimento s3o de fato apenas mudangas relativamente superficiais da mente.

Metade erva, metade dgua

As vezes, encontramos homens que sofrem por estarem apaixonados por uma mulher
que n3o tem um sentimento reciproco, ou o inverso. A pessoa que nio é correspondida sofre
grandes tormentos — isto ndo diz respeito verdadeiramente 20 dbarma, mas a0 curso das
coisas mundanas. Entretanto, no Tibete um provérbio diz:

Sobre a terra, hd metade erva, metade dgua;
Entre os bumanos, bi metade homens, metade mulberes.

O que quer dizer que se um animal nio encontrar erva brotando num lugar, ele poderi
encontrar num outro. Se 2 pessoa que amamos nio partilha nossos sentimentos, pode-se
sempre procurar uma outra. Algumas pessoas sio de tal forma possuidas pela paixdo amo-
rosa que chegam a se suicidar. E uma grande estupidez que leva a pensar: “S6 existe esta
mulher sobre a terra. J4 que ela nio me quer é melhor me suicidar.” Que cegueiral

63 O “real” deve ser imutivel e indivisivel.
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Canais, ventos, tigles

De qualquer modo, beneficiamo-nos, neste momento, de um corpo humano 20 qual
atribuimos um elevado grau de realidade. Esse corpo é um pouco como uma casa, um edi-
ficio ou parque. Ele € percorrido por canais (sct. #ads, tib. #5a) compariveis as ruas sobre as
quais circulam ventos sutis (sct. prana, tib. Jung), que no Tibete sao comparadas aos cavalos
— hoje falarfamos em automéveis — e #gls (sct. bindu), concentragdes de energia sutil que
correspondem as riquezas de que se goza. Assim, considerando a mente como uma pessoa,
diriamos que o corpo ¢ a regido onde ela habita, que os canais sutis formam as estradas sobre
as quais ela se desloca, que os ventos constituem seu meio de locomogio, e que os #gles
representam todos os bens em sua posse.

Um desses canais sutis sobe até o alto da cabega, no eixo do tronco. Na linguagem do
dharma, chama-se “canal central”, na linguagem médica, “canal principal”. Ele é flanqueado
por dois canais paralelos, um a sua direita outro a sua esquerda®.

Esses dois canais tém um grande papel no funcionamento ilusério da nossa mente. Um
deles nos faz apreender o mundo exterior como um objeto externo, enquanto que o outro
nos faz conceber a2 apreensao de um sujeito, de um “eu” que percebe esse mundo exterior.
Eles sio no nosso corpo a base sutil do funcionamento da dualidade.

A partir desses trés canais principais criam-se muitas outras ramificagdes — 72 mil no total
— inervando todo nosso corpo. Eles formam, em certos locais, espécies de plexos, os chakras.

O suporte dos estados interiores

Portanto, nos canais circulam os ventos sutis e os #gks. Sob a influéncia destes ultimos,
somos levados a experimentar variados estados mentais. Sua circulagio, de fato, condiciona
muito nossos estados intetiores: felicidade e infelicidade, alegria e sofrimento, exaltagio ou de-
pressio. Diz-se que, na realidade, toda felicidade, toda experiéncia agradavel, reside na irra-
diagdo dos #gles. Mas, como nio compreendemos que 2 felicidade e a alegria experimentadas
pela mente provém fundamentalmente dessas concentragdes de energia sutil, n6s as atribui-
mos a0s objetos exteriores, o que engendra o desejo sexual e todas as espécies de apego.

Os canais e os ventos sutis, assim como os #glks, nio provém dos elementos fisicos do
pai e da mie, reunidos no momento da procriagio. S3o o produto de um encadeamento
cirmico. Em tltima anilise, sdo apenas uma produgio da nossa mente. No vajrayana, onde
se considera o aspecto puro desses trés elementos, diz-se que os canais sutis s3o o corpo do
Despertar, os ventos sutis 2 palavra do Despertar e os #gks, a mente Desperta. Do ponto de
vista do estado de Buddha, os canais sio o corpo de emanagio, os ventos o corpo de gléria
e os #igles o corpo absoluto.

64 O canal central é chamado em sinscrito de asadbuti, em tibetano de fsa uma; o canal da direita, de

rasana em sansctito, de roma em tibetano; o canal da esquerda, de lalanda em sinscrito, e de kyangma
em tibetano.
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Tigles e sexualidade

Por outro lado, os #gles estdo intimamente misturados is substincias sexuais, seja o
liquido do esperma (“#glk branco™) do homem, ou o évulo (“#glk vermelho™) da muther. No -
vajrayana diz-se que se pudéssemos preservar esses #gles vermelhos e brancos, isto é, perma-
necer castos, nasceria em nossa mente uma experiéncia cada vez mais forte de felicidade e
de alegria. Portanto, considera-se nesse veiculo que nio se deve “danificar” os #gks, perder
substincias sexuais.

Caso se conhegam as técnicas de meditagio correspondentes, € possivel entio se produzir
um estado de grande felicidade. O fato de nio danificar de modo nenhum esses #gks brancos
e vermelhos acarreta, por outro lado, incidéncias fisicas positivas. Todo contato com a pele,
tratando-se de um objeto macio ou dspero, produz, por exemplo, uma sensagdo agradavel.

Quando nio se € capaz de aplicar as técnicas adequadas, a energia dos #glks faz nascer
o desejo sexual que, por sua vez, danifica os #gks. No momento da uniio, experimenta-se,
€ verdade, um instante de felicidade fugidia; mas, quanto mais se perde seus #glks, mais a
capacidade de experimentar a felicidade e a alegria, tanto fisica como mentalmente, diminui.
Quando os danificamos com muita freqiiéncia, experimentamos sofrimentos interiores,
angustias, ndo nos sentimos bem ou nossa saide é afetada, sem que possamos reconhecer
uma causa aparente para esses disturbios.

Emogdes, energias sutis, humores

Vimos que na manifestagio totalmente pura, os canais, 0s ventos e os #glks sio os trés
corpos de Buddha. Na manifestagio impura, dio lugar ac que se chama na medicina tibetana
de os trés humores: o pneuma, o flegma e a bilis®. Para compreender bem este principio, ¢
preciso considerar um funcionamento global em trés niveis:

* as emogdes perturbadoras como o desejo, o 6dio, a obscuridade mental, produzindo-se na
propria mente e intervindo como causa fundamental;

* Os canais sutis, ventos e #ghks, intermedidrios entre a2 mente e o corpo, tendo um papel de
causa ativa; :

* os trés humores, resultados dos dois niveis precedentes.

Ainda que néo se possa identificar o pneuma enquanto substincia no corpo, ele se loca-
liza na bacia e na regido da cintura pélvica. A bilis localiza-se no figado e no sangue, na parte
intermedidria do tronco. Quanto ao flegma, ele se localiza no cérebro, na parte superior do
corpo.

A medicina tradicional budista repertoria 404 espécies de doengas, tendo como causa
um desarranjo de um ou outro desses humores, segundo trés parimetros: o excesso, a insu-
ficiéncia, e 2 desordem. Um excesso de pneuma da lugar, por exemplo, 2 um certo tipo de

65 Ver em Budismo Esotérico, o capitulo sobre medicina tibetana.
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doenga; uma insuficiéncia, 2 um outro tipo. Se o pneuma tem tendéncia a se deslocar de seu
local original, aparece ainda um outro tipo de doenga. Algumas patologias sio devidas tam-
bém a uma espécie de associagao aberrante de dois desses humores ou mesmo dos trés,
dando lugar a2 uma “doenca reunida”.

A partir das trés disfungSes fundamentais que sdo o excesso, a insuficiéncia e a desor-
dem aos quais se somam as associagdes aberrantes, produzem-se todas as perturbagGes que

afetam os 6rgios dos sentidos, os 6rgio interiores, a pele, os o0ssos, os nervos ou qualquer
outra parte do organismo.

Tratamentos espirituais e materiais

O principal remédio para esses 404 tipos de doengas consiste na pritica do dbarma.
Praticando o dharma com nosso corpo, nossa palavra e nossa mente, nés nos purificamos,
com efeito, de numerosas potencialidades carmicas negativas que estio em nds e desen-
raizamos assim as doengas que elas poderiam ter produzido. Além disso, quando nos con-
frontamos com doengas provocadas por espiritos malignos — repartidos em oito grandes
classes, compreendendo cada uma delas numerosas subdivisdes — ainda ai encontraremos
como melhor remédio certos rituais do dbarma.

Dito isto, fora desta abordagem espiritual da cura, na medida em que atribuimos pre-
sentemente uma realidade material a nosso corpo, dispomos também de tratamentos de
ordem material, como os medicamentos, 2 acupuntura ou a cirurgia. Mas ai ainda, seus
efeitos benéficos nao poderiam ser separados de um contexto espiritual, ja que refletem
nosso mérito associado 4 compaixio dos Buddhas.

A medicina tibetana, isto é, a medicina tradicional budista, ndo &, claro, a tinica a aliviar
os sofrimentos devidos 4s doengas. Em um certo sentido, podemos considerar todas as
medicinas como manifestagdes do Despertar. A medicina budista, quanto a ela, remonta a0
Buddha Shakyamuni que, um dia tomando a forma do Buddha Sangye Menla, enunciou os
oitos ramos da arte médica, que ele exp6s nos Owuatro Tantras de medicina. Se as outras tra-
digdes médicas ndo apresentam um carater revelado tio evidente, elas nao deixam de ser
também expressoes do Despertar. Nossa mente atual €, de fato, 2 conjungio de dois aspec-
tos: um puro, comparivel 4 4gua limpida, que chamamos “potencial de consciéncia primor-
dial” (sct. alaya-jnana), de onde provém todas as manifestagGes positivas da mente; o outro
impuro, como uma 4gua turva pela lama, formando o “potencial de consciéncia indivi-
dualizada” (sct. alaya-vijnana), fonte de todas as negatividades que produzem os sofrimentos
do samsara. A consciéncia pura primordial e a consciéncia comum individualizada co-habitam
de maneira indissociavel em nossa mente. As substincias tteis e benéficas, tudo o que, vindo
das plantas, dos animais ou dos minerais, pode ser utilizado como remédio, assim como 2
arte de servir-se delas, sdo o reflexo da consciéncia primordial, enquanto que as substincias
nefastas e sua utilizagdo sio o reflexo da consciéncia ordiniria. Nesse sentido, todas as
medicinas, sejam tibetanas ou ocidentais, representam uma expressio da pureza da mente.
E por isso que tenho 2 convicgdo pessoal de que todas as medicinas sio a atividade do
Despertar, convicgdo que pode ser partilhada por todos.
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Funcionamento dos sentidos

Nosso corpo € o suporte de funcionamento de oito tipos de consciéncias dualistas. Estas
oito consciéncias sio unicamente a mente, mas tém funcdes diversificadas, assim como os’
dedos sio as ramificagSes de uma tinica mio. Aos cinco 6rgios dos sentidos correspondem
cinco consciéncias (as consciéncias visual, auditiva, olfativa, gustativa e tatil), 4s quais se
acrescentam a consciéncia mental, a consciéncia perturbada e o potencial de consciéncia
individualizada.

Os 61gios dos sentidos, através dos quais as consciéncias funcionam, sio eles préprios
ativados por sua parte interna, descrita com a ajuda de uma metifora:

* uma margarida para os olhos;

* um pedago de casca de arvore para o ouvido;
* uma agulha de cobre para o nariz;

* uma lua para a lingua;

* uma pena de um pissaro para o sentido tadl;
* uma bola de cristal para o mental.

Consequentemente, quando uma doenga afeta um ou outro desses 61gios, nio ¢ exata-
mente ele que experimenta o sofrimento ou a doenga, mas a consciéncia correspondente. No
caso de doenga grave, a faculdade de comunicagio com o objeto da percepgio pode ser
interrompida; € o que acontece no caso de distirbios que levam 2 cegueira ou 2 surdez, por
exemplo.

No momento da morte, nosso corpo torna-se como uma casa abandonada por seu
ocupante. Como o funcionamento dos sentidos € uma manifestagio da mente, quando esta
deixa o corpo, os 6rgios dos sentidos nio mais podem funcionar. Entretanto, como os
6rgios sio eles mesmos apenas uma produgio da mente, esta poderi de novo crii-los em
outras circunstincias existenciais. Temos a prova disso a cada noite, quando sonhamos:
nio percebemos mais o mundo exterior, mas vemos com nossos olhos de sonho, ouvimos
sons com nossos ouvidos de sonho etc. Ora, tudo isto € apenas uma produgio de nossa
mente.

O fato de todos os fendmenos nio serem reais, nem irreais, aplica-se igualmente a0s
6rgaos dos sentidos. Por um lado, nés nio podemos dizer que eles sejam irreais, pois podem
ser afetados por dores e doengas que os fazem bem reais. Por outro lado, nés nio podemos
afirmar que eles sejam totalmente reais, visto que sdo apenas uma criagio da mente, como
nés o sabemos, através do sonho.

A pritica do dbarma conduz a0 desenvolvimento de faculdades sensoriais muito mais
poderosas do que as que temos agora. Permite obter, por exemplo, o que chamamos de “o
olho divino” e “o ouvido divino”. Com o olho divino podemos ver sem dificuldade coisas
extremamente longinquas que normalmente nio podemos discernir. Com o ouvido divino,
ouvimos sons que normalmente nio podemos perceber etc...

O melhor, agora, para seguir este ensinamento seria, talvez, que vocés fizessem algumas
perguntas.
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Avalokita de mil bragos,
cuja meditagio é efetuada durante a pritica de nyung-ne,
remontando a Gelongma Palmo.
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Questio — Que relagio existe entre os #gls visualizados na pritica de “shine” especial®®
e os #igles do corpo?

Kalu Rinpoche — Certamente, existe uma relagio, posto que os canais sutis, 0s ventos
e os #igles do corpo sio uma produgio da mente e os #gls da meditagio sio também uma
produgao da mente.

Questio — Podemos entender os #glks como reservas de enetgia? Podemos compari-los,
por exemplo, com uma reserva de alimento? Danifici-los seria 0 mesmo que dizer que va-
mos utilizando esse alimento e que no final, 20 ser esgotado, a morte chega?

Kalu Rinpoche — Danificar os #gls nio quer dizer que perdemos todos os #gks. Nio
morreremos. O #gl nio se limita 3 substincia sexual. E um pouco como o leite: no leite ha
uma certa substincia que, se a agitarmos, transforma-se em manteiga. Mas nio ¢ o leite todo
que vai se transformar em manteiga. O que perdemos é a esséncia do leite ou 2 esséncia do
figle, essa parte que, na nossa comparagio, transforma-se em manteiga. Nio é tudo que
desaparece.

Como os #gles sio produzidos no plano fisico? Nés absorvemos alimento e esse ali-
mento passa para o sangue. Depois dizemos que 2 esséncia do sangue passa para a carne, a
esséncia da carne para os tecidos adiposos, a esséncia destes para os 0ss0s, e a esséncia dos
0ssos para 2 medula; a esséncia da medula produz os #gls vermelhos e brancos; 2 esséncia
desses #igles — e ¢ isto que pode ser danificado — de um ponto de vista fisico proporciona a
irradiagio do corpo e de um ponto de vista mental o bem-estar interior, a alegria, o equilibrio
psiquico. O processo de metabolizagio comega, portanto, com a alimentacio e termina nos
#igles que, quando nio estdo danificados, dio brilho a0 corpo e felicidade 4 mente. Por outro
lado, diz-se que esses processos metabolicos produzem as matérias énertes de nosso corpo
como as unhas, os cabelos e os pélos.

Questio — Os canais sutis sio equivalentes a0s meridianos na acupuntura?

Kalu Rinpoche — Nio tenho um grande conhecimento sobre isso. Sei somente que
existem pontos onde se colocam agulhas de acupuntura para curar certas partes do corpo,
mas nao sei mais do que isso.

Questio — Na biografia do Buddha Shakyamuni, surpreendentemente, encontramos
poucas curas milagrosas. Nao conhego muito bem 2 literatura budista, mas me parece que
na biografia dos mabasiddbas e dos grandes iogues tibetanos relata-se que eles realizam nume-
rosos prodigios, mas poucas curas. Em comparacio, na vida de Cristo e de muitos santos
cristios, encontram-se, freqiientemente, casos de curas milagrosas. Existe uma razio re-
lacionada 2 economia espiritual do Budismo que faz com que o grande médico que é o
Buddha nio tenha realizado ou nio tenha dado o exemplo de curas milagrosas?

Kalu Rinpoche — Nio parece que existam diferengas fundamentais entre o Budismo e
o Cristianismo, neste ponto. Entretanto, é preciso compreender que um ser muito elevado
espiritualmente s6 pode agir de maneira precisa frente a um outro ser, se existir com ele um

66 Trata-se de uma pratica de shine, durante a qual se visualizam os cinco elementos sob formas geomé-
tricas coloridas, também chamados #igles.
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lago cérmico anterior especifico. Sem este lago, nio ¢ possivel dissipar os sofrimentos. Assim,
existem varios casos em que o Buddha e os mabasiddbas dissiparam os sofrimentos de inume-

riveis seres com quem tinham um lago. O mesmo deve ser vilido para Cristo e os santos
cristaos.

A cura de Gelongma Palmo

Dentre os numerosos casos de curas milagrosas conservados pela tradigio budista, o de
Gelongma Palmo talvez seja o mais célebre. Gelongma Palmo era uma princesa budista da
india antiga. Ainda jovem, contraiu a lepra. Todo seu corpo era apenas dor e, para evitar o
contigio, foi obrigada a se isolar em uma pequena gruta da qual ninguém tinha o direito de
se aproximar. Ela tinha uma grande fé em Avalokita (tib. Chenrezi), para quem rezava sempre.
Uma noite, depois de muito anos de oragdes e de meditagio, apareceu-the em sonho um ser
branco que despejava sobre seu corpo, com ajuda de um bumpa, um néctar de luz. Na manhi
seguinte, ela estava curada. Ela pensou que esse personagem branco deveria ser Avalokita
e sua fé aumentou ainda mais. Nio somente ela tinha obtido a cura, mas também a reali-
zagdo. Seu corpo nio apresentava nenhum sinal de lepra e sua mente tornou-se muito pura

e muito clara. Gelongma Palmo esti na origem da pritica de myung-ne, que une o jejum 2
meditagio de Avalokita.

O remédio tomado em sonho

Eu encontrei recentemente o detentor da escola Taklung, que chegava do Tibete. Conta-
se uma hist6ria, que nio se refere diretamente 2 ele, mas a sua encarnagio precedente. Um
dia, ficando muito doente, comegou a tomar todos os remédios que lhe eram prescritos, nio
manifestando nenhuma melhora. Entretanto, 3 noite ele rezava o mais que podia para se
curar. Uma noite, quando ele rezava, Matré Rinpoche, seu lama-raiz, apareceu-lhe como se
estivesse fisicamente presente. Pedindo-lhe para abrir a boca, colocou sobre sua lingua uma
substincia que o doente engoliu. Depois disso, Matrd Rinpoche desapareceu. Em seguida,
o doente curou-se completamente. Esta também é uma espécie de cura milagrosa.

Uma martelada milagrosa

O precedente Situ Rinpoche morava na mesma regizo que eu. Na cidade de Derge, havia
um ferreiro muito hébil que sofria de uma certa doenca, sem diivida a tuberculose. Ele
também ndo se curava com os remédios. Fundia objetos para diversas pessoas, dentre as
quais Situ Rinpoche. Uma vez, por causa de sua doenga, o objeto nio ficou muito bem feito.

Quando ele mostrou a Situ Rinpoche, este ficou furioso, pegou um martelo ¢ bateu no ferreiro,
que ficou completamente curado.
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Questio ~ O Sr. disse que seria bom associar meditagio e abstinéncia sexual. Tra-
tam-se de técnicas especiais de meditagdo ou simples retiros como os de Avalokita ou de
Vajrasattva (tib. Dotje Sempa)?

Kalu Rinpoche — Todas as praticas tém uma incidéncia sobre os canais, os ventos e os
#igles, mas a pritica que age especificamente sobre eles € a pratica de fmo que encontramos
nos seis dharmas de Naropa. Dito isto, a pratica superior a todas as outras é o mabamsdra. Se

somos realmente capazes de realizar a pritica do mabamudra, a propria esséncia do #gl nunca
¢ danificada.

Questdo — As ervas e as 4guas ndo possuem karma, ndo tém filhos, nio atingem o Des-
pertar, nio existe macho nem fémea. Qual é a relagio com os humanos?
Kalu Rinpoche — Quando eu disse: Sobre a ferra, existe metade erva, metade dgua, era uma

imagem. Isto significa que se ndo se encontra dgua em um local, nio vale a pena sofrer por
isso. Basta ir beber em outro local.

Questdo ~ Qual é o papel do jejum no organismo com relagio aos humores?

Kalu Rinpoche — Tudo depende da perspectiva na qual jejuamos. Em um nyung-ne, efe-
tua-se simultaneamente a meditagio de Avalokita. E a atividade deste para o bem de todos
os seres que € benéfica. Esta pritica, que faz parte do Kriya Tantra, é purificadora, pois, pela
meditagio, purifica-se o corpo e afastam-se as doengas. Por outro lado, durante um mywng-
ne, com excegdo da confecgio das formas, nio se realiza nenhuma atividade, consagra-se
inteiramente 2 pratica. Diz-se que tudo isso agrada 4 divindade e que traz grandes beneficios.

Jejuar, simplesmente por jejuar, ndo traz beneficios espirituais particulares. Mas caso se
medite com a perspectiva de atingir o Despertar e caso se considere que o apego a0 alimento
ou 2 bebida nos obriga, em nossa condigio atual, a beber e a comer, jejuar durante um certo
tempo torna-se uma coisa benéfica. Quando se realiza myung-ne, nio se come e nio se bebe,
durante vinte e quatro horas. No dia seguinte, na aurora, quando se interrompe o jejum,

toma-se uma sopa para evitar que os 84 mil microrganismos que vivem em nosso corpo nio
sofram eles mesmos da fome e da sede.

Questio — Fumar € nocivo para os ventos e os canais sutis?

Kalu Rinpoche — Diz-se que a fumaga pode entrar nos canais sutis e obstrui-los. Por-
tanto, fumar € nocivo.

Questio — Rinpoche falou da pritica de twmo como sendo a pritica especifica para nio
danificar os #gles. No meu nivel, com freqiiéncia, ouvi falar que a pratica das prosternagSes
€ il para purificar os canais. Rinpoche poderia explicar como e por qué?

Kalu Rinpoche — E provivel que as prosternacdes ajudem na purificagio dos canais, pois
prosternar-se ¢ antes de tudo um ato de confianga, de devogio e de fervor frente as Trés
Jéias, das quais se recebe a graga. E certo que esta graca ajuda a purificar-se tanto quanto 20s
canais, a0s ventos e aos #igls. Mas as prosternagdes fortificam sobretudo a fé e a confianga.

Questio ~ Eu nido pratico de forma alguma, minha mente é demasiado confusa para

permanecer no mabamudra ¢ eu nem sei mesmo do que se trata. Entretanto, como posso
fazer para nio danificar meus #igles?
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Kalu Rinpoche- Se nio se deixar ser levado pelo desejo, ndo se danificam os #gls.

Questio — Qual é 2 causa da homossexualidade e qual a sua conseqiiéncia sobre os
ventos e os #gls?

Kalu Rinpoche — Homossexual ou heterossexual, a partir do momento em que se dani-
ficam os #gles o resultado € mais ou menos 0 mesmo. Se em nossas relagdes com os homens
ou com as mulheres, temos um apego moderado e se, por outro lado, nés nao danificamos
com demasiada freqiiéncia nossos figls, isto serd muito benéfico. Sdo conselhos gerais que
cada um deve aplicar ao seu proprio corpo, examinando-o. A maioria de vocés nio € monge.
Vocés podem analisar 2 situagio e se vocés concluirem que estio danificando muito seus
tigles, talvez vocés se déem conta de que sua mente nio estd muito feliz ou muito clara e que,
fisicamente, vocés nio estio muito bem. Nesse caso, este é certamente o sinal de que € pre-
ciso reduzir a frequéncia das danificagdes.

Questiao — Os figls podem se regenerar?

Kalu Rinpoche — Com certeza os #gls se restauram. Vimos, hi pouco, que existia um
séxtuplo processo de refinamento da alimentagio e que os #gls eram o seu produto. Mas,
se os danificarmos demasiadamente, eles nio tém tempo para se restaurar. Tudo o que fala-
mos — a questio dos #igls e a sua danificagdo — ndo € o dharma propriamente dito. Entretanto,
é util sabé-lo. Mais 1til ainda € nio desenvolver um apego excessivo: se nio se pode ter o
amor de uma pessoa, pode-se encontra-lo em outra.

Questio — E possivel reconhecer as doengas criadas pelos espiritos malignos e quais sio
as préticas para evitd-las?

Kalu Rinpoche — Podemos sabé-lo pela pulsagdo do pulso e pelo exame da urina. Dife-
rentes rituais permitem a cura; eles devem ser adaptados 2o tipo de espirito em questio,
principalmente seu sexo. De uma maneira geral, todos os rituais que realizamos com fé nas
Trés Jbias tém um aspecto positivo na cura das doengas. Em particular, o ritual de Chid se
revela muito eficaz nesses casos.

Questio — Caso se tenha um orgasmo sem que haja especialmente contato sexual, isso
é tio nocivo quanto uma relagio sexual normal?

Kalu Rinpoche — Pode acontecer de se perder seus #gls sem uma razio aparente. Trata-
se de um problema de canais para o qual existem medicamentos. Trés causas podem provo-
car 2 perda dos #gls fora do desejo sexual: quando hi produgio excessiva, sob o efeito de
um espirito maligno, e sob a a¢do de certas doengas.

De uma maneira geral, pensamos continuamente em termos de “eu”, de “meu” corpo,
“minha” palavra, “minha” mente. A partir dessa apreensio de um ego, surgem as emogGes
perturbadoras, o dominio dos espiritos malignos e as doengas. O melhor remédio que se
pode encontrar consiste — 20 longo da meditagdo de Avalokita — em se visualizar sob 2 forma
da divindade. Pensamos que nosso corpo tornou-se o corpo de Avalokita. A grande dife-
renga neste corpo € que nés n3o o0 imaginamos como um corpo substancial e material, mas
como uma aparéncia 20 mesmo tempo vazia e manifestada, como um arco-iris. Sempre nesta
meditagio, 20 invés de pensar “minha” palavra, pensamos simplesmente que a palavra que
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emitimos, o mantra OM MANI PEME HUNG, é um som vazio, como um eco, que nio tem
realidade em si. Do mesmo modo, 20 invés de pensar “minha” mente, pensamos que tudo
o que se produz internamente é 2 mente de Avalokita, que ndo hi realidade em si dos fené-
menos mentais, mas simplesmente a unido da faculdade de conhecimento e da vacuidade,
o mabamudra.

Os condicionamentos latentes fazem sempre com que nos assimilemos 20 nosso corpo,
nossa palavra, nosso mental. Pensamos que eles existem realmente e que nés préptios somos
limitados 2 eles. Fazendo a meditagdo de Avalokita, desenvolvemos um outro tipo de ten-
déncia e de condicionamento. Habituamo-nos a pensar que corpo, palavra e mente sio os
de Avalokita e que sio manifestagBes vazias. Além disso, a visualizagio do corpo de Avalo-
kita e a recitagio de seu mantra comportam uma forte graga, uma compaixio muito grande.
Possuem um poder préprio. A tendéncia nova que desenvolvemos, somada 3 agao prépria
da visualizagio e da meditagio, produz efeitos extremamente poderosos para esta vida e para
as vidas futuras.

Nossas emogdes conflituosas sio como um grande rio. Se tentarmos interrompé-las, é
muito provivel nao conseguirmos. Mas, de um certo ponto de vista, quando se sabe verda-
deiramente como funcionam, deixam de ser um problema. As emoges conflituosas vém,
de fato, da mente. Ora, como a mente é vazia, elas nao podem ter existéncia em si. Conhe-
cendo-se e aplicando-se os métodos que permitem reconhecer esta natureza vazia das emo-
¢Oes, entdo elas nio criam mais problemas.

Karma Migyur Ling, dezembro de 1984.
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Os seris mundos

A ignorincia
A ignorincia (sct. avidya, tib. marikpa), isto €, o nio-conhecimento, se situa em dois
niveis:
* a ignorancia fundamental;
* a ignorincia determinada.

A ignorincia fundamental constitui o fundamento da ilusdo na qual vivem todos os seres
comuns; ela € a raiz do samsara. N6s a definimos como a situagao da mente que nio reco-
nhece sua prépria natureza Desperta. A ignorincia é a2 mente que nio se reconhece a si
mesma.

Os seres comuns fazem, sob varias formas, a experiéncia do sofrimento e da dor. Um
Buddha, em contrapartida, ultrapassou o sofrimento; ele atingiu o mirvana. Esta diferenga
entre um ser comum e um Buddha vem, fundamentalmente, do conhecimento ou da igno-
rincia do modo de ser da mente. A primeira caracteriza os seres Despertos, 2 segunda os
seres comuns.

Quanto a questdo da origem temporal da ignorancia, pode-se dizer apenas que ela é sem
comego. Neste sentido, esta ignorincia fundamental é ainda chamada “ignorincia inata”,
comparivel 4 ganga que acompanha o ouro em seu estado natural.

Vacuidade, claridade e inteligéncia sem obstrugio caracterizam o fathagatagarbba, o po-
tencial do Despertar. Pelo fato deste nio ser reconhecido, a vacuidade é falsamente tomada
por “eu” e a claridade falsamente tomada por “outro”. Assim se estrutura a dualidade eu-
outro. Este novo grau de erro constitui “a ignorincia determinada”, assim chamada porque
compreende as determinagdes erroneas que sao eu € outro.

Considerar que a ignorincia existe desde os tempos sem comego, parece permitir
supor que o conhecimento nunca existiu. E preciso ver as coisas de um outro dngulo: a igno-
rincia implica, de fato, a presenca da verdadeira natureza da mente que, mesmo nio sendo
reconhecida, é conhecimento em si mesma. E o que exprime a nog¢io de Samantabbadra,

o “Buddha eterno”, ou seja, o estado de Buddha primordialmente existente, mesmo ig-
norado.
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Da ignorincia aos seis mundos

Por causa da dualidade da ignorincia fundamental, criam-se as emogdes conflituosas:
o desejo-apego, 2 raiva-aversio e a cegueira, que se subdividem até formar um conjunto de
84 mil emogdes conflituosas. Sob o dominio delas, os seres realizam virios atos que pro-
duzem o karma que, por sua vez, leva i experiéncia dos seis mundos:
* 0s infernos;
* os espiritos avidos;
* 0s animais;
* os humanos;
* os semideuses;
* os deuses.

Realidade dos seis mundos

Pode-se considerar arbitriria essa nogio dos seis mundos ou vé-la apenas como uma
construcdo hipotética sem um fundamento real. Entretanto, do ponto de vista budista, ela nio
pode, pelo simples fato de ter sido ensinada pelo préprio Buddha, ser desprovida de validade.

O Buddha da, por exemplo, uma descrigao detalhada dos oito infernos incandescentes,
atribuindo-lhes uma localizagio precisa, sob a terra, cada um 2 uma dada distincia da super-
ficie do solo. Esses detalhes nio tém como objetivo impressionar as mentes; correspondem
a uma certa realidade. Visualizar a existéncia dos trés mundos inferiores nio é uma prova da
imaginagio; a infinita variedade do mundo animal, os oito infernos gelados, os infernos
ocasionais e os infernos periféricos sio uma desctigio de estados de existéncia que os seres
efetivamente experimentam.

Os sutras propéem inclusive uma visiao detalhada dos mundos superiores, o dos homens,
dos semideuses e dos deuses.

Os humanos nio sio, nesse contexto, reduzidos 20s que vivem sobre a Terra, o con-
tinente Sul, mas s3o vistos como povos vatiados que habitam, segundo a cosmologia tradi-
cional, os quatro continentes e os oito sub-continentes 20 redor da montanha axial do uni-
verso, o Monte Meru.

O semideuses estdo, por sua parte, localizados nas encostas do Monte Meru.

Quanto aos deuses, dividem-se em numerosas categorias repartidas nas trés esferas. Os
deuses da esfera do desejo, em primeiro lugar, formam seis classes: uma que reside na parte
supetior das encostas do Monte Meru, uma outra no cimo deste (o “Mundo dos Trinta e Trés™)
€ as quatro restantes no céu que o domina. Para além da esfera do desejo, habitam as dezesseis
categorias de deuses da esfera da forma, chamados os mundos de Brahma, depois as quatro
categorias de deuses da esfera da nio-forma: “Espago infinito”, “Consciéncia infinita”, “Nio-
perceptivel” e “Nem existente nem nio-existente”, o mais alto de todos os mundos do samsara.

Graus de realidade

Todos esses mundos foram descritos pelo Buddha. Portanto, correspondem a estados
de existéncia realmente percebidos. Entretanto, nio se pode dizer que possuam uma reali-
dade em si, visto que, em Wltima anilise, sio apenas uma projegio da mente. De onde vém,



A roda das existéncias.
O circulo exterior representa as doze causas interdependentes.
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segundo o Buddha, as chamas e o metal em fusdo dos infernos, de onde vém as torturas e
as queimaduras que afligem os seres? S3o as projegGes de uma mente ma.

Toda manifestagdo é apenas uma expressio, sob formas variadas, das potencialidades da
mente. O que, por exemplo, apresenta-se 20s humanos como 4gua, aparece para os outros
seres dos infernos como chumbo fundido, para os espiritos dvidos como pus ou outras
matérias repugnantes. Para alguns animais, a 4gua constitui um habitat, para os semideuses
ela é uma arma, para os deuses, néctar. Assim, uma \inica potencialidade s6 se torna realidade

quando em relag3o 2 expetiéncia que temos dela. Os objetos nio sio realidades essenciais,
mas proje¢des mentais.

Para além da contradigao

Assim, o Buddha apresenta, por um lado, os seis mundos como reais, enquanto que, por
outro lado, explica-nos que eles nao tém realidade em si mesmos, que s3o apenas uma pro-
jegdao. Nio se trata de uma contradigao, mas do reflexo dos dois angulos sob os quais 2 mani-
festagio pode ser vista: 0 que é real de um ponto de vista relativo, ndo o é de um ponto de
vista absoluto. Diz-se que os fenémenos ndo sio reais, nem irreais, que sao semelhantes ao
reflexo da lva sobre 2 dgua. Na medida em que alguma coisa é percebida, este reflexo possui
uma certa realidade, mas, 20 mesmo tempo, o reflexo nio € um objeto tangivel: portanto, ele
ndo existe realmente.

O mundo s6 possui realidade em fungio daqueles que o percebem. Os que escutam
agora este ensinamento sdo muitos. Esta noite, quando vocés forem se deitar, cada um de
voceés tera sonhos que lhe serio proprios. Quando nos encontrarmos, amanha cedo, serd que
cada um de vocés achari que a tnica manifestagio real da noite é aquela do se# mundo
onirico, e que a dos outros ¢ falsa? Isto nao teria nenhum sentido. Em nossos sonhos, cada

um tem uma experiéncia de um mundo que, para nds, € real. Mas ndo tem realidade em si
mesmo. Isso também ocorre com os diferentes mundos®’.

Nos infernos e junto aos deuses

Encontraremos uma outra indicagdo da natureza subjetiva de nossa relagdo com os
fendmenos no seguinte fato: diz-se que existe uma certa categoria de seres infernais, a piot
de todas as condigGes de existéncia do universo, que estd sujeita aos sofrimentos de cada uma
das seis classes de seres. Se considerarmos cada um desses mundos como uma realidade
fisica cujos habitantes teriam uma experiéncia passiva, nao seria concebivel que um ser
encontre simultaneamente todos os sofrimentos, j que pelo menos cinco dentre eles deve-
riam estar em outro lugar. Essa experiéncia dos seis mundos reunidos em um nico s6 é
possivel porque é criada pela mente.

O quinto grau dos deuses da esfera do desejo chama-se “Emanagio alegre”. Este nome
se deve 20 fato de os deuses possuirem ali a faculdade de criar, com um simples esforgo de

67 Os mundos tais como o nosso sio, é claro, percebidos nio por um inico individuo, como em um

sonho, mas por um grande nimero de pessoas. Isto nio aumenta seu grau de realidade, mas implica
somente um &arma comum condicionando um certo tipo de manifestagio comum.
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projegao mental, qualquer fen6meno agradivel que sintam necessidade: um belo objeto, sons
harmoniosos, pratos saborosos, até deuses ou deusas para desfrutar de sua companhia. O
sexto grau dos deuses da mesma esfera, chamado “Autoridade sobre as emanagSes dos
outros”, apresenta um estado ainda mais refinado, j4 que os deuses nio tém necessidade de
criar mentalmente o que desejam; eles confiam a tarefa ao cuidado de outros. Esses dois
mundos fornecem uma boa ilustragio da aptidio da mente para modelar 2 manifestagio.

Quando rememoramos a natureza subjetiva da experiéncia dos individuos, estando esta
condicionada 20 karma, torna-se mais ficil compreender como, no quadro geral da condigio
humana, intervém numerosas modulagdes: alguns vivem mais tempo que outros; alguns s3o
mais ricos que outros, gozam de uma satide melhor que outros, sio mais felizes que outros,
acomodam-se mais facilmente a sua situagio que outros etc. Todas essas nuangas sio ex-
pressdes exteriores dos karmas individuais. Por isso o Buddha pode dizer que as trés esferas
e os seis mundos sdo apenas a mente.

Quando a mente desperta da ignorincia semelhante a0 sono, atinge o estado de Buddha.
A partir de entio, os diferentes corpos de Buddha, os campos puros manifestados para o
bem dos seres, todas as qualidades desabrocham espontaneamente, pelo simples fato de a
mente ter feito a experiéncia direta de sua propria natureza.

Samye Ling, marco de 1983.

Se os fenémenos tivessem uma existéncia em si, nao poderiamos nos liberar. A possi-
bilidade de atingir a liberagdo pela pritica do dbarma se deve 20 fato de que os fenémenos
ndo sio reais; portanto, podemos nos desfazer da ilusdo de sua realidade intrinseca.

Entretanto, pelo fato de os tomarmos agora como reais, somos obrigados a levar em
conta as leis que regem a manifestagio. Pela realizagdo de atos positivos, com efeito, pomos
em marcha um processo que engendra o sistema de aparéncias felizes dos mundos supe-
riores, enquanto que oOs atos negativos engendram as aparéncias dolorosas dos infernos, do
mundo dos espiritos 4vidos e as dos animais. Ainda que as alegrias e os sofrimentos sejam
ilusérios, enquanto nio formos liberados, nés os experimentamos como reais.

Bruxelas, outubro de 1984.

As doze causas interdependentes

Samsara significa rotagiao ou roda, do mesmo modo como falariamos da roda de um
veiculo, implicando a idéia de alguma coisa que gira continuamente.

A forga que imprime movimento a essa roda nio vem do exterior, mas resulta de nossos
proprios atos. Os atos negativos engendram o renascimento em mundos inferiores (animais,
espiritos dvidos e infernos), os atos positivos nos mundos supetiores (deuses, semideuses,
e humanos). Assim, o samsara é descrito como um conjunto de seis mundos, 20s quais se
acrescenta, 4s vezes, um sétimo, o bardo.

Bardo significa intervalo e designa mais freqlientemente, como no presente caso, o perio-
do intermediirio entre a morte e o renascimento. Mas pode se aplicar a muitas outras cir-

cunstincias. Poderfamos, por exemplo, falar de um bardo para nomear a no man’s land, sepa-
rando a Franga da Bélgica.



Ilustragdes tradicionais da ignorancia,
representadas por um cego, e impulsos carmicos,
simbolizados pelos oleiros.
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Chamamos, is vezes, de “samsara exterior” as seis classes de seres, e de “samsara intetiot”
0 barde. Falamos também da sucessao de nossos pensamentos compondo o “samsara secreto”.
Uma das maneiras de visualizar o funcionamento do samsara é colocat-se sob o ponto.
de vista do processo das doze causas interdependentes:
1. aignorancia;
2. impulsos carmicos;
3. consciéncias;
4. nome e forma;
5. fatores de percepgio;
6. contato;
7. sensacio;
8. desejo;
9. apreensio;
10. vir-a-ser;
11. nascimento;
12. velhice e morte.

Bruxelas, outubro de 1984.

A maneira mais simples para entender as doze causas interdependentes é coloci-las em
uma perspectiva cronoldgica, partindo da morte para voltar a ela, depois de ter atravessado
todas as etapas do bardo, do nascimento e da vida.

1. Ignorindia— Antes desta vida, tivemos a experiéncia de uma outra vida, no final da qual
operou-se a separagio da mente e do corpo, o que chamamos morte, que produziu um
perfodo de inconsciéncia semelhante a0 sono profundo ou ainda a um desmaio. Esse perio-
do, variivel segundo os individuos, mas durando geralmente trés dias e meio, corresponde,
na cadeia das doze causas interdependentes, a0 primeiro elo: a ignorincia.

2/3. Impulsos cirmicos e consciéncias — Quando este periodo se completa, da mesma maneira
como despertamos de um sono profundo, o mental comega a funcionar de novo, colocado
em movimento pelos impulsos cirmicos, que constituem um primeiro grau de atividade,
muito primitivo. Rapidamente, eles sdo seguidos por uma atividade mais estruturada e mais
elaborada: as consciéncias.

No contexto dos cinco agregados, 2 descri¢io do funcionamento do psiquismo inclui,
antes do estado dos impulsos cirmicos, ou voligSes, aquele das percepgdes. E por isso que,
quando se consideram as doze causas interdependentes, pode-se também intercalar as per-
cepgOes entre a ignorincia e os impulsos cirmicos. Esses trés primeiros elos da cadeia sio
comparaveis as trés falanges de um dedo; o conjunto forma uma unidade cujos componentes
podem ser separados ou agrupados. No caso presente, percepgdes e impulsos cirmicos sio
reunidos sob uma mesma rubrica.

4. Nome ¢ forma — Sobre a base das consciéncias, formou-se, desde tempos sem comego,
um condicionamento 3 dualidade “eu” e “outro”. Esse condicionamento produz automa-
ticamente a idéia: “Eu tenho um corpo”, que, no contexto do bardo no qual nos situamos
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sempre, ndo € um organismo fisico, mas um simples corpo mental, o que nio impede a men-
te do bardo de apreendé-lo como alguma coisa real. Aos trés elos precedentes acrescenta-se,
portanto, o sentimento de ter um corpo. O conjunto é chamado “o agregado dos quatro
nomes”, a saber, a2 ignorincia, os impulsos cirmicos, as consciéncias e a “forma’” mental,
tomando o lugar do corpo. Por essa razio, o quarto elo é chamado “o nome e a forma”.

5. Fatores de percepgao — Em seguida, chegamos 20s seis fatores de percepgio. Habitual-
mente, enumeram-se dezoito fatores de percepgio e nio seis. Sob esta rubrica, agrupam-se,
de fato, os seis 6rgios dos sentidos, as seis consciéncias dos sentidos e os seis objetos dos
sentidos. Temos, assim, o olho associado 4 consciéncia visual e 20s objetos exteriores que
ele percebe, o ouvido associado 4 consciéncia auditiva e aos sons, o nariz associado 4 cons-
ciéncia olfativa e 20s odores etc. Entretanto, no bardo, 0 corpo e o meio exterior nio possuem
fundamento fisico, tudo é reduzido ao mental. Os étgios dos sentidos ndo estio mate-
rialmente presentes, do mesmo modo que a manifestagao exterior nio repousa sobre uma
realidade material. Somente o psiquismo cria 2 impressio de um corpo e de um mundo
exterior. Portanto, fala-se apenas de seis fatores de percepgio.

6. Contato — Dado que, no sistema de manifestagio subjetiva do bardo cria-se o sen-
timento de objetos percebidos pelas consciéncias através dos érgios mentais, o contato
intervém como o sexto elo. Da mesma maneira que tocamos um objeto com o dedo, as
faculdades sensoriais do bardo entram em contato com seus respectivos objetos.

7. Sensagao — Por causa do contato, expetrimenta-se, sétimo elo da cadeia das doze causas
interdependentes, uma certa sensagio, agradivel ou desagradavel.

8. Desejo — Em seguida, vem o desejo que toma lugar em uma solidificagio da situagio
devida a uma tendéncia para interpretar o que é percebido, seja agradavel ou desagradivel,

como existindo verdadeiramente enquanto objeto exterior. Portanto, produz-se o desejo de
agir em relagdo 20 objeto.

9. Apreensao — Deste desejo vem a apreensiao: o objeto é plenamente aceito como real,
o que produz a vontade de apoderar-se dele. Tomemos um exemplo para seguir melhor o
processo: quando uma pessoa vé uma fruta, a consaéncia visual estabelece o contato com o
objeto pelo canal do olho; depois acrescenta-se uma sensapao, que pode ser agradivel se a fru-
ta patece gostosa. Daf vem o desejo de possuir a fruta, que se concretiza no ato de pegi-la:

a apreensao.

10. Vir-a-ser — No caso do bardo, uma vez constituido “o agregado dos quatro nomes”,
desenvolvem-se os seis fatores de percepgio. Depois, pela forga do karma, a mente é levada
a ver seus futuros pais se unirem; essa visio corresponde 20 contato, seguido pela sensagio,
depois pelo desejo, de onde vem o movimento de apreensio. Este faz com que se entre na
matriz, de maneira que a mente se una i matéria; é o ponto inicial do vir-a-ser, cobrindo este
de fato todo o periodo da gestagio. Pode-se consideri-lo como um esforco da mente para
encarnar ou ainda como uma forga que a obriga a fazé-lo.

O processo da concepgio é presidido por uma reagio emocional, intervindo quando os
pais que se unem sio percebidos. Se 0 karma do futuro ser humano é renascer como homem,
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ele experimentara, entio, atragao por sua mae e aversio por seu pai. Inversamente, se ele esta
destinado a encarnar como mulher, sentiri atragio por seu pai e aversdo por sua mie. Este
duplo sentimento de atragio-aversio age como fator que provoca a entrada na matriz.

Os suportes materiais 20s quais a mente se une no momento da concepgio intervém no
curso de uma transformagio em sete etapas, cada uma das quais dura um dia: a esséncia do
alimento assimilado pelos pais passa, de fato, para o sangue, e dele para o tecido muscular,
depois para o tecido adiposo, para os ossos e para a medula; desse estigio procedem os
“bindus (tib. #igles) brancos e vermelhos”, isto €, os espermatozoides e os 6vulos, cuja esséncia
mais sutil se difunde por todo o corpo e produz um bem-estar fisico tanto quanto psiquico.
Portanto, encontramos os fatores materiais da concepgao na sexta etapa deste processo
metabdlico: os bindus brancos e vermelhos, 20s quais se une a mente do bardo.

A etapa do vir-a-ser corresponde a uma estabilizagao da mente que, enquanto estava no
bardo, era comparavel a2 uma pluma ou a um pedago de papel que o vento arrasta por todos
os lugares com movimentos repentinos. Da mesma maneira que o papel ou pluma podem,
em seu curso, esbarrar em um objeto viscoso prendendo-se a ele, a mente errante do bardo
se fixa nos bindus.

Para um ser cujo karma é muito positivo, o periodo de gestagio, assim como o nasci-
mento, podem se desenvolver sem dores. Em geral, entretanto, o feto experimenta nume-
rosos sofrimentos por causa dos obsticulos que sua situagio lhe impde. Sabemos bem que
nés mesmos ficamos logo incomodados se permanecermos muito tempo com as pernas
dobradas ou, a0 contririo, se ficarmos com as pernas estendidas. O feto, igualmente, experi-
menta numerosas dificuldades por nio poder se mexer como o desejaria.

11. Nascamento — O vit-a-ser desemboca, naturalmente, no nascimento, momento muito
doloroso, mesmo se o esquecemos em seguida.

12. Velbice e morte — Seguindo-se 20 nascimento, o processo de senilidade se coloca em
andamento, no qual inscrevem-se a doenga e numerosos sofrimentos. Inelutavelmente, a
impermanéncia conduz 4 morte. Encontraremos uma ilustragio muito concreta do que é a
impermanéncia olhando um relégio: de segundo em segundo, sem cessat, os ponteiros avan-
¢am. Do mesmo modo, 2 impermanéncia evolui a cada instante ao longo de toda a nossa
vida. Que seja em razao da velhice, de um acidente ou de uma doenga, nao escaparemos da
morte: apenas a duragao de nossa vida varia.

O nascimento é um processo dolotroso, 2 morte também o é. Alids, no curso de nossa
vida ndo deixamos, também, de nos confrontar com muitas dificuldades. De uma maneira

geral, o Buddha, a0 ensinar as doze causas interdependentes, insistiu sobte os sofrimentos
que necessariamente elas implicam.

Assim, percorremos o conjunto de elos que compdem as doze causas interdependentes:
a ignorancia, impulsos cirmicos, consciéncias, nome e forma, fatores de percepgio, contato,
sensagio, desejo, apreensao, vir-a-ser, nascimento, velhice-morte.

A parte dessa sucessio que implica uma existéncia fisica é muito semelhante ao cresci-
mento de uma flor. A crianga se desenvolve até atingir 2 plenitude do jovem adulto, como
um botio se abre até o pleno desabrochar da corola. A flor comega, em seguida, um pro-
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cesso que a leva inevitavelmente a2 murchar, e o ser humano desliza sobre o declive que leva
a vethice, 4 diminuigdo progressiva de suas faculdades e 2 morte. Esta passa por uma reabsor-
¢do dos cinco elementos, que se completa por uma fase total de inconsciéncia. A mente recai,
entio, na ignorincia, o primeiro dos doze elos. Assim se perpetua incessantemente o enca-
deamento das causas interdependentes.

Samsara individual e coletivo

As doze causas interdependentes sio uma maneira de descrever o samsara. Podemos
chami-las de o “samsara individual”, pois elas descrevem o ciclo que cada individuo reproduz
continuamente. Podemos, também, ver o samsara sob um angulo coletivo, considerando os
diferentes modos de encarnagio que sio os seis mundos: os trés mundos supetiores (huma-
nos, semideuses e deuses), 20s quais 0s atos positivos dio acesso, e os trés mundos inferiores
(animais, espiritos 4vidos e infernos), para onde os atos negativos levam.

E preciso notar que as doze causas interdependentes mantém automaticamente sua
continuidade. Nio é necessério dar corda nelas como fariamos com um relégio. Nenhuma
intervengio do exterior € necessaria. Elas funcionam como um relégio a bateria, sem corda.

Meditagdo das doge causas

Todos os niveis de ensinamento do Buddha incluem a nogao das doze causas inter-
dependentes. Entretanto, encontra-se desenvolvida mais detalhadamente e com mais insis-
téncia no veiculo dos Buddhas solitirios, um dos aspectos do pequeno veiculo, onde ela
serve de suporte a2 meditagao. O praticante reflete, entio, profundamente, sobre cada um dos
elos na ordem em que nés os descrevemos, desde a ignorincia até a2 morte. Depois, ele os
examina na ordem inversa, perguntando-se sobre a origem de cada um:

* Como 2 velhice e 2 morte se produziram? Porque foram precedidas pelo nascimento.
* Por que o nascimento? Por causa do vir-a-ser, isto é, da entrada na matriz.

* Por que o vir-a-ser? Por causa da apreensio.

* Por que a apreensio? Por causa do desejo etc.

Assim, o meditador chega até o primeiro elo, a ignorincia. Finalmente, ele € levado a
perguntar-se:

— De onde vem a ignorincia? Ela vem da mente.

Para concluir o encadeamento das doze causas, € preciso, portanto, realizar a vacuidade
da mente. O praticante, exercitando-se dessa forma em permanecer absorvido na vacuidade,
alcanga o estado de realizagio parcial propria dos Buddhas solitarios.

Nés mesmos nos encontramos entre o nascimento e a morte. E a seqiiéncia mais longa
do conjunto das doze causas, aquela que pode também se revelar a mais fecunda. Ela nos
fornece, com efeito, a ocasido de estudar e de praticar o dharma, de avangar no caminho da
liberagio e para o estado de Buddha. E o melhor uso que podemos fazer dela.

Samye Ling, margo de 1983.
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Questio — Quando atingimos a liberagio, como é possivel, j4 que ndo hd mais karma,
que nio nos dissolvamos totalmente e possamos ctiar emanagées?

Kalu Rinpoche — A liberagio nio faz parte do dominio fisico, como se saissemos de um
local para um outro. E a mente que se libera.

O caminho da liberagio se apédia, em primeiro lugar, sobre um tipo de meditagio cha-
mada “pacificagio mental” (sct. samatha, tib. shine). Nossa mente esti habitualmente agitada,
inteiramente descontrolada. Shine permite pacifici-la e estabilizi-la, dando possibilidade de
praticar meditagGes mais profundas, conduzindo 20 reconhecimento de sua verdadeira na-
tureza.

Nosso atual estado interior é comparivel a0 de uma vela exposta 20 vento. Mal acaba-
mos de acendé-la e as rajadas de vento a apagam sem parar. Essas rajadas sio as emogdes
conflituosas, assim como os pensamentos que impedem de estabelecer uma atencio verda-
deira. A primeira etapa da meditagdo visa, portanto, 2 pacificagio.

Quando se atinge um grau suficiente de shire, pode-se abordar a dupla questio: Quem
erra no samsara? Quem obtém a liberagio? Trata-se, com certeza, da mente. Entio, procura-
se compreender 2 natureza desta, descobrir que ela é vacuidade, claridade e inteligéncia sem
obstrugio. Esta segunda fase da meditacio é chamada “visdo superior” (sct. vpasyana, tib.
thakthong); ela abre a via que leva efetivamente 4 liberagio, que se produz na primeira terra
de bodbisattva. A mente obtém, entio, um grande controle sobre si mesma, e 20 mesmo
tempo uma grande capacidade de agir para o bem dos outros.

A pacificagdo mental e a visdo superior constituem uma via perfeitamente auténtica.
Entretanto, vivemos em uma época pouco favorivel 3 pritica do dbarma, por causa da ativi-
dade intensa dos humanos, da abundincia de distragées e de uma certa preguiga. Também,
a0 invés de nos fiarmos unicamente em nossas proprias forgas na meditagio, pode ser mais
conveniente nos apoiarmos em uma forga maior que a nossa. Suponham que vocés dese-
jassem ir para um lugar relativamente distante: vocés poderiam ir até l a pé, o que levatia
tempo e seria cansativo. Mas também poderiam pedir carona ou pegar um tixi: vocés utili-
zariam o veiculo de outra pessoa, economizando tempo e energia.

Praticar shine e /hakthong, aumentar a compaixio e o conhecimento da vacuidade,
apoiando-nos apenas no poder de nossa mente, pode ser muito dificil. Se, em contra-
partida, nos apoiarmos em uma forga maior que a nossa, por exemplo, a de Avalokita
(Chenrezi), a trajetéria se tornard muito mais ficil. Tomamos um carro ou um trem ao
invés de ir a pé.

A forma da divindade de Avalokita, assim como seu mantra, estio investidos de um
grande poder, de uma grande graga e de uma grande compaixio. Pela meditacio de Avalokita
e pela recitagio de seu mantra, recebemos a ajuda de uma forga que nos permite avancar
rapidamente para o Despertar.

A pritica de Avalokita inclui shine, j4 que ditrigimos nossa atengio sem distragio para
a visualizagio do corpo da divindade e para a recitagio do mantra. Supondo inclusive que
nao consigamos visualizar, seria suficiente a concentragio na recitagio do mantra, pela

graga que este encerra, para que nossa meditagio evoluisse e chegasse, naturalmente, 20
lhakthong.
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Avalokita abre a possibilidade de um caminho mais ficil e mais ripido. Na maioria das
vezes, vocés estio pouco inclinados 2 acreditar nisso. Vocés pensam que existe alguma coisa
superior que lhes escondemos! Entretanto, nio se trata de uma opinido pessoal. O Buddha,

assim como Padmasambhava, reafirmaram, virias vezes, que a via de Avalokita era a melhor
€ a mais benéfica.

Bruxelas, outubro de 1984.
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Kalu Rinpoche ensinava freqlientemente uma pritica particular de shine ¢ de /bakthong apoiando-se
sobre visualizagdes, em que formas geométricas coloridas representavam os elementos e os agregados.
Essas meditagGes, que pertencem ao vgjrayana, sé eram ensinadas is pessoas que tinham pelo menos
tomado refigio. E por isso, respeitando este aspecto da transmissio, que nio & possivel editar a des-
crigdo das visualizages que elas implicam. Portanto, o ensinamento transcrito aqui é, de uma certa
maneira, incompleto. Entretanto, pareceu-nos interessante publicar os dados gerais que envolvem essas
priticas, principalmente as explicagSes que dizem respeito aos elementos e agregados.

Hoje, iremos abordar uma pritica de shine, chamada “pritica especial”. Para compreen-
der seu objetivo, é necessirio, inicialmente, saber como a mente funciona.

A existéncia humana é caracterizada por uma grande capacidade de compreensio e de
inteligéncia, que lhe di uma superioridade sobre outras formas de seres. Entretanto, se nés
nio compreendemos o que é a mente, surgem numerosas concepgoes errdneas: pensamos,
por exemplo, que a mente nio poderia existir na auséncia do corpo ou ainda que as vidas
passadas e futuras ndo existem. Todavia, desde tempos sem comego, nossa mente encarnou-

se em milhdes de existéncias, e, sob formas miiltiplas, continuara a vagar no samsara enquanto
nao atingirmos o estado de Buddha.

Hoje, veremos como os cinco elementos — terra, 4gua, fogo, at, espago — sio compo-

nentes nio apenas de nosso corpo e do mundo exterior, mas também fazem parte da natu-
reza da mente.

Os elementos no corpo e no universo

Em nosso corpo, os cinco elementos sio facilmente identificiveis:
* a carne, 0s 0sSOs e 0s outros constituintes sdlidos formam o elemento terra;
* 0 sangue, a linfa e os diferentes liquidos, o elemento dgua;
* o calor do corpo, o elemento fogo;
* a respiragio, o elemento ar;

* os diferentes orificios, os poros da pele, as cavidades etc., o elemento espago.
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A irradiagio natural desses cinco elementos exprime-se, além disso, no mundo exterior:
* 0 elemento terra corresponde 20 estado sélido da matéria;
* a 4gua, 20 estado liquido;
* o fogo, ao estado fgneo 168
* 0 ar, a0 estado gasoso;
* 0 espago, 20 vazio no qual se situam os estados precedentes.

Os elementos na mente

Na mente, os cinco elementos correspondem is suas diferentes caracteristicas:

* A mente ¢ vazia: ela ndo pode ser definida em termos de forma, de cores ou de volume.
Sendo sem limite, ela ¢, assim, semelhante ao elemento espago. Um dos sinais de sua vacui-
dade ¢ que ela pode conter o pensamento de todas as coisas préximas ou distantes, grandes
ou pequenas.

* A mente, em segundo lugar, ¢ claridade. Do mesmo modo que a luz do sol torna visivel
o mundo exterior, a mente, por sua claridade, possui a capacidade de conhecer todas as
coisas, assim como o poder dindmico gragas a0 qual se, por exemplo, pensarmos na América,
na fndia ou em outro pais, poderemos, efetivamente, formar a imagem mental desses paises.
Essa claridade é semelhante a0 elemento fogo que proporciona a luz.

* A mente pode, ademais, ser comparada a um vasto mar ou a um grande tio, porque nio hi
nela solugio de continuidade; ela existe desde e para sempre. A auséncia de descontinuidade
da claridade e da vacuidade da mente corresponde ao elemento igua.

* Talvez tenhamos, neste momento, a mente feliz; mas & possivel que, num instante, ela se
torne infeliz; ela pode estar tanto tranqiiila como agitada. As mudangas que se manifestam
na claridade e na vacuidade da mente correspondem a0 elemento ar, i versatilidade do vento.
* Pelo jogo dos quatro elementos que sdo o espago, o fogo, a 4gua e o ar, uma grande varie-
dade de emogdes e de pensamentos se manifestam. Assim, 2 mente é como uma base, permi-
tindo todas as manifestagGes agradiveis ou desagradaveis. Ela é semelhante ao elemento
terra, fundamento sélido sobre o qual cresce a vegetagio e vivem os animais e os homens.

A mente nio é limitada por um corpo

Trés caractetisticas fundamentais definem a mente: a vacuidade, a claridade e a inteligéndia
sem obstrugdo. Quando a mente assim definida é pura, ela é ainda chamada “potencial de
consciéncia primordial”; quando € obstruida pelos quatro véus, torna-se “potencial de cons-
ciéncia individualizada” e dé lugar 4 emergéncia de sete outras consciéncias que funcionam de
modo dualista: as consciéncias visual, auditiva, olfativa, gustativa, ttil, mental e perturbada.

68 “Estado igneo” é apenas um resumo cémodo para a tradugio; “energia” seria sem divida mais
apropriado, mas um pouco distante dos termos tibetanos.
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Algumas pessoas pensam que as oito consciéncias ndo podem funcionar fora do corpo.
Entretanto, sendo da prépria natureza da mente, elas sio operantes enquanto houver mente.
O exemplo do sonho permite compreendé-lo: as oito consciéncias fazem com que, de fato, em
um contexto diferente do corpo e dos érgios fisicos, possamos ver, ouvir etc.*” Este mesmo
tipo de funcionamento intervém quando estamos no bardo, ap6s termos abandonado o corpo
no momento da morte: todas os tipos de aparéncias, freqiientemente assustadoras, manifestam-
se entdo e percebemos formas, sons, cores, embora nio mais tenhamos organismo fisico.

Um castelo de areia

Como podemos assegurar que a mente € exatamente como acabamos de descrevé-la?
Quando recebemos esta descrigao de um lama ou de um instrutor espiritual, podemos pen-
sar: “Sim, sem divida € assim”. Mas nio € suficiente: é preciso dar um passo suplementar
e verificar por nés mesmos, por meio da meditagio.

Para fazer isso, num momento calmo, isolamo-nos, sentamo-nos e colocamos o corpo em
uma posi¢io bem reta. Deixamos simplesmente a mente repousar em si mesma, observando-
se sem distragio. Depois, perguntamos: A mente é mesmo vazia? E clara? E ou nio com-
posta pelos cinco elementos? Tentamos encontrar as respostas por nés mesmos. Se, medi-
tando assim, descobrirmos que a2 mente nio é vazia, ndo € clara, que ¢ obstruida, que nio
€ composta pelos cinco elementos, poderemos concluir que os ensinamentos a respeito sio
erroneos. Se, em contrapartida, constatarmos que efetivamente a2 mente € clara, nio obs-
truida, da natureza dos cinco elementos, ficaremos convencidos da veracidade da descrigio.

Por esta visio e por esta compreensio da mente, todas as atividades do mundo e todos
os conhecimentos serdo percebidos como nio sendo nada além de um castelo de areia cons-
truido por uma crianga, com o qual ela se diverte, imaginando aventuras sem fim.

O movimento das ondas

Se nos aplicarmos em ter uma conduta perfeita, abstendo-nos de matar e cultivando
uma mente altruista, obteremos em nossas vidas futuras uma existéncia humana idéntica
aquela que gozamos atualmente. Ela nos trari todas as satisfagdes ordinérias: disporemos de
uma casa confortivel, teremos uma boa profissdo, um corpo sio, uma vida longa etc.; ou
entdao renasceremos em estados de existéncia divinos, onde essas felicidades sio maiores
ainda. Seri o resultado de nossos atos presentes: gragas a0s atos positivos, obteremos resul-
tados positivos. Tal é a lei do karma.

69 Este exemplo do sonho nio nega que possa existir, no contexto da existéncia presente, uma relagio
entre o cérebro, componente do corpo fisico, e as aparéncias do sonho, mas mostra que as cons-
ciéncias podem funcionar independentemente dos érgios fisicos que sio os olhos, os ouvidos etc.,
jA que no sonho vemos e ouvimos com olhos e ouvidos que nio existem fora da mente.



236 Ensinamentos Fundamentais do Budismo Tibetano

Esta se inscreve no contexto de nossa mente, funcionando sobre 0 modo do potendal de
consciéncia individualizada; nio tendo encontrado a verdadeira natureza da mente, acumu-
lamos karma pelos atos que realizamos. Nossos atos, negativos ou positivos, sao semelhan-
tes s ondas do oceano, cujo movimento descendente corresponde 20s atos que penetram
no potencial de consciéncia individualizada, e cujo movimento ascendente s conseqiiéncias
que emergem desse potencial.

Os dois frutos do dharma

Quando praticamos a via espiritual, a meditagio e a virtude com aplicagio, os véus da
ignorincia, dos condicionamentos latentes, das emogGes conflituosas € do karma tornam-se
cada vez menos espessos até que se dissipam completamente. Simultaneamente, todas as
qualidades da mente inclusas no potencial de consciéncia primordial desabrocham. E a
obtengio do estado de Buddha, que implica a onisciéncia. E por isso que o dbarma que o
Buddha ensina é tio extraordinirio.

O fruto verdadeiro da pritica do dbarma é a obtengio do estado de Buddha. Ele com-
preende, contudo, resultados secundirios excelentes, como renascer com uma existéncia
humana agradavel, ou de uma maneira geral, nos mundos superiores.

Técnicas particulares

O mais importante na pratica € a mente. Por isso é preciso meditar: primeiramente, shine,
depois /bakthong, enfim o mabamudra ou o maba-ati. O vajrayana € um caminho particularmente
rapido para atingir o Despertar. Deve sua eficicia particular 2 utilizagdo de técnicas especiais
de shine e de lhakthong e 4 pratica das fases de criagio e de conclusio.

No proprio interior desta via do vgjrayana, algumas instrugGes s6 sio transmitidas direta-
mente pelo lama. E o caso das técnicas especiais de shine, lbakthong e mabamudra que estuda-
mos neste momento.

Os ocidentais sio em geral inteligentes e cultos. Compreendem com facilidade o Budis-
mo e esperam atingir rapidamente o estado de Buddha. Entretanto, vivendo em um mundo
de atividade intensa, de trabalho e de distragGes, experimentam dificuldades para se consa-
grar exclusivamente 2 pratica. Um meio para tirar a 4gua que entrou no ouvido é mergulhar
novamente o ouvido na igua; a 4gua expulsa a si mesma. Da mesma maneira, a meditagao
sobre os cinco elementos é utilizada para purificar os cinco elementos; a meditagio sobre
os cinco agregados, para purificar os agregados, e a meditagdo sobre as emogdes confli-
tuosas, para purificar as emogoes.

Pelo fato de possuirmos em nosso corpo e em nossa mente os cinco elementos, é facil
Os tomarmos como suporte para shine. Do mesmo modo, os cinco agregados sao os cons-
tituintes de nossa existéncia psico-fisica: por essa razio, sdo suportes comodos para Jbakthong.
Enfim, sendo habitados pelas diferentes emogdes conflituosas, se ns as tomamos como
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suporte de meditagio do mabamudra, seri ficil libertarmo-nos delas. E com a esperanca de
que este tipo de meditagio possa ser particularmente adaptada 20s ocidentais, que eu dei as
meditacdes especiais de shine e de lbaktong durante minhas viagens anteriores. Ainda nio dei
a meditagio do mabamudra, que se apoia nos #igles com relagio is emogdes.

Dissolugio dos elementos

Para abordar a meditagio de shine ligada aos elementos, é importante compreender
corretamente o que eles sio na mente, no corpo e no mundo exterior. Vimos, anteriormente,
a descrigio deles; examinemos agora como eles intervém no processo da morte e do nasci-
mento.

No momento da morte, os cinco elementos do corpo reabsorvem-se uns nos outros,
dando lugar a diferentes tipos de experiéncias mentais:

* quando o elemento terra se reabsorve no elemento 4gua, o moribundo tém a impressio de
ser esmagado por uma rocha ou uma montanha;

* quando o elemento dgua se reabsorve no elemento fogo, ele pensa estar sendo levado por
um rio ou estar se afogando no oceano;

~ * quando o elemento fogo se reabsorve no elemento ar, sua habitagio e o universo todo
parecem que se tornam incandescentes;

* enfim, quando o elemento ar se reabsorve no elemento espago, ele tem a sensacio de ser
levado pelo vento.

Sob o dominio desses diferentes fenémenos, a mente sente imenso medo. No final do
processo, o moribundo cai num estado de total inconsciéncia, durante trés dias e meio. E o
sinal de que as sete consciéncias se reabsorveram no potencial de consciéncia individualizada.

Apbs esse periodo de inconsciéncia, os cinco elementos entram novamente em atividade
e sdo projetados sob a forma de luzes de cinco cores percebidas como existindo exterior-
mente. Modificando-se a cada instante, elas se organizam em globos luminosos, em figuras
geométricas brilhantes, em clardes, em arco-iris, ou ainda tomando a forma das divindades
do bardoe. ExplicagGes detalhadas desses fendmenos sio relatadas no Bardo Thidril e em
outros textos’’. Se tivermos desenvolvido a capacidade de meditar sobre essas manifestagoes
luminosas, seremos capazes, no momento da morte, de reconhecer que s3o apenas projecdes
da mente. Finalmente, poderemos realizar a natureza vazia dos cinco elementos e com-
preender que eles sdo os cinco aspectos femininos dos Buddhas:

* a terra é Buddhalocana;

* a agua, Mamaki;

* o fogo, Pandaravasini;

* 0 ar, Samayatara;

* 0 espago, Vajradhatvesvari.

70 Os fenémenos que acompanham e seguem a morte sio abordados de maneira muito mais desen-
volvida no capitulo consagrado aos seis bardos contido em Budismo Esotérico.



O Buddha Akshobya.
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Entretanto, a maioria dos seres, perdendo esta ocasido de liberagio, percebem as ex-
pressées luminosas dos elementos como dotadas de uma existéncia exterior independente.
Reagem com medo e tentam fugir delas.

Os elementos, suporte da concepgio

No final de virias semanas de bardo, ao longo das quais sio experimentados muitos
sofrimentos e numerosas experiéncias mentais, as aparéncias do nascimento futuro comegam
a manifestar-se até a concepgao, na qual reencontramos os cinco elementos. Vimos, com
efeito, que estes compGem 20 mesmo tempo o corpo e o mundo exterior; a comunicagao
entre os dois estabelece-se durante a absor¢io de alimento. A esséncia desse alimento, for-
mada pelos cinco elementos, passa primeiramente para o sangue, depois, por uma sucessio
de transformagdes, para a carne, o tecido adiposo e para a medula. A esséncia desta produz
os tigles vermelhos e brancos, isto €, os ptincipios sexuais masculino e feminino, que, por sua
vez, proporcionam a irradiagdo fisica e o bem-estar mental. Portanto, assiste-se 2 um sétuplo
processo de refinamento dos elementos. No momento da concepgio, a mente-vento do barde
se une aos suportes fisicos do pai e da mie, produzidos por este processo. Depois, quando
o embrido se desenvolve, seu crescimento também ¢é assegurado pelos cinco elementos,

transmitidos pelo corpo da mae. Enfim, quando ele nasce, percebe os cinco elementos do
mundo exterior, que toma como reais.

Os cinco agregados

O estado de ignorancia implica ndo somente os cinco elementos como componentes da
pessoa, mas também os cinco agregados. O termo agregado supde a reunio de varias uni-
dades em uma mesma categoria. Uma porcgio de arroz, por exemplo, constitui um agregado
de grios de arroz.

O primeiro agregado é o das formas. Diz respeito a todos os aspectos materiais do
mundo exterior — a terra, as rochas, as arvores etc. — assim como o nosso corpo. Nosso
corpo ¢é, de fato, um conjunto de milhares de células e particulas fisicas que dio a impressio
de unidade. Quando olhamos uma pessoa de longe, podemos ver que ela tem cabelos loitos,
castanhos ou grisalhos. Ao nos aproximarmos, constatamos, entretanto, que esta unidade
recobre na verdade uma porgio de cabelos que existem individualmente. Do mesmo modo,
Nosso corpo, por atris de sua unidade aparente, de fato s6 é um agregado.

O segundo agregado € o das sensagdes, fisicas e mentais. Quando faz frio, temos a
sensagio de sentir frio; com um grande calor temos a sensagdo de sentir calor; podemos
sentir varias sensagoes fisicas diferentes. Mentalmente, nos sentimos felizes ou infelizes,

julgamos as situagdes como agradaveis ou desagradiveis. O conjunto constitui o agregado
de sensagdes.
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Uma metifora poderi nos fazer compreender o encadeamento dos agregados. Nossa
mente, recoberta pela ignorincia, nio reconhecendo sua prépria natureza, constitui o poten-
cial de consciéncia individualizada, comparivel 2 um oceano sem ondas. O aparecimento do
primeiro movimento da onda que sobe corresponde a0 agregado das sensagdes, que acaba-
mos de ver; uma amplitude um pouco maior representa o agregado das percepgdes, o tercei-
ro agregado. Depois, a2 onda se forma mais nitidamente, definindo-se, do mesmo modo que
se desenvolve mais completamente a complexidade do mental: é o quarto agregado, o agre-
gado das voligSes. Enfim, as ondas completas que se sucedem sio semelhantes ao agregado
das consciéncias.

Tomemos um outro exemplo: suponhamos que o potencial de consciéncia individua-
lizada seja semelhante a2 um estado de ignorincia desprovido de qualquer funcionamento
mental. Nesse estado, entramos em uma casa. Inicialmente, temos uma simples consciéncia
do lugar, um primeiro movimento de consciéncia do que aparece: é o agregado das sen-
sagGes. Depois, vemos que hi o branco, o azul etc.; o funcionamento mental se elabora: é
o agregado das percepgdes. Enfim, reconhecemos o conjunto das coisas e fazemos julga-
mentos: “E grande, pequeno, bonito, nio é bonito”, o que constitui o agregado das voli¢Ses.
Enfim, o agregado das consciéncias assegura o funcionamento global do conjunto.

Os cinco agregados — formas, sensagdes, percepgdes, voligSes, consciéncias — existem
agora em nos. Entretanto, funcionam sobre a base dos cinco elementos dos quais procedem.
- Por esta razio, os cinco elementos correspondem aos cinco Buddhas masculinos.

Um remédio para o mal das viagens

Sem abandonar o nivel impuro dos cinco elementos e dos cinco agregados pelo seu
nivel puro, nio € possivel passar do estado de ser ordinirio para o estado de Buddha. O
vajrayana utiliza meios especificos, que, num instante, opetam essa transformagio. Sio as
meditagGes sobre as divindades, uniio da manifestagio e da vacuidade, semelhantes a2 um
arco-iris. Essas meditagGes, a recitagdo de mantras, assim como as fases de realizagio, com
suporte imaginativo ou sem suporte, como o mabamudra, sio métodos extremamente pro-
fundos. Para os iniciantes ¢, entretanto, dificil pratici-los, tanto que podem ser ineficazes
para eles. Quando devemos percorrer uma grande distincia, é muito agradivel fazé-lo de
avido, trem ou carro. Infelizmente, algumas pessoas ficam doentes quando utilizam trans-
portes rapidos e devem tomar medicamentos para suportar a viagem. Esses medicamentos
sdo semelhantes as abordagens progressivas constituidas pelas técnicas especiais de shine
e de /hakthong.

Cinco agregados, cinco Buddhas

Se retomarmos o caso dos cinco agregados, eles se situam no nivel do funcionamento
impuro da mente; no nivel perfeitamente puro, sio substituidos pelos cinco Buddhas Patriar-
cas. Quanto a meditagio na qual os agregados sio representados sob a forma de #igles de luz,
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trata-se de um intermediério entre o puro e o impuro. Eles sio como um degrau que permite
alcangar um grau perfeitamente puro, os cinco Buddhas Patriarcas:
* o agregado das formas é o Buddha Vairocana;

* o agregado das sensagdes, o Buddha Ratnasambhava;

* o agregado das percepgdes, 0 Buddha Amitabha;

* 0 agregado das voliges, o Buddha Amoghasiddhi;

* o agregado das consciéncias, o Buddha Akshobya.

Gratidao por nossos pais

Para praticar as meditagGes, utilizando os #gls dos elementos e dos agregados, seria
preciso idealmente ter recebido uma iniciagio do vgjrayana. Todavia, os votos de refigio
podem ser suficientes.

Em todas as priticas do dbarma, é fundamental, no inicio de uma meditagio, colocar-
se no contexto do refugio e da bodbicitta e fazer, no final, a dedicagio do mérito e as oragdes
de aspirages, pois sio os meios mais poderosos para evitar que nos percamos por caminhos
erréneos.

Engendrar a bodbicitta é particularmente importante. E necessério para tanto, lembrat-
mo-nos da bondade de nossos pais para conosco. Desde nossa infincia até a idade em que
ganhamos uma certa independéncia, eles se ocuparam continuamente de nés, para nos ofere-
cet bons estudos, uma boa situagio, para que tivéssemos uma boa saide etc. Fomos para eles
uma fonte permanente de preocupagdes e de trabalho. Devemos, 20 tomar consciéncia dessa
imensa bondade, sentir uma grande gratidio por eles.

Diz-se que todos os seres do samsara foram nossos pais e nossas mies, nio uma, duas
ou trés vezes, mas um nimero incalculvel de vezes. Todos, entido, manifestaram essa bon-
dade para conosco; portanto, devemos ter a mesma gratiddo por todos.

Mogalayayana nao sabe onde estd sua mae

Quando dizemos “nosso pai” e “nossa mie” das vidas passadas, isto nio implica que a
pessoa deva renascer perto de nés. O lugar pode ser muito distante.

Mogalayayana, um dos grandes discipulos do Buddha Shakyamuni, e que tinha atingido
o estado de arbat, desejava saber onde sua falecida mie tinha renascido. O estado de arbat
de Mogalayayana lhe conferia poderes supranormais, permitindo-lhe procurar em todos os
lugares nos seis mundos. Entretanto, por mais que a procurasse nio a encontrava. Surpreso,
ele foi ver o Buddha.

— O senhor poderia me dizer onde minha mae renasceu? — perguntou-lhe.

— Ela estd num mundo chamado “Irradiagio Setentrional”, — respondeu o Buddha.

— Como o senhor pode sabé-lo enquanto eu nio pude descobrir por mim mesmo?
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— Porque vocé € apenas um arbat, enquanto eu sou um Buddha; isto implica uma certa
diferenca.

— Nio existe nada que eu possa fazer para ajudar minha mie agora que ela renasceu tio
longe?

— Para ajuda-la é preciso ir até ld. Se vocé quiser poderemos utilizar seus poderes para
chegar la.

O discipulo aceitou e, gragas aos seus proprios poderes, ele € o Buddha percorreram
com sete passos a distincia que os separava da Irradiagdo Setentrional. A cada passo, eles
atravessavam uma galaxia. Chegando a seu destino, encontraram a mie de Mogalayayana que
tinha renascido como mulher nesse mundo distante. Mie e filho se reconheceram, e se
abragaram: foi um momento maravilhoso. O Buddha deu 4 mde os ensinamentos, que the
foram muito benéficos.

No momento de partir, 0 Buddha disse a Mogalayayana:

— Para vir da Terra até aqui nés utilizamos seus poderes, para voltar a Terra, como
faremos: utilizaremos os seus poderes ou os meus?

— Os seus, respondeu Mogalayayana.

O imenso espago foi entdo percorrido em um unico instante, sem que tivessem necessi-
dade de dar os sete passos.

O poder de instantaneidade

Renascer, perto ou longe, pai ou mie, em uma situagio ou em outra com relagio aqueles
que nos eram préximos em nossas vidas passadas, depende unicamente do &arma. Quanto
ao poder de instantaneidade da mente, este poder que o Buddha possui para percorrer dis-
tincias incalculiveis em um instante, nds também o temos em nossa mente. Mas ele esta
obstruido pela ignorincia em razdo da qual n3o temos controle de nossa prépria mente.

Podemos constatar desde ja a presenga em nds da faculdade de instantaneidade. A
Franga possui um trem extremamente ripido, o TGV”', que permite percorrer grandes
distincias em muito pouco tempo. Nossa mente é ainda mais ripida: pensemos na América
e aparecem em nossa imaginagao, de uma Winica vez, paisagens americanas; chegamos 12 em
um instante. Entretanto, nossa forte identificagdo com o corpo faz com que este, agora, ndo
possa seguir a mente.

Todos os seres, como ji dissemos, foram nossos pais e nossas mies no passado. Todos,
sem excegio, desejam alcangar a felicidade e desejam nio ser confrontados com o sofri-
mento. No entanto, eles nao sabem quais vias os conduzem i felicidade, quais vias os levam
ao sofrimento.

Assim, inumeriveis seres realizam atos negativos, causa de seu sofrimento, exatamente
o contririo do que desejam. E necessario que desenvolvamos com relagio a todos o amor
€ a compaixio; devemos tentar colocar em agao numerosos meios para conduzi-los ao ca-

"N TGV, Train ¢ Grande Viitesse, Trem de Alta Velocidade. (N. do T)
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minho da felicidade. Nio temos, no presente momento, a capacidade de guii-los verdadei-

ramente, pois nos falta a liberdade da mente. E por isso, a fim de obter essa liberdade, que
praticamos diferentes tipos de meditagio.

Vajradharaling, 1984.
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1 Nente

O emptego do termo mente pode provocar uma certa confusio se ndo tomarmos cuidado. Em
tibetano, como em portugués, numerosos termos (mente’’, consciéncia, psiquismo, psique, mental,
intelecto etc.) sdo utilizados para abordar as nuangas necessirias quando se fala da mente. Todavia, o
termo tibetano “fe”, traduzido por mente, tem um valor genérico, que cobre um campo seméantico
sensivelmente mais amplo que o portugués, ji que se estende, normalmente, is nogées que a teologia
traduz por “alma” e a metafisica por “ser”. Portanto, é preciso notar que o termo mente se refere tanto
20 dominio psicolégico, como a0 dominio ontolégico. Do ponto de vista budista, sem divida seria
dito que se permanece no dominio do primeiro, quando se considera o funcionamento atrofiado que
€ 0 ego, e que se passa para o segundo quando se olha a mente em sua pureza original, a mente ilimi-
tada, que escapa a qualquer condicionamento.

No ensinamento transcrito aqui, se o leitor quiser evitar confusio, nio deve perder de vista esta
dupla acepgio, ji que uma tnica palavra pode se referir tanto 2 apreensio superficial da mente, que
tomamos como normal, bem como a seu modo de ser, ou a sua verdadeira natureza, que deve ser
descoberta, embora esteja 14 por toda a eternidade, subjacente is miiltiplas flutuagSes do ego ao qual
nods nos assimilamos falsamente.

A natureza da mente constituia, certamente, o ensinamento principal de Kalu Rinpoche, aquele ao
qual voltava sempre. E por isso que, desenvolvido de maneira extensa neste capitulo, encontramos o
mesmo tema com freqiiéncia em chamadas ou complementos em outros capitulos.

Temos uma certa nogio superficial do que € a2 mente. Para nds, € o que experimenta o
sentimento de existir, 0 que pensa “sou eu”, “eu existo”. E ainda o que é consciente dos
pensamentos e sente 0s movimentos emotivos, aquilo que, segundo as circunstancias, tem
o sentimento de estar feliz ou infeliz. Fora disso, nio sabemos o que é verdadeiramente a

mente. Talvez seja mesmo provivel que nunca nos tenhamos feito essa pergunta.

A mente sente, nio os orgios

E evidente, em primeiro lugar, que 2 mente niao tem existéncia material. Nio é um
objeto que se possa definir a cor, o tamanho, o volume ou a forma. Nenhuma dessas caracte-

72Em francés, no original, esprit, tetmo que é traduzido para o portugués, considerando o contexto
do Budismo, como mente. (N. do T.)
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risticas é aplicivel 2 mente. Nao podemos apontar 2 mente com o dedo, dizendo: “E isso.”
Nesse sentido, 2 mente é vazia. Entretanto, que 2 mente seja desprovida de forma, de cor
etc., nio € suficiente para concluir sobre sua nio-existéncia, pois os pensamentos, os senti-
mentos, as emogoes conflituosas que ela sente e que produz provam que alguma coisa fun-
ciona e existe, que a mente nio €, portanto, somente vazia.

Logo, o que é esse sentimento de existir? Onde ele se situa? No exterior, ou mesmo no
interior do corpo? Se ele se situa no interior do corpo, quem o sente? A carne, o sangue, os
0ss0s, 0S nervos, as veias, os pulmdes, o coragdo? Se vocés refletirem atentamente, irdo
admitir que nenhum membro, nem nenhum 6rgio reivindica sua prépria existéncia, dizendo

‘eu”. Assim, 2 mente nio pode ser assimilada 2 uma parte do organismo. Tomemos o exem-

plo do olho. O otho n3o proclama sua prépria existéncia. Ele nio diz para si mesmo: “Eu
existo”, ou ainda: “E preciso que eu olhe uma determinada forma exterior; esta é bonita,
aquela ndo o é; eu me apego 2 primeira e rejeito a segunda.” O préprio olho nido tem ne-
nhuma vontade, nio experimenta nenhum sentimento, nem apego, nem aversio. E a mente
que tem o sentimento de existir, que percebe, julga, se apega ou rejeita. O mesmo vale para
o ouvido e o0s sons, o nariz e os odores, 2 lingua e os sabotes, a pele e os contatos, o étgio
mental e os fendmenos. Nio s3o os érgios que percebem, mas a mente.

O carro tem necessidade de um condutor

Os é6rgios, inconscientes por natureza, nio sio a mente, $i0 como uma casa na qual se
mora. Os moradores s2o o que se chama de consciéncias:
* consciéncia visual;

* consciéncia auditiva;
* consciéncia olfativa;
* consciéncia gustativa;
* consciéncia titil;

* consciéncia mental.

Essas consciéncias ndo existem de maneira auténoma. Elas nada mais sio do que 2
mente.

Pode-se dizer ainda que o corpo é como um carro e a mente o seu condutor. Quando
o carro esti desocupado, apesar de possuir todos os equipamentos para rodar — o motor, as
rodas, o combustivel etc. — e de encontrar-se em perfeito estado de funcionamento, ele nio
pode ir 2 nenhum lugar. Do mesmo modo, um corpo desprovido de mente, mesmo que
possua a totalidade dos 6rgios, nio passa de um cadaver. Apesar de ter olhos, ouvidos, um
nariz, ele nio pode ver, nem ouvir, nem cheirar.

Alguns pensario que a morte nio atinge apenas o corpo, mas também a mente: o pri-
meiro torna-se cadiver, a segunda deixa simplesmente de existir. Mas nio é o que ocorre.
A mente ndo nasce, nio morre, e nio ¢ atingida pela doenca. E eterna. O que percebe as
formas vistas pelo olho, os sons ouvidos pelo ouvido € os outros objetos através dos outros
6rgaos dos sentidos, o que € consciente, o que nio é interrompido pela morte do corpo &,
portanto, a mente. Como vimos, considerando-se que ela é destituida de qualquer carac-
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teristica material, nio € possivel designi-la como uma coisa visivel e facilmente reconhecida,
caso contrario alguém poderia mostri-la para nés.

De fato, possuindo uma mente, todos devemos consultar 2 nés mesmos e, guiados por
um mestre, proceder a uma investigagio que nos leve até a descoberta do que ela é verda-
deiramente. Qual é sua forma, sua cor, seu volume? Ela esti situada no exterior ou no inte-
rior do corpo? Sio questdes que necessitam de uma resposta verificada pela experiéncia,
mesmo se tivermos recebido previamente explicagdes teéricas como estas dadas aqui.

Escuta, reflexdo, meditagao

A pritica do dharma compreende sempre trés etapas, chamadas escuta, reflexdo e me-
ditagao.

A escuta consiste em receber ensinamentos tedricos e instrugdes. Seu corolirio indis-
pensivel é lembrar-se com fidelidade do que foi dito ou lido.

A reflexdo consiste em proceder 2 um exame discursivo dos dados que recebemos ou
ainda a uma investigagio para tentar responder as questoes colocadas. No caso presente, por
exemplo, pesquisar a forma e a cor da mente, sua localizagao, seu grau de existéncia etc.

A meditagdo acontece quando sio alcangadas as conclusGes pela reflexdo. Ela deve ser
nio-discursiva e sem descontinuidade. -

Essas trés etapas constituem uma sucessao obrigatoria. O que é exposto aqui pertence
3 fase da escuta. E necessirio reté-la antes de abordar as etapas seguintes.

Para descrever a mente’> consideramos trés aspectos:

* sua esséncia: vacuidade;
* sua natureza: claridade; .
* seu modo de funcionamento: inteligéncia.

Vacuidade

A esséncia da mente € ser vazia. O que significa, como ja foi dito, que ela n3o tem

nenhuma existéncia material. No tem forma, cor, volume, tamanho. E impalpivel e indi-
visivel, semelhante ao espago.

Claridade

Todavia, 2 mente nao é como um espago obscuro que nem o sol, a lua ou as estrelas
clareiam, mas sim como o espago diurno ou ainda como o espago de uma sala iluminada.

73 No sentido ontolégico.
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E uma comparagio, e apenas aproximada. Significa que a mente possui um certo poder de
conhecer. Nio é o préprio conhecimento, mas a claridade, a faculdade consciente, que o
torna possivel. Esse poder compreende, além disso, a faculdade de produzir a manifestagio.
Quando vocés pensam na América ou na India, sua mente tem a possibilidade de fazer
nascer a imagem interior desses locais. Esse poder de conhecer e a faculdade de evocar sio
a claridade da mente. Gragas 2 luz, vocés podem ver os objetos dentro da sala onde se encon-
tram, estar conscientes da presenga deles. Gragas i claridade, 2 mente tem, do mesmo modo,
a faculdade de conhecer.

Taipei, 30 de abril de 1986.

O que entendemos por claridade da mente é ligeiramente diferente da claridade no
sentido comum. Esta, de fato, permite unicamente o exercicio da fungio visual, enquanto
que 2 claridade da mente da possibilidade nio somente de ver, mas também de ouvir, de
sentir, de degustar, de tocar e de estar consciente dos prazeres ou desprazeres do mental.
Portanto, é uma claridade cujo campo de aplicagdo é extremamente vasto.

Samye Ling, margo de 1983.

Inteligéncia sem obstrugio

A sala onde vocés estio sentados contém vacuidade (o espago da pega) e claridade (a
iluminagio). No entanto, nio é suficiente para atribuir-lhe uma mente. Portanto, devemos
encontrar um terceiro elemento de descrigio. Para que a mente exista, deve-se acrescentar
1 vacuidade e 1 claridade, a inteligéncia’ sem obstrugio. E esta inteligéncia que permite
conhecer efetivamente cada coisa sem confusio. Nio somente a mente tem consciéncia dos
fenémenos ~ o que é a claridade — mas ela os reconhece sem confusio — o que ¢ a inteli-
géncia. No espeticulo do que ela vé, por exemplo, ela sabe o que é o céu, o que € uma casa,
o que é um homem etc.

Taipei, 30 de abril de 1986.

Sobte o suporte da vacuidade e da claridade, surge a inteligéncia sem obstrugio. E a
faculdade que identifica, avalia, compreende. E quem diz, por exemplo: “Isto é um objeto;
ele é bonito ou ele é feio”, identificagio que se aplica também aos sons, dos guais se per-
cebem a poténcia e a qualidade, aos odores agradiveis ou repugnantes, aos sabores e suas
diferentes nuangas, as experiéncias mentais agradaveis ou desagradiveis

Samye Ling, margo de 1983.

74 Inteligéncia (sct. vidya, tib. rikpa) nio deve ser tomada aqui como antdnimo de estupidez, mas no
sentido da faculdade intelectiva, faculdade de compreender e de conhecer.
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Assim, 2 mente é conjuntamente vacuidade, claridade e inteligéncia.

Uma tal mente € pequena? Nio, ji que possui a faculdade de fazer aparecer e de abragar
todo o universo. Entio, ela é grande? Também nio podemos afirmi-lo, visto que, 20 sentir-
mos uma dor muito localizada, num local do corpo preciso, provocada, digamos, por uma
picada, assimilamos nossa mente a esse local minisculo, dizendo: “Sinto dor.” Cada um
identifica-se com seu corpo e a mente o penetra por inteiro: para um elefante, numa grande
escala, para um inseto, numa pequena escala. De fato, 2 prépria mente, fora de toda assimi-
lagao, nio € nem pequena, nem grande. Escapa desse género de conceitos.

Essa mente fundamental é 2 mesma para todos os seres. Caso se reconhega o seu modo
de ser, neste caso ela nada mais é do que o Despertar:
* 2 vacuidade é o corpo absoluto (sct. dbarmakaya);
* a claridade € o corpo de gléria (sct. sambhogakaya);
* a inteligéncia, o corpo de manifestagio (sct. mirmanakaya).

Taipei, 30 de abril de 1986.

A unidade dos trés componentes — vacuidade, claridade e inteligéncia ~ é o que se cha-
ma de “mente”. E ainda o que se chama de Zathagatagarbba, o potencial do Despertar. Quando
os trés componentes nio sio reconhecidos pelo que sdo, € o estado de ser ordinario.

A vacuidade se exprime entdo como mental, a claridade como palavra, a inteligéncia sem
obstrugio como corpo.

Os trés componentes da mente pura se condensam nos trés componentes da persona-
lidade ordiniria. Pela meditagio do mabamudra, a natureza verdadeira da mente é reconhecida
e os trés componentes se revelam como os trés corpos do Despertar. Na verdade, um
Buddha e um ser ordinirio sdo idénticos. Possuem fundamentalmente a2 mesma natureza.
Um Buddha a reconhece, um ser ordinirio nio. E a tinica diferenca.

Taipei, 13 de abril de 1986.

Seria muito longo examinar detalhadamente todas as implicagSes da natureza da mente,
do ciclo das existéncias e da liberagio. Para resumi-las, citamos Gampopa:

A mente sem criagao artificial, € felicidade,
A dgua sem poluigao € pura.

Quando se deixa a mente permanecer tal qual em sua prépria natureza, ocotrte a felici-
dade interior. A 4dgua deixada em repouso é sem agitac3o e pura. A mente agitada por muitos
pensamentos torna-se agitada; livre de uma superabundincia de pensamentos, guarda sua
limpidez prépria. Nossa mente, enquanto vacuidade, claridade e inteligéncia, é perfeitamente
boa em si mesma, naturalmente livre de sofrimentos. Mas nés nio a reconhecemos. Pen-
samos: “Sou eu”, e nés mesmos nos prendemos com a corda do ego, pensando entio: “E
preciso que eu seja feliz, que eu evite tudo o que é desagradéivel”. Imobilizada nesta atitude,
a mente torna-se como que contraida e cria seu préprio sofrimento.

Taipei, 13 de abril de 1986.
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Os quatro véus

Ainda que possuindo o #athagatagarbha, ainda que sendo Buddha por natureza, por que
nio experimentamos as qualidades desta natureza, e somos afetados por todas as limitagdes
de um ser ordinirio? Isto se deve aos “véus”. Quando apareceram esses véus? De fato, eles
nio tém origem, recobrem a mente desde que ela existe, ou seja, desde sempre.

Samye Ling, margo de 1983.

O véu da ignorincia

A mente fundamental é ainda chamada “o potencial da partida para a felicidade”.”
Pertence a todos os seres. Nio reconhecé-la é a ignorancia e constitui o principal véu que
recobre a mente. Nossos olhos permitem que vejamos, claramente, os objetos exteriores; en-
tretanto, ndo podem ver Nosso rosto nem ver a si mesmos. Da mesma maneira, 2 mente nao
se vé a si mesma, ndo se reconhece pelo que é. E este fato que chamamos o véu da ignorincia.

O véu dos condicionamentos latentes

A primeira conseqiiéncia da ignorincia é a dualidade. Ali onde s6 h4 vacuidade, a mente
concebe falsamente um eu, centro de toda experiéncia. Ali onde s6 hi claridade, ela concebe
objetos percebidos como outros. Este fenémeno pode ser compreendido mais facilmente
se nos referirmos 2o sonho. Nio percebendo a verdadeira natureza do mundo onirico, nés
o cindimos em dois: um sujeito 20 qual nds nos assimilamos, e objetos que constituem um
universo exterior. De fato, os dois sio apenas a mente. Toda nossa experiéncia funciona deste
mesmo modo. Dividindo a mente tnica em dois, vivemos no universo da dualidade sujeito-
objeto. Este ¢ o segundo véu, o dos condicionamentos latentes’.

75 Sct. sugatagarbba: expressio sindnima de fathagatagarbha, “potencial do Despertar”. Ela € retirada de
um dos nomes do Buddha (ser Desperto): “Aquele que partiu para a felicidade” (sct. Sugata).

76 Os condicionamentos latentes (sct. sasanas; tib. bakchak) sio extremamente numerosos; criados pelo
karma, modelando as camadas mais profundas da consciéncia, eles moldam nio somente nosso
modo de percepgio, de interpretagio e de teagio, mas também a categoria de existéncia que experi-
mentamos. Isto em diferentes niveis: nossos pequenos habitos ja fazem parte dele, 2 fortiori nossos
instintos; nossos sonhos 3o sua expressio, assim como o tipo de existéncia que tomamos, combi-
nada com as tendéncias congénitas que lhe sio proprias. Todavia, o primeiro de todos esses condi-
cionamentos, aquele que afeta a totalidade dos seres otdinirios, tanto os homens como os animais,
é a propensio a interpretar toda experiéncia em termos duais: sujeito-objeto.
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O véu das emogdes conflituosas

Da nogido de eu procede necessariamente a esperanga de obter o que é agradivel e que
conforte 0 eu em sua existéncia, assim como o medo de nio obter o que se deseja e viver"
situagSes ameagadoras. Sobre o pélo ex se introduzem assim a esperanga e o medo. O outro
pélo da dualidade, 2 nogio de ox#ro, engloba todos os objetos dos sentidos: formas, sons,
odores, sabores, contatos ou objetos mentais. Todo objeto percebido como agradavel cria
a alegria e todo objeto percebido como desagradavel, o descontentamento, sentimentos que
se transformam em apego e em aversio. Da dualidade eu-outro emanam portanto, a espe-
ranga e o medo, assim como o apego e a aversio. De fato, eles nio vém de nenhum lugar
senio da vacuidade da mente e nio tém, portanto, nenhuma existéncia material, nem
nenhuma entidade prépria. Nio os reconhecendo, do mesmo modo que ndo reconhecemos
a verdadeira natureza dos fenémenos, conferimo-lhes uma realidade indevida; é o que cha-
mamos cegueira ou ainda opacidade mental.

Assim, chegamos a um grupo de trés emogdes conflituosas de base: apego, aversio e
cegueira, de onde procedem trés outras:

* do apego, a cobiga;
* da aversdo, o ciiime;
* da opacidade mental, o orgulho.

Isto resulta em seis emogSes conflituosas principais. Todavia, considera-se que as trés
emogses conflituosas de base podem se subdividir de muitas maneiras, Assim, atribui-se a0
apego 21 mil ramificagGes relacionadas 20s tipos de objetos aos quais ele se aplica: apego a
uma pessoa, a uma casa, a2 um veiculo etc. Do mesmo modo, desmembramos 21 mil
variantes da aversio e da cegueira, assim como 21 mil emogdes conflituosas compostas de
um amalgama das trés precedentes. Obtemos um total tradicional de 84 mil emogdes con-
flituosas. Nossa mente é habitada, assim, por uma grande quantidade de emogdes confli-
tuosas, que constituem um véu suplementar.

O véu dokarma

Sob o dominio das emogSes conflituosas, cometemos todos os tipos de atos negativos
com o corpo, a palavra e a mente, que formam o véu do karma.
Portanto, temos assim quatro véus que se engendram sucessivamente:
* 0 véu da ignorincia: 2 mente nao reconhecendo a si mesma;
* 0 véu dos condicionamentos latentes: a dualidade, ou seja, a cis3o entre o eu e o outro;
* 0 véu das emogoes conflituosas: as 84 mil perturbagdes oriundas da dualidade;
* o véu do karma: os atos negativos cometidos sob o poder das emogoes conflituosas.

Pureza e desabrochar

Os véus que recobrem 2 mente fazem com que sejamos seres ordinarios. Os Buddhas
e os bodbisattvas do passado também eram, na origem, seres comuns. Eles seguiram mestres
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espirituais dos quais receberam instrugGes sobre a natureza da mente, meditaram e reali-
zaram o mabamudra. Tendo se desfeito dos quatro véus, eles se tornaram puros e todas as
qualidades inerentes 2 mente desabrocharam. Em tibetano, puro se traduz por sang e desa-
brochar por gre. A conjungio das duas silabas forma a palavra que significa Buddha: Sang-
gye, pureza e desabrochar. E uma via que esti aberta para nés: podemos receber instrugoes,
meditar e obter a realizagdo do mabamudra, isto €, o Despertar. A exemplo de Milarepa, é
possfvel percorrermos o caminho em uma tunica vida.

Taipei, 30 de abril de 1986.

Sinais da vacuidade

Aquele que realiza a verdadeira natureza da mente compreende 20 mesmo tempo que
todos os fen6menos, as coisas € os seres, os universos e todos aqueles que os povoam, sio
apenas uma produgio da mente, vazia em sua esséncia.

Um certo mimero de sinais nos indicam a vacuidade da mente e a auséncia de entidade
propria dos fenémenos, mas, geralmente, nio prestamos atengio neles.

No momento da concepgio, quando a mente entra no ventre da mie, os pais nio po-
dem vé-la. Nenhum efeito materialmente perceptivel permite revelar sua vinda.

No momento da morte, do mesmo modo, mesmo que o moribundo esteja rodeado de
muitas pessoas, ninguém vé a mente sair do corpo. Ninguém poderia dizer: “Ela saiu por
aqui”, ou ainda: “Ela saiu por ali”.

Talvez vocés tenham estudado durante muitos anos e armazenado muitos conheci-
mentos. No entanto, eles nio estio dentro de um armirio, de uma casa ou do peito. Nio
estdo em parte alguma, pois sio desprovidos de existéncia em si mesmos. Eles estdo arma-
zenados na vacuidade.

A noite, adormecidos, sonhamos e vemos um mundo inteiro, com paisagens, cidades,
homens, animais, e todos os objetos dos sentidos, 20s quais adicionamos um movimento
emocional feito de desejo, de aversio etc. Durante o préprio sonho, somos persuadidos da
existéncia real de todos os fenémenos oniricos. Entretanto, uma vez acordados, eles desa-
parecem. Nio existem em parte alguma fora da mente daquele que sonha.

E o mesmo processo que se desenvolve durante o barde do vir-a-ser. Formas, sons,
odores, sabores etc. sio percebidos como reais. As aparéncias manifestadas durante a vida
que se completou ndo tém mais existéncia. Depois, quando a mente entra de novo em uma

matriz, s30 entio as aparéncias do bardo que se desfazem e nio existem mais em parte
alguma.

Trés suportes de existéncia

A vigilia, o sonho e o bardo de fato nio tém realidade em si: sio apenas manifestacdes

da mente 20s quais conferimos, erroneamente, uma entidade prépria. Esses trés estados sio
descritos como trés corpos:
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* O “corpo de maturidade cirmica” designa o corpo e o ambiente percebidos durante o

estado de vigilia, que sio o resultado, depois de um longo processo de amadurecimento, de
karmas acamulados em vidas passadas.

* O “corpo dos condicionamentos latentes” se refere a0 corpo e ao ambiente do sonho.

* O “corpo mental”, enfim, designa o corpo e a experiéncia do bardo, regidos unicamente
pelo pensamento.

Pela sucess2o continua desses trés corpos se desenvolve nossa experiéncia no ciclo das
existéncias, falsamente tomada como real.

Taichung, 24 de margo de 1986.

Consciéncia primordial, consciéncia individualizada

O fundamento da mente é bom em si mesmo. E a natureza do Despertar, semelhante
a 4gua pura. O Buddha disse:

Todos os seres sao Buddba,
Mas a mente deles é obscurecida por impurezas adventicias;
Dissipadas as impurezas, eles sao verdadeiramente Buddha.

A ignorincia é o nio reconhecimento da natureza Desperta da mente. Dela procedem
todas as emogdes conflituosas (desejo, colera, ciime etc.), assim como o fluxo dos pensa-
mentos em modo dual. A natureza de Buddha da mente € ainda chamada potencial de cons-
ciéncia primordial. Entretanto, por causa da ignorincia e da apreensio dual, seu funcio-
namento perturbado torna-se um potencial de consciéncia individualizado’’. Quando uma
4gua pura é misturada com lama, ela perde sua qualidade de pureza e torna-se suja. Do

mesmo modo, por causa das impurezas, a consciéncia primordial torna-se consciéncia indivi-
dualizada.

77 A decomposigio dos termos tibetanos traduzidos por potencial de consciéncia primordial € potencial de
consciéncia individualigada permitira talvez apreender melhor as nuangas:
— Potencial, em primeiro lugar, é traduzido do tibetano kunsbi, que significa literalmente “fundamento
de tudo”, expressio escolhida pelos tradutores tibetanos para traduzir o termo sinscrito alaya,
querendo dizer reservatorio.
— Consciéncia primordial e consciéncia individualizada, em segundo lugar, traduzem respectivamente 0s
termos yeshe ¢ namshe. Em cada uma dessas palavras, a segunda silaba, she, significa conbecer, ter
consciéncia de. Ela se refere, do ponto de vista de seu funcionamento, 4 natureza da mente que, tanto
para um Buddha, como para um ser ordinitio, é consciéncia. E o prefixo que indica a diferenga: ye
significa primordial, enquanto que nam indica uma idéia de separagdo e se refere aqui a dualidade sujeito-
objeto. Para uma tinica fungio, a consciéncia tem, entio, dois modos de funcionamento:
— o funcionamento puro, livre de todo véu, é a consciéncia primordial;

~ o funcionamento impuro, perturbado pelo cisma dual, é a consciéncia dicotémica, comum ou
individualizada.
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Consciéncias diferenciadas

Essa consciéncia individualizada ¢, enquanto modo de funcionamento, uma unidade
designada pelo termo “potencial de consciéncia individualizada”. Dessa unidade, procedem,
entretanto, sete consciéncias individualizadas diferenciadas, assim como os dedos sio dife-
renciagGes de uma tnica mio. Elas sio:

* a consciéncia visual, que percebe as formas;

* a consciéncia auditiva, que percebe os sons;

* a consciéncia olfativa, que percebe os odores;

* a consciéncia gustativa, que percebe os sabores;

* a consciéncia tatil, que percebe os contatos;
* a consciéncia mental, que identifica os fenémenos pelo pensamento;
* a consciéncia perturbada, que interpreta a petcep¢o em termos de desejo, aversio, citime etc.

Os orgios oriundos das consciéncias

Da faculdade de manifestagio da mente surge o corpo. Os dois estio, portanto, estrei-
tamente ligados. A existéncia das oito consciéncias na mente origina a existéncia no corpo
dos suportes fisicos correspondentes que sio os 6rgios dos sentidos. Os 6rgdos sio seme-
Ihantes as casas, inertes em si, e as consciéncias 20s homens que as habitam. Temos entio:

os olhos como suporte da consciéncia visual;

os ouvidos como suporte da consciéncia auditiva;

o nariz como suporte da consciéncia olfativa;

a lingua e o paladar como suportes da consciéncia gustativa;

a epiderme como suporte da consciéncia titil;

0 61gio mental como suporte da consciéncia mental, ainda que aqui o 61gio € a cons-
ciéncia se confundam na pritica.

Quanto 20 potencial de consciéncia individualizada e 3 consciéncia perturbada, elas nio
possuem 6rgio correspondente que lhes seja proprio. Pode-se dizer que o primeiro tem
como suporte o corpo em geral e 2 segunda, o conjunto dos érgios dos sentidos.

O tibetano, neste ponto, é mais especifico que o sinscrito que se contentava em dizet jnana ¢ vifnana.
O primeiro termo significa simplesmente consciéncia, sem outra precisio, o segundo, com o acrés-
cimo do prefixo #, significando, como em tibetano, consciéncia individualizada. Acrescentando um
prefixo 20 primeiro termo, os tradutores tibetanos afastaram qualquer risco de um falso sentido,
sublinharam o sentido profundo das palavras. Enfim, para evitar qualquer ambigiiidade, lembremos
que o potencial de consciéncia individualizada nio é um inconsciente coletivo, mas o potencial
Proprio de cada individuo, contendo as marcas cirmicas acumuladas por ele e que amadurecerio
somente para ele.
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Os objetos dos sentidos

Enfim, as consciéncias encontram seu reflexo, do ponto de vista exterior, nos objetos
dos sentidos: '
* as formas sao o objeto da consciéncia visual;

* 0s sons, o objeto da consciéncia auditiva;
* os odores, o objeto da consciéncia olfativa;
- » os sabores, o objeto da consciéncia gustativa;
* os contatos, o objeto da consciéncia tatil;
* os fendmenos mentais (0s pensamentos), o objeto da consciéncia mental.

Os fen6menos exteriores podem também ser vistos como objetos do potencial de
consciéncia individualizada, e os fenémenos, enquanto objetos das emogGes conflituosas,
como reflexos exteriores da consciéncia perturbada.

Quando a mente é obscurecida pela ignorancia, seu modo de funcionamento e de rela-
¢ao com o mundo é regido, assim, por um processo em trés niveis:

* interiormente: as consciéncias individualizadas;
* no nivel intermediario: os 6rgios dos sentidos;
* exteriormente: 0s objetos dos sentidos.

Taichung, 28 de margo de 1986.






261

O Mabamadra. (1)

Etimologia

O mabamudra e o maha-ati, que sio dois nomes para a2 mesma coisa, 30 os principais
meios para atingir o Despertar.

Aquele que tem uma experiéncia interior profunda do mabamsdra pode adotar estilos de
vida muito variados, sem que isto prejudique sua meditagio. Mabasiddhas da india, como
Tilopa e Naropa, tinham uma atividade exterior, ordinéria ou estranha, meditando sem
interrupgio. Milarepa, quanto a ele, escolheu abandonar qualquer atividade temporal para
se dedicar exclusivamente 2 meditagio na solidio. Quanto a Gampopa, seu principal discipulo,
assim como o primeiro Karmapa, Tiisum Khyenpa, discipulo deste iltimo, optaram pela vida
de monge. Todos, apesar da diversidade de seus géneros de vida, obtiveram a liberagio.

A palavra tibetana para mabamudra é cha-gya-chenpo, cujo sentido profundo aparece na
explicagdo dada a cada uma das partes:

* cha, que quet dizer gesto ou simbolo, designa aqui a consciéncia primordial vazia e significa
que o modo de ser da mente, tanto quanto o aspecto manifestado que procede da faculdade
criadora, sio ambos vazios em esséncia;

* £y, que significa vasto, indica que nada existe além dessa consciéncia primordial vazia;
quando se realizou o que ¢ a vacuidade, compreende-se que nio hi nenhum fenémeno do
ciclo das existéncias ou do nirvana (o estado de liberagio) que escape a essa vacuidade, nada
que esteja além desta consciéncia vazia;

* chenpo, que quer dizer grande, refere-se ao fato dessa realizagio ser a mais elevada possivel;
N0 mabamudra sio realizados todos os ensinamentos do Buddha, é por isso que o chamamos
também de maha-ati, o que significa grande realizagio.

Taipei, 13 de abril de 1986.

Graus de maturidade

De fato, existem dois tipos de mabamudra, o dos sutras é o dos #antras. Eles se diferenciam

ligeiramente do ponto de vista da apresentagio ¢ do método de meditagdo, mas se unem na

mesma realizagio final. g
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Estritamente falando, o mabamsudra é muito ficil, pois nio é nada mais do que o reco-
nhecimento da prépria mente € 2 permanéncia nesse estado sem distragio. Todavia, os seres,
segundo suas capacidades efetivas para compreender a natureza da mente, sio classificados
em trés categorias.

* Os seres de capacidade superior sio aqueles que herdam de vidas passadas uma bagagem
espiritual importante: eles se prepararam por meio de um profundo trabalho de purificagio
e de acumulagio de mérito; também cultivaram uma grande familiaridade com a meditagao.
Naturalmente, tém uma grande fé no dbarma e nas Trés ]ias, muita compaixio, a faculdade
de compreender facilmente o dbarma, assim como uma grande diligéncia.

* Os seres de capacidade média, ou seja, aqueles cuja bagagem em vidas passadas é média,
tém um certo intetesse pelo dbarma, mas sé podem compreender todas as suas implicagées
gradualmente e indiretamente. O mabamudra dos sutras é a via que lhes convém melhor.

* Os seres de capacidade inferior, cuja bagagem é fraca, possuem pouca inteligéncia espi-
ritual. E muito dificil para eles compreender e colocar em pritica as instrugdes sobre a
natureza da mente. E particularmente necessirio que eles se preparem, realizando exercicios
de purificagio e de acumulagio.

Esta triplice divisio d4 uma visdo geral do estado espiritual dos seres. Uma abordagem
mais detalhada divide novamente a categoria dos seres superiores em trés classes:
* superior superior;

* superior média;
* superior inferior.

Neste segundo sistema de classificagio, os seres de capacidade inferior e média desig-
nam aqueles cuja abordagem do modo de ser da mente nio pode ser imediata. Primeira-
mente, eles tém necessidade de se preparar, praticando, no contexto do sgjrayana, a fase de
criagdo e a fase de conclusio com simbolos. Por outro lado, os setes de faculdades “superior-
mente superiores” ndo tém necessidade de nenhuma fase preparatétia; a partir do momento
que recebem instrugdes sobre a natureza da mente, compreendem plenamente o sentido e
logo podem aplici-las. Eles formam uma categoria de individuos extremamente raros; nio
podemos dizé-los inexistentes, mas s6 podemos contar pouquissimos.

Taipei, 30 de abril de 1986.

Como Milarepa nido compreendeu o maha-ati

As vezes, temos uma compreensio falsa do vafrayana em geral e mais ainda do mabamudra.
Acreditamos que um certo conhecimento tedrico acompanhado de um simulacro de pritica
sejam suficientes. Com certeza, uma pritica auténtica é indispensivel. O préprio Milarepa,
no inicio de sua vida espiritual, incorreu neste erro. Durante a infincia, ele teve que enfrentar
muitas adversidades, sua familia tinha sido espoliada e reduzida a uma quase servidio. Para
vingar-se, e seguindo os conselhos da mie, recorreu  magia negra, gracas i qual matou
virias pessoas, fazendo uma casa desabar, e depois matou muitos animais, sob o efeito de
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um violento granizo provocado pelo desejo de destruir colheitas. Entretanto, logo foi to-
mado por remorsos e pelo medo de renascer no inferno. Assim, ele foi encontrar um lama,
chamado Lhaga, e se apresentou da seguinte maneira:

— Cometi atos negativos extremamente graves. A menos que eu alcance o Despertar
nesta vida, certamente irei renascer no inferno. Eu imploro, dé-me instrugdes que me per-
mitam atingir rapidamente o Despertar.

— Eu vou dé-las a vocé — respondeu o lama. — Suas faltas sio graves, mas ndo tema, pois
eu possuo as instrugdes do maha-ati e as transmitirei para vocé. A forga do maba-ati é tal que
se o praticarmos durante o dia, no mesmo dia nos tornamos Buddha, se o praticarmos a
noite, tornamo-nos Buddha nessa mesma noite. Se tivermos um bom fundo ciarmico, obte-
mos o Despertar sem mesmo precisar meditar. Tal é a profundidade dessas instrugdes.

Milarepa recebeu as instrugdes; ficou aliviado e muito contente. “Certamente, tenho esse
bom fundo cirmico do qual o lama falou”, pensou. “Do contrario, com certeza nao encon-
traria um tal mestre e nio obteria ensinamentos tio profundos. Eu nio preciso nem mesmo
meditar!” E permaneceu sem fazer nada.

Desejando medir os progressos de seu novo discipulo, o lama logo pediu que ele viesse
vé-lo. Nio lhe foi preciso muito tempo para compreender que Milarepa tinha se extraviado.
“Eu me enganei a seu respeito”, observou. “Meus ensinamentos n3o sio feitos para vocé e
eu nio posso fazer nada para ajudi-lo. Vocé tinha razio: suas faltas sio extremamente graves.
Todavia, nio se desespere. Na regiio das Falésias do Sul, vive Marpa, o Tradutor. Ele possui
ensinamentos secretos e profundos e poderi lhe dar instrugdes capazes de conduzi-lo ao
Despertar nesta vida.”

Milarepa foi para junto de Marpa. Este compreendeu que, para purificar Milarepa de
suas faltas, primeiramente era preciso lhe impor duras provas. Somente depois disso ele lhe
deu as instrugGes sobre a pratica dos seis dbarmas de Naropa e sobre o mabamudra. Milarepa

retirou-se entdo para uma pequena gruta atris da casa de Marpa, depois para outras grutas
e ermitérios. Depois de muitos anos de meditagao, obteve o Despertar.

Taipei, 13 de abril de 1986.

Nio é possivel praticar o mabamudra sem conhecer o que € a mente. Este conhecimento
n3o era, normalmente, uma simples aquisi¢io tedrica recebida de um mestre, mas uma des-
coberta intetior procedente de uma abordagem gradual. O discipulo devia, antes de mais
nada, praticar exercicios de pacificagio mental (tib. shine; sct. samatha), em seguida, o mestre
o introduzia no conhecimento da mente, fazendo com que seguisse diferentes modos de
investigagdes, freqiientemente, segundo dois esquemas padrio:

* de onde vem um pensamento? onde ele reside? para onde ele vai?
* 0 que é 2 mente em repouso? 0 que € 2 mente em movimento? o que € a mente reco-
- nhecendo o repouso e o movimento?

Quando o mar esti calmo e plano, podemos ver nele o reflexo do sol, da lua e das estre-
las, enquanto que o vento e as ondas impedem de ver o que quer que seja. A mente, normal-
mente, esti agitada por uma porgio de pensamentos e de emogoes conflituosas, € por isso
que nio podemos ver sua verdadeira natureza. E necessirio dissipar essa agitacio, praticando
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primeiramente a pacificagio mental. Somente depois disso, pode-se descobrir a verdadeira
natureza da mente por meio da investigagio, chamada tecnicamente 2 visio superior (4b.
lbakthong, sct. vipasyana), cujo término leva naturalmente ao mabamudra.

Esta abordagem progressiva era possivel em um contexto tradicional: hoje nio o é mais.

E por isso que as vezes é necessario dar desde o inicio uma visio teérica da natureza da
mente.

Taipei, 13 de abril de 1986.

Realizar o mabamudra implica que meditemos. Para tornar 2 meditacio frutifera, existem
dois suportes fundamentais, 20s quais o Buddha se refere quando diz que a realizagio da
consciéncia primordial inerente depende, por um lado, da acumulagio e da purificagio, de

outro, da graga do lama. E pela acumulagio-purificagio e pela fé e pela devogio que pode
nascer uma realizagio rapida.

Taipei, 30 de abril de 1986.
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O Makamudra (2)

Hoje, devemos falar do mabamudra. O mabamudra implica a auséncia de objeto para o
qual dirigir 2 meditagio. Por causa dessa auséncia de objeto, este tipo de meditagio pode ser
considerada muito ficil, ou muito dificil.

Para abordar o dbarma, é essencial compreender o que é a natureza da mente, o que se
entende por ser ordinério ou comum, o que se entende por Buddha, o que sdo os caminhos
e as terras da realizagio. Em particular, sem ter percebido o que é a natureza da mente, é
praticamente impossivel compreender e colocar em pritica o mabamudra.

O que é a mente?

Todos os seres tém uma mente. De que maneira percebemos essa mente? Nés a conce-
bemos em termos de “eu”, de “sou eu”. Para além desta poderosa identificagio, nio sabe-
mos, entretanto, qual é a natureza da mente.

O que recobre essa palavra, “mente”?

Mente significa o que tem a faculdade de pensar, de conhecer, de experimentar e de
sentir. )

No entanto, pelo fato de a mente nio se reconhecer a si mesma, nio reconhecer sua
verdadeira natureza, pensamos: “Tenho uma mente” e a concebemos como um objeto limi-
tado, existente enquanto coisa. A partir dai, pensamos também que o mundo é permanente,
quando ele € transitStio, que ele € real, quando é ilusério, que é felicidade, quando é suporte
de sofrimento. Pensamos que o mundo é permanente, real e feliz.

Abordagem progressiva

A meditagio que nos introduz na verdadeira natureza da mente é praticada, tradicio-
nalmente, sob a conduta de um lama, que, antes de mais nada, pede a0 discipulo para exa-
minar por si mesmo o que ela é. O que se chama mente, isto €, o que pensa e conhece, o que
experimenta felicidade e sofrimento, esti no exterior do corpo, no interior, ou em alguma
parte entre os dois? Se 2 mente tem uma forma, qual é essa forma? Tem uma cor, qual a cor? ;
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Um volume, qual é esse volume? Assim questionado pelo lama, o discipulo € solicitado a
meditar por varios dias, as vezes até virios meses, ap6s o que ele volta para apresentar a seu
mestre as respostas que sua propria experiéncia lhe sugeriu e este iltimo lhe diz se as des-
cobertas sdo corretas.

Hoje, ha mestres que devem viajar muito e os discipulos t&ém muitas atividades. Tornou-
se praticamente impossivel o processo em que o lama faria questSes enquanto o discipulo
teria todo o tempo necessario para meditar antes de voltar para lhe dar as respostas.

Pelo fato de nio termos esse tempo disponivel, nem 2 oportunidade de proceder desse

modo, nada mais posso fazer do que descrever, eu mesmo, o que é a verdadeira natureza da
mente.

Os riscos da exposi¢ao do mestre

Pode ser uma coisa muito boa o proprio mestre explicar a natureza da mente; mas é
arriscado. De fato, apresentam-se varias possibilidades. Em primeiro lugar, o discipulo pode
apreender a veracidade do que lhe € exposto e aderir a ela profundamente; neste caso, 2
explicagdo atingiu perfeitamente seu objetivo. Se essa compreensido nio for alcangada, o
discipulo pode também simplesmente pensar: “Sem divida, é como disse o lama”, e sentir
confianga; isto ainda seria suficiente e sem perigo. Mas um outro tipo de reagio pode intervir
ap6s as explicagdes do lama. Alguns podem, com efeito, ndo somente duvidar de sua vali-
dade, mas também adotar uma posigio de rejeigao total, dizendo: “Essa concepgao nio tem
fundamento; ela é completamente falsa”. Uma tal reagio é muito lamentivel, a0 mesmo
tempo para o discipulo que comete uma falta grave, como para o préprio mestre, culpado
pelo erro chamado de “divulgar os ensinamentos que ndo o devem ser”.

Vocés tém a boa fortuna de acreditar no dharma. Se o que vai ser explicado suscita em
vocés simplesmente o pensamento: “Sem duvida, isto € assim, visto que o lama o disse,
mesmo que eu ndo possa verdadeiramente compreendé-lo”, sua atitude conviri no quadro
do ensinamento. Tudo esti bem. Vocés ndo correrio o risco de ter os problemas causados
por uma posi¢io critica™,

Assim, vejamos o que é a mente.

Vacuidade

Em primeiro lugar, a esséncia da mente € 2 auséncia de forma, cor, volume, ser seme-

-

thante a um espago vazio ou 20 céu. A “vacuidade” € a primeira caracteristica da mente.

78 Uma posigio de rejeigio critica frente a0 ensinamento é prejudicial no sentido de, carmicamente,
engendrar bloqueios que podem desviat as vidas futuras da via da liberagio.
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Claridade

Entretanto, a vacuidade sozinha — por exemplo, o espago desta sala — n3o tem de modo
algum a possibilidade de conhecer, nem a possibilidade de experimentar sensagdes agradi-
veis ou desagradaveis. Ora, a mente pode conhecer e sentir; é 0 que chamamos sua “clari-
dade”. Um exemplo nos fari compreender o que é a claridade. No espago vazio que nos
envolve, o sol no exterior ou a eletricidade no interior nos iluminam. Essa luz d4 a possi-
bilidade de ver, conhecer e distinguir o terreno, as flores, os objetos na sala etc. Do mesmo
modo, a claridade da mente € o que torna possivel o conhecimento.

Contudo, € preciso notar uma diferenga entre o que é realmente a mente e o exemplo
precedente. Neste tltimo, uma causa exterior é de fato necessaria para produzir a luz, seja
ela o sol ou a eletricidade; sem a presenca deles, tudo permanece escuro. A claridade da
mente, em contrapartida, ¢ independente de qualquer causa extetior; ela faz parte da natureza
da mente. Se colocarmos a mente em um estado desprovido de pensamentos, ela perma-
neceri num estado de claridade vazia. A claridade, presente na vacuidade, também é uma
forca ativa que permite que os pensamentos tomem forma, que, por exemplo, 2 imagem da
fndia ou da América aparega na mente quando pensamos nelas. A claridade, 20 mesmo

tempo que proporciona a possibilidade de conhecer, constitui assim a faculdade criadora da
mente.

Nio-obstrugio

Se a mente fosse somente claridade e vacuidade, ela seria como o espago que nos envol-
ve, vazio e claro, mas sem consciéncia. Poder dizer: “Isto € um pilar, uma parede, um ho-
mem” etc., coloca em jogo um terceiro aspecto que chamamos a “faculdade inteligente” ou
ainda a “ndo-obstrugio”, o que conhece efetivamente.

Portanto, assim é a mente: sua esséncia é vacuidade; a natureza dessa vacuidade é a
claridade; essa claridade-vacuidade esti associada ao conhecimento dindmico.

Nem centro, nem limite

Pelo menos, esta € a explicagdo que eu lhes dou sobre o que é a2 mente. Agora, ainda é
preciso que vocés meditemn para verifici-la. Para tanto, coloquem-se em um estado em que
vocés nio tentem criar ou produzir 0 que quet que seja mentalmente, em que vocés nio se
voltem para o exterior, em que vocés também ndo mergulhem para o intetior; a2 mente per-
manece simplesmente em si mesma. Vejam se a mente esti ou nio vazia, clara e dotada da
capacidade de conhecer. Compreender o que é a mente vazia, clara e conhecedora é uma
experiéncia infinitamente aberta e vasta, que dizemos ser desprovida de centro e de limite,
semelhante 20 espago. E nesse estado que devernos permanecer.
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Nio se deve restringir esta vacuidade-claridade-conhecimento em limites estreitos, con-
fina-la no interior de nosso peito, por exemplo. A mente n3o pode ser localizada em um local
definido. Essa vacuidade-claridade-conhecimento é o modo de ser da mente e nio alguma
coisa fabricada.

(meditacao)

Permanecemos em um estado em que nossa mente, por um lado, preenche todas as
alturas do espago, como se fosse mais longe que a lua e o sol, sem nada que a detenha; em
que, por outro lado, ela desce mais profundamente que todas as profundezas da terra ou do
oceano. Permanecemos nesse estado sem nenhuma distragio.

(meditagio)

Sem comego, nem fim

A mente — que em esséncia ¢ a vacuidade, por natureza claridade e cujo aspecto é conhe-
cimento — existe desde tempos sem comego. Desde tempos sem comego igualmente, ela é
recoberta pela ilusdo e funciona de maneira erronea, encontra-se aprisionada no samsara. Nao
apareceu um belo dia, como se nio existisse anteriormente. Do mesmo modo, no futuro, se
reconhecermos sua natureza auténtica e atingirmos o estado de Buddha, isto nio significa
que ela deixari de existir.

O espago € vazio, tanto que por mais que se volte a0 passado nio se pode encontrar um
momento que seria seu comego; por mais longe que se vi no futuro nio se pode dizer que
em mil anos, dez mil anos ou dentro de qualquer nimero de anos que seja, ele deixari de
existir. O espago sendo vazio, ndo tem comego, nem fim; ele é permanente. Nossa mente,
vazia COmMO O espago nao possui, da mesma maneira, comego nem fim.

Os quatro véus

Nossa mente vazia, clara e conhecedora, é ainda chamada “potencial de consciéncia
primordial”.

Esse potencial de consciéncia primordial ¢ comparivel a uma 4gua pura. Se misturarmos
terra a essa 4gua pura ela se torna lamacenta. Igualmente, por causa da ignorincia primordial,
o potencial de consciéncia primordial é reduzido 2 um “potencial de consciéncia indivi-
dualizada”. Essa intervengio da ignorincia constitui o “véu da ignorincia inata”: a mente nio
teconhece sua propria natureza.

Por causa disto, forma-se a nogio de “eu” e “outro”: o véu da dualidade, que se chama
também “ignorancia determinada” ou ainda “véu dos condicionamentos latentes”. A mente,
nao reconhecendo sua prépria natureza como vazia, instala no lugar desse vazio um “eu”,
0 “sujeito”, a0 qual ela se identifica; nio reconhecendo a manifesta¢io como sendo sua
propria claridade, ela a concebe como “outro”, como “objeto™.
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comemorando o Despertar do Buddha Shakyamuni.
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Depois, entre os dois polos dessa dualidade eu-outro aparecem emogdes conflituosas.
Em primeiro lugar, a atragio e 2 rejei¢ao, automaticamente acompanhadas da cegueira, que
n3o reconhece sua natureza vazia. A partir dessas trés emogGes conflituosas de base, desen-
volvem-se numerosas ramificagdes, 84 mil no total, que constituem o “véu do karma”.

A origem das classes de existéncia

A conjungio das emogdes conflituosas e dos atos que elas provocam dé lugar aos seis
tipos de renascimento no samsara:

* Quando, movidos pela raiva ou pela célera, somos levados a matar, isto tem por resultado
o renascimento em uma condigio infernal.

* O apego engendra uma grande possessividade, que € a causa da existéncia como espirito
avido. _

* A cegueira, impedindo a discriminagio entre o positivo e o negativo, induz um renas-
cimento como animal.

* Se protegemos a vida, praticamos o dom, realizamos numerosos atos positivos, mas, 20

mesmo tempo, sentimos muito desejo e apego, essa mistura de positivo e negativo conduz
a0 renascimento como humano.

* Quando realizamos muitos atos virtuosos, mas permeados de inveja, renascemos no
mundo dos semideuses.

¢ Atos virtuosos maculados pelo orgulho levam aos mundos dos deuses.

Nés mesmos, por um lado em razio dos numerosos atos positivos que realizamos ante-
riormente e, por outro lado, por causa da conexio ji estabelecida com os Buddhas, o dbarma
€ a sangha, obtivemos, agora, a preciosa existéncia humana.

Nem real, nem irreal

Um ser ordinirio, funcionando sob o dominio da consciéncia dual, é semelhante a uma
pessoa que tenha ingerido muito dlcool. Seu estado de embriaguez cria alucinagSes que ela
toma como reais. Da mesma maneira, o funcionamento dual do potencial de consciéncia
produz muitas manifestagdes ilusérias, que sio as seis classes de seres.

Naio podemos dizer que essas seis classes de seres existem realmente, ja que elas nao sio
nada mais do que proje¢des da mente. Elas sio vazias em esséncia. Entretanto, também nio
podemos dizer que elas nio existem absolutamente, pois estando em uma delas, ainda que
ela seja apenas uma produgio da mente, estamos persuadidos de sua realidade. E o nosso
~ caso: nascidos como humanos, temos a idéia que somos reais, assim como tudo o que nos

rodeia. O mesmo vale para as outras classes de seres.

Diz-se que as seis classes de seres ndo sao verdadeiras, nem falsas. Sao comparaveis 2
lua, refletindo-se na dgua. A lua nio é completamente irreal, j3 que podemos vé-la, mas
também nio € real, ji que néo esta em parte alguma. O sonho nos di uma outra ilustragio
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deste jogo do irreal e do real: enquanto o sonho dura, ficamos persuadidos da realidade das
pessoas, das paisagens e de tudo o que aparece, tanto que experimentamos diferentes senti-
mentos: o medo, o sofrimento, o pavor etc. Mas, uma vez acordados, tudo isso desaparece,

ndo existe em parte alguma. Os fenémenos do sonho ndo sio assim nem existentes, nem
inexistentes.

Decolando

O fato de estar sob o dominio da ignorincia, prisioneiro do funcionamento dual do
potencial de consciéncia dual, constitui o que se chama samsara, base de experiéncias mul-
tiplas de sofrimento e de felicidade.

Quando a ignorancia é totalmente dissipada, revela-se o conhecimento inerente 2 mente
que se chama estado de Buddha.

Se ndo estamos conectados 2 um ensinamento do Despertar, € impossivel liberarmo-nos
do samsara. Se nos deslocamos a pé, se pegamos uma bicicleta, ou o trem, se vamos de carro,
de barco, ou a cavalo, € impossivel abandonarmos a superficie do solo: o tnico meio de fazé-
lo é tomando o avido. Este aviao, todos nds o possuimos: € a nossa conexao com o dbarma.
Temos a capacidade de voar e talvez ja estejamos em um estado intermediario entre o samsara
e a liberagdo. E a caracteristica de nossa preciosa existéncia humana. Aqueles que nio se
ligaram 2 uma via do Despertar devem se satisfazer com a superficie da terra; eles ndo po-
dem decolar.

Possuindo a preciosa existéncia humana, estando ligados 2 um ensinamento que leva ao
Despertar, ainda nos € preciso praticar esse ensinamento, sem o que nada obteremos.

Atos negativos e véus

Dois obsticulos impedem-nos de obter o Despertar: nossos véus e nossos atos nega-
tivos.

Os véus — isto €, aqui o véu da ignorincia e o véu dos condicionamentos latentes — s3o
comparaveis 4s nuvens do céu; ndo permitem ver a realidade. Os atos negativos equivalem,
quanto a eles, a bater em si mesmo dolorosamente. Realizando-os, semeamos a semente de
nosso proéprio sofrimento. Considerando que cometemos atos negativos e colhemos seus
resultados durante um nimero infinito de existéncias, durante essa mesma duragao nés
“batemos” em nés mesmos sem parar. E por causa do cariter doloroso de suas conseqién-
cias que falamos em atos “negativos”.

E impossivel atingir o Despertar sem suptimir 20 mesmo tempo 0s atos negativos e 0s
véus. Eles nos condenam a girar no samsara. Se, por outro lado, nés os dissipamos, 0 mérito
e a sabedoria aumentam por si mesmos.

Tomemos o exemplo da noite e do dia. Quando é noite, a obscuridade completa cria
uma situagio dificil; quando o dia aponta, o sol ainda nio apareceu, mas um primeiro clardo
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ilumina a terra; depois, o sol continua a subir, a luz aumenta e por isso 2 obscuridade diminni
Do mesmo modo, quando os atos negativos ¢ os véus diminuem, o mérito e 4 Sabcdod;
crescem espontaneamente.

Para que os atos negativos e os véus desaparecam completamente e o mérito e a sabe.
doria se difundam plenamente, € preciso re?hzar 0 mabamudra, a natureza tltima da mente
Mas isto nio se pode fazer sem preparacio. E por isso que realizamos, primeiramen te, “pr ch'-
minares’: as prosternagoes, a recitagao do mantra de cem silabas etc., fases Preparatérias
permitindo acumular mérito e sabedoria.

O retiro de trés anos

_____-_——_—_"'_'_—-—-—-

Todo ato virtuoso do corpo, da palavra ou da mente tem como efeito reduzir as faltas

e os véus e aproximar-nos do estado de Buddha. Entretanto, pelo fato de estarmog engajados

na vida ordinéria, trabalharmos e termos muitas ocupagGes, nio temos a ocasiio de realizar

muitos atos positivos. Quando decidimos fazer um retiro de trés anos e trés meses

dizer que durante trés anos e trés meses toda atividade comum sera abmdonada:

a palavra e a mente se dedicario exclusivamente  pritica do dbarma, i atividade

virtuosa. O retiro €, portanto, um meio de dissipar rapidamente os véus e as faltas
crescer 0 mérito e a sabedoria.

isto quer
0 corpo,
positiva e
e de fazer

Mesmo nos aplicando com muita diligéncia 2 prética positiva ao longo do retiro teaiki
cional, € muito pouco provavel que possamos af atingir o pleno Despertar; mas pelo men,
: : 0s
podemos aprender a praticar o mahamudra, o que progressivamente levari a0 Desperta
I.

Nivelando a pequena montanha

______—__'_'_—-—-———__

O fato de ndo podermos atingir tio rapidamente o estado de Buddha njo coloca em
duvida a eficicia do dharma, mas se deve ao fato de que acumulamos atos Negativos e refor-
¢amos nossos véus desde tempos sem comego; para nos liviarmos deles &
um certo trabalho.

Suponhamos que o Despertar que queremos atingir seja como uma Pequena mon.
tanha de terra no meio de uma planicie. Uma unica pessoa que investisse contra os flancos
dessa montanha com uma enxada e uma pa conseguiria, sem divida, come.
mas € provavel que sé 2 nivelaria em trés anos. Aquele que tem uma atjvi
que lhe deixa muito pouco tempo para a pritica espiritual, é como aquel
de uma enxada e uma pi. Por sua vez, fazer um retiro de trés anos seri
contra a montanha com uma escavadeira. O retiro nos di a possibilidad
forga muito grande 2 pritica e por conseqiiéncia eliminar uma quantida
de faltas e véus,

Preciso, portanto,

§ar o trabalho,
dade Ofdjnfu‘ia,
€ que s6 dispse
4 como investir
€ de aplicar uma
de muito grande
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A Iuz instantinea

Aquele que sabe meditar verdadeiramente segundo o mahammudra, encontra 0 modo mais
facil de livrar-se das faltas e dos véus. Suponhamos que esta sala nio tivesse nenhuma aber-
tura, que estivesse na escuridio total e que quiséssemos clarei-la um pouco. Uma maneira
seria pegar ferramentas e abrir buracos, fazendo, assim, janelas e portas. Seria um trabalho
pesado, que pode ser comparado 2 atividade virtuosa do corpo, da palavra e do mental.
Praticar o mabamudra é uma abordagem diferente, direta, como se acionissemos um interrup-
tor para acender a luz.

Demasiado proximo, demasiado profundo,
demasiado ficil, demasiado bom

Embora o mabamudra seja extraordinariamente ficil, quais causas nos impedem de colo-
ci-lo em pratica e compreendé-lo imediatamente?

Diz-se que a natureza verdadeira de nossa mente, 0 mahamudra, esta muito préxima para
que possamos vé-la e compreendé-la, do mesmo modo que o rosto estid muito préximo do
olho para que o olho possa vé-lo.

Diz-se ainda que se estivéssemos na superficie de um oceano de uma profundidade
muito grande, por mais que nos esforgassemos para ver os peixes abissais € as rochas subma-
rinas ndo conseguiriamos vé-los. Da mesma maneira, o mabamudra é tao profundo que nio
podemos sonda-lo.

O mabamudra é muito ficil: nio € preciso deslocar-se, nada fazer, nada recitar, nenhum
objeto de meditagio propriamente dito; no mabamudra a mente descobre a sua prépria natu-
reza. Diz-se que é demasiado facil para que possamos acreditar.

A pritica do mabamudra gera o desenvolvimento de qualidades infinitamente grandes e
numerosas implicadas na realizagio dos trés corpos do Despertar: diz-se que essas quali-
dades sio tio grandes e tio boas que o mental ndo pode conté-las.

O Buddha diante da televisao

E pouco provivel que todos vocés possam realizar o retiro tradicional, mas se vocés
tiverem fé e confianga e aplicarem-se com ardor a purificagido e 4 acumulagio, assim como
a meditagio do mabamudra, vocés poderio compreender o que este €.

Quando sabemos verdadeiramente pratici-la, a2 meditacio do mabamudra é extraordina-
riamente ficil. Na India e no Tibete, dizia-se que era tio ficil 2 ponto de permitir atingir o
estado de Buddha enquanto se fiava a 14, ou enquanto se governava um reino, ou enquanto
se trabalhava no campo. Guarda-se 2 lembranga de numerosos praticantes que atingiram a
liberagdo, continuando a levar uma vida comum; alguns eram fazendeiros, outros oleiros,
outros alfaiates etc.
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Se, durante o retiro de trés anos, vocés puderem desenvolver uma boa experiéncia do
mahamudra, poderio, depois do retiro, se assim o desejarem, tornar-se homens de negécios
gerindo milhdes de francos a cada hora do dia. Ou ainda, se preferirem, poderio estrita-
mente nio fazer nada, ficar sentados como Milarepa, comendo urtigas e atingir o estado de
Buddha desta maneira.

O mabamudra nio implica divindades sobre as quais meditar, nem mantras para recitar;
a mente permanece em si mesma sem nenhuma distragio, sem nada criar ou fazer, no reco-
nhecimento de sua esséncia. Se vocés souberem meditar desta forma, talvez seja possivel
acrescentar uma outra possibilidade 4s circunstincias que permitem atingir o estado de
Buddha: tornar-se Buddha assistindo televisao.

Quando praticamos o mabamudra nio é preciso rejeitar as emogdes conflituosas. Elas
aparecem e desaparecem por elas mesmas, naturalmente.

O mabamudra é tio potente que se diz que ele “rasga o samsara em farrapos”.

Agora, iremos meditar um momento: colocamos nossa mente em um estado tal que nio
fazemos nada, ndo criamos nada, mas também nio nos distraimos com o que quer que seja.

(meditagdo)

De vez em quando, vocés podem exercitar-se em “colocar” sua mente dessa maneira:
progressivamente, vocés compreenderdo por vocés mesmos do que se trata. Entretanto, o
que importa antes de tudo ¢ ter fé no lama, orar para ele, assim como desenvolver o amor
e 2 compaixio em relagdo aos seres ordindrios. Com essa fé, com esse amor e essa com-
paixdo, vocés dissipardo um grande nimero de faltas e véus, aproximando-se muito do
mabamudra.

Enquanto nio realizarmos o mabamudra, é preciso evitar todo ato negativo e praticar
todo ato positivo. Continuamos, de fato, 2 funcionar no contexto do potencial de consciéncia
individualizada e, consequentemente, continuamos submetidos ao karma.

Por outro lado, aquele que ganhou a capacidade de pratici-lo efetivamente sai do quadro
das convencdes, como testemnunham os exemplos dos grandes mestres da India do passado.
Saraha, por exemplo, obteve a realizagdo, dormindo durante doze anos; Virupa, ficando
embriagado dia e noite; o rei Indraboddhi, gozando da companhia de quinhentas rainhas
durante o dia e quinhentas rainhas durante a noite, obteve a realizagdo, também, em doze
anos.

Talvez, no futuro, poderemos seguir estes exemplos. Enquanto esperamos, € preciso que
formulemos aspiragdes muito profundas para atingir a realizacio. E por isso, principalmente,
que recitamos na dedicatéria: “Por esta virtude, possa eu realizar rapidamente o mabamudra
e estabelecer todos os seres nesse estado”.

Vajradharaling, 1984.



Vajrasattva,
divindade da purificagio.
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O Mahamadna (3)

As técnicas da visdo superior (sct. vipasyana, tib. lbakthong) sio muito variadas. Para um
iniciante, se utilizardo, por exemplo, métodos ditos “visio superior exterior e interior”, re-
caindo sobre a auséncia de formas, a auséncia de sensacGes, a auséncia de mente e a auséncia
de fenémenos. Entretanto, no sagjrayana, visio superior e mabamudra constituem uma tinica
e mesma coisa: o reconhecimento do modo de ser auténtico da mente. Nesta 6tica, falar de
visdo superior ou de mabamudra da no mesmo.

Da base ao resultado

A meditagio do mabamadra comporta trés etapas:
* reconhecer o modo de ser de nossa mente: é o mabamudra-fundamento;
* meditar sem interrupgio nesse estado de reconhecimento: é o mahamudra-caminho;
* enfim, percorrendo o que, na escola Kagyiipa, é chamado as doze etapas dos quatro cami-
nhos — isto €, os graus inferior, médio e superior da “concentra¢io”, da “simplicidade”, do
“Gnico sabor” e da “nio-meditagio” — atinge-se o estado de Buddha que é o mabamudra-
resultado.

Se o reconhecimento do modo de ser nio se opera em primeiro lugar, nenhum fun-
damento, nenhum ponto de partida seri fornecido para o caminho; sem caminho per-
corrido é também impossivel chegar a0 objetivo. A primeira dessas etapas é, portanto,
essencial.

Dissipar a bruma

Antes de abordar o mabamudra, é normalmente necessirio realizar as preliminares que,
purificando o praticante, tornam a meditagio mais ficil. Quando o céu esti coberto de
bruma ou de nuvens, é impossivel ver o sol, ainda que ele esteja presente. Quanto mais as
nuvens € a2 bruma se dissipam, mais se tem uma visio clara do sol. Do mesmo modo, gragas
as preliminares, quanto mais nos purificamos das faltas e dos véus, mais acumulamos mérito,
mais o mahamudra se torna facil. '
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Depois dessa fase preparatéria, o lama comega a dar instrugdes, expondo, primeira-
mente, métodos de pacificagio mental (sct. samatha, tib. shine) que permitem um certo domi-
nio da faculdade de manter a2 mente em repouso. Quando shine comeca a dar seus frutos, e
Os pensamentos e as emogdes conflituosas se dissipam, e a2 mente é capaz de ficar bem
concentrada, o lama conversa com o discipulo a fim de lhe fazer descobrir a natureza da
mente. Ele the faz perguntas do tipo: “De onde vem um pensamento? Onde ele se situa?
Para onde ele vai? Ele o interroga, assim, sobre o que se chama “origem-localizagio—desapa-
recimento”. Ou ainda ele lhe pergunta: “Qual é 2 natureza da mente em repouso? Qual é a
natureza da mente em movimento? Qual € a natureza da mente consciente do repouso e do
movimento 20 mesmo tempo?”, procedendo, assim, a0 exame do “repouso-movimento-
consciéncia”. O discipulo medita a partir dessas questdes, depois vem expor suas respostas
ao lama, que o corrige ¢ o dirige, até que ele chegue a uma conclusio pessoal correta.

Nio dispomos agora do tempo necessirio para uma tal abordagem progressiva. O
dbarma é muito amplo, e os humanos tém muitas atividades, muito trabalho, muitas distra-
¢Oes, muita preguiga, tanto que quase nio sobra tempo para a pritica. De uma certa ma-
neira, essa falta de tempo poderia levar a pensar que a realizagio do mabamudra lhes é
vedada. Entretanto, diz-se que quanto mais dificil € a situacio do ponto de vista espiritual,
quanto mais a época € materialista, mais se revela poderosa a béngio de um ensinamento

- profundo como o mahamudra. Penso, portanto, que uma pritica pessoal sincera pode con-
duzir voceés a realizagio.

Uma gema perdida na noite

Se ndo temos nenhuma idéia do que é o modo de ser da mente, a pritica do mabamudra
fica impossivel. Suponham que vocés tenham perdido uma pequena pedra preciosa, 4 noite,
em um local sem luz. Seus olhos ndo podem vé-la e vocés tateiam com a mio para encontri-
la: ha muito poucas chances de vocés encontrarem-na. Se lhes dermos uma luz, suas chances
tornam-se muito maiores. Meditar sem ter conhecimento do que € a mente é como procurar
um pequeno objeto no chio, sem luz, em plena noite. '

Portanto, € necessario compreender que 2 mente € vacuidade, claridade, nio-obstrugao
e ver como sua pureza fundamental € alterada pelos quatro véus: ignorincia, condiciona-
mentos latentes, emogdes conflituosas e karma.

(Essas trés caracteristicas da mente, assim como os quatro véus foram expostos em detalbe nos capitulos
precedentes; nao retomaremos aqui a exiposiao.)

O inferno transformado em enxaqueca

Nio recoberta pelos quatro véus, 2 mente é também chamada “potencial de consciéncia
primordial”; recoberta pelos véus, ela se torna “potencial de consciéncia individualizada”.
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Nos seres do samsara, o potencial de consciéncia primordial dispse de muito pouca forca
para emergir; os véus sdo muito espessos. Apenas de tempos em tempos, quando felizes
combinagGes de circunstincias o permitem, o potencial de consciéncia primordial se exprime
sob a forma da fé, compaixio, altruismo etc. Dai procede um “karma branco” que leva a
renascimentos em mundos superiores. Em razio da raridade desse £arma branco, poucos sio
aqueles que atingem os mundos superiotes. O “karma negro” sendo, em contrapartida, muito
freqiiente, faz com que os mundos inferiores possuam muito mais individuos.

Felizmente, existemn muitos métodos para se purificar dos véus. No mabayana, por exem-
plo, 2 mente do Despertar ¢ considerada como um agente de purificagio muito poderoso.
Supondo que nosso reservatério cirmico nos prepara, depois desta vida, um renascimento
certo no inferno, diz-se que um desenvolvimento poderoso da mente do Despertar transfor-

mari o que poderia ter produzido os imensos sofrimentos dos infernos em uma simples dor
de cabega no curso desta vida.

Os atos deixam marcas

E preciso compreender bem o processo que ocotre neste véu do karma: todos os atos
que realizamos, qualquer que seja sua importincia e qualquer que seja sua natureza — sendo
positivos, como o fato de proteger a vida, doar etc., ou negativos, como matar ou roubar —
deixam, no potencial de consciéncia individualizada, onde eles tém fundamento, uma marca.
Dotada de uma dinimica, essa marca, ou essa semente, amadurece para, finalmente, quando
as condigGes e os fatores anexos estiverem reunidos, produzir um resultado sob a forma de
uma situacio expetimentada por nés’’. O potencial de consciéncia individualizada constitui
a base do processo do karma. Enquanto nossa mente funciona sob esse modo, os atos conti-
fluam necessariamente a agir, para seu autofr, coOmo causas que engendram frutos cirmicos.
O Buddha dizia que uma vez realizado um ato, mesmo que passem cem Aalpas, suas conse-
qiiéncias se exprimirio necessariamente quando as circunstincias o permititem.

Karma e memodria

Algumas pessoas nio estdo convencidas, entretanto, dessa lei do karma, até mesmo a
rejeitam completamente. “O Buddha e os lamas falam muito dela”, pensam, “mas nunca a
vimos; ndo é certo que essa lei tenha uma existéncia fora das palavras que a descrevem.” E
evidente que o karma é invisivel: ele se di no potencial de consciéncia individualizada, que

79 E bem evidente o parentesco entre o inconsciente dos psicanalistas e o potencial de consciéncia
individualizada. O segundo, entretanto, é concebido de modo muito mais amplo que o primeiro,
visto que as virtualidades que contém, provocadas por todos os nossos atos e nio unicamente por
alguns traumatismos psiquicos, sio “transportados” de uma existéncia para outra e condicionam

nio somente nossa reagao a0 meio, mas as circunstincias e os préprios acontecimentos de nossas
existéncias.
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nada mais ¢ do que 2 mente. A mente sendo imaterial e invisivel, o karma é imaterial e invi-
sivel. O fato de ndo o vermos nio ¢, entretanto, uma prova de sua inexisténcia. Talvez vocés
tenham estudado durante uns quinze anos. Vocés podem ver onde se encontra a imensa
quantidade de informagSes que vocés armazenaram durante esses anos? Se se tratasse de
alguma coisa tangivel, seria necessirio um lugar para coloca-la: sua casa, seu peito ou outro
lugar. E claro que n3o é assim. Nio encontrar a localizagio material para a memoéria de seus
estudos ni3o pode nos levar a pensar que esta meméria nio existe, ja que, quando temos
necessidade dos dados que estudamos, eles voltam a nossa mente e nés podemos utiliza-los.
Eles nio sairam de um “lugar”, entretanto eles reaparecem.

O karma segue um processo anilogo a este da memoria: os atos foram gravados no
potencial de consciéncia individualizada 20 longo de nossas vidas passadas e, ainda que esse
potencial ndo constitua um reservatério no sentido material, seus efeitos ressurgem quando
as circunstancias, isto €, a associagdo de um grande nimero de fatores prestam-se a isso.

As etapas da purificagio

Purificarmo-nos do karma e dos quatro véus exigira talvez um tempo extremamente
longo: centenas ou milhares de existéncias, até que atinjamos o estado de Buddha. Entre-
tanto, se tomarmos consciéncia do problema e realizarmos grandes esforcos, a putificagio
pode se efetuar nesta vida presente. Diz-se mesmo, em alguns textos, que no melhor dos
casos seis meses podem bastar para atingir o Despertat, ou sendo um ano, ou uma existéncia.

De um ponto de vista imediato, se praticarmos seriamente, as praticas preliminares
permitem acumular, logo de inicio, bastante mérito e operar uma purificagio suficiente para
dissipar o véu do karma de maneira significativa. Este véu sera inteiramente eliminado quando
obtivermos a primeira terra de bodbisattva, chamada “Perfeita alegria”.

A partir da primeira terra de bodbisattva, a purificagio concerne 20 véu das emogdes
conflituosas, que se encontra dissipado na sétima terra de bodbisattva. Em seguida, da oitava
a décima terra, opera-se a purificagio do véu dos condicionamentos latentes, o que corres-
ponde a realizago dos onze primeiros graus do caminho do mabamsdra: os trés graus de
“concentragdo”, os trés graus de “simplicidade”, os trés graus do “dnico sabor” e os graus
inferior e médio de “ndo-meditagiao”. Enfim, correspondendo 20 fim do grau superior de
“n3o-medita¢do”, o véu da ignorincia é dissipado: alcanga-se o estado de Buddha.

Essa trajet6ria, que pode ser rapida pela via do sgjrayana e do mahamsudra, estende-se, pela
via do mahamudra comum, por um namero incalculavel de vidas. Quais sdo os fatores que
asseguram a progressio mais rapida possivel? Um lama dotado de uma grande compaixio,
instrugGes profundas, um discipulo de capacidades superiores. Diz-se que, nesse caso, gragas
as instrucdes do mabamudra, a purificagao dos quatro véus pode ser imediata, da mesma ma-
neira que uma luz que se acende na escuridio a dissipa instantaneamente.
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Qualidades de um Buddha

Quando nenhuma nuvem cobre o céu, é quase certeza que nio ira chover, nevar ou gear.
Do mesmo modo, quando a mente esta totalmente livre dos quatro véus, quando seu modo
de ser é plenamente atualizado, ndo é mais possivel que sejam experimentados os sofri-
mentos e as dificuldades deste mundo. Esti-se além do samsara.

Quando o estado de Buddha ¢ atingido, a mente vencex (tib. chor) todos os véus e todas
as imperfeicdes, ela esta dofada (tib. deri) de todas as qualidades e passou para além (tib. de) do
samsara. Entdo, damos o titulo a um Buddha de bbagavan (tib. chom-den-de).

No Tibete, o dbarma fazia parte da civilizagdo e todo mundo acolhia suas proposigdes
com uma confianga absoluta. Como o dbarma ensina que o estado de Buddha implica inima-
ginaveis qualidades, este era um fato aceito sem discussio. Os ocidentais, 20 contratio, estio
habituados 2 usar sua inteligéncia critica. Eles se colocam, também, inimeras questdes sobre
o estado de Buddha: O desaparecimento puto e simples da mente, nio é um estado seme-
Ihante 20 vazio do espago, 20 nada? Ou nio seria um estado de total insensibilidade, como
uma pedra ou a terra sobre a qual andamos?

Essas dividas sdo sintomas de uma certa incompreensio. As qualidades infinitas do
estado de Buddha ji estio, com efeito, presentes em nossa mente. Nio ¢ algo que vai se criar,
que vai ser conferido por alguém ou que viri do exterior. Elas sio primordialmente exis-
tentes. De fato, 2 mente ¢ vazia em esséncia. Essa vacuidade é, por definig3o, ilimitada; nio
podemos dizer: “Até esta fronteira, 2 mente é vazia, depois dela nio o é mais.” A vacuidade
da mente engloba a totalidade do samsara e do nirvana, ela é onipresente. Além disso, vimos
que a claridade e a inteligéncia sem obstrugio da mente eram inerentes 4 sua vacuidade; em

toda parte onde hé vacuidade ha, portanto, claridade; em toda parte onde hi claridade hi
inteligéncia sem obstrugdo.

Sobre esta base de auséncia completa de limites da mente e de suas faculdades, estio
compreendidas as infinitas qualidades de um Buddha, sendo a primeira a onisciéncia: isto &,
uma mente que nao € obstruida por mais nada, que possui o conhecimento completo, claro
e preciso da situaggo de todos os seres das seis classes do samsara, no passado, presente e fu-
turo. A esse conhecimento soma-se o amor, que vem da visio dos sofrimentos dos quais os
seres sio prisioneiros, por causa da ignorincia da natureza pura da mente. Do amor vem o
poder de socorrer os seres, guii-los para a liberagdo. E por isso que os Buddhas trabalhario
continuamente pelo bem dos seres até que o samsara fique vazio. Onisciéncia, amor e poder
constituem as trés qualidades fundamentais do estado de Buddha.

O brahman que sé tinha sete dias de vida

Outrora, na India, um brabman teve a visio de uma divindade que lhe declarou: “Vocé
s6 tem sete dias de vida e a préxima vida se anuncia muito ruim.” O pobre homem, enlou-
quecido com o pouco tempo que lhe restava, nio sabia para onde se voltar para encontrar
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um remédio que a prolongasse. No entanto, tinha ouvido falar que o Buddha, tio sabio e tio
habil, talvez pudesse socorré-lo. Decidiu visiti-lo.

O Buddha estava, entio, ministrando um ensinamento a uma multidio de milhares de .
pessoas. Vendo todas essas pessoas, nosso homem sentiu-se desesperado: como, com tantas
pessoas se comprimindo, poderia ele falar com o Buddha e expor-lhe seu caso?

Entretanto, para seu grande espanto, sem que ele tenha dito nada, o Buddha se dirigiu
de repente para ele, chamando-o por seu nome: “Brabman, vocé s6 tem sete dias de vida”,
disse-lhe; “depois vocé renasceri sete vezes como um porco, depois ainda sete vezes sob tal
forma inferior de existéncia, depois mais sete vezes sob tal outra forma, depois sete vezes...”
O Buddha enumerou, assim, uma longa série de renascimentos dolorosos em grupos de sete.
O homem empalideceu de terror. Quem poderia salvi-lo dessa perspectiva terrivel?

Voltando 2 falar, 0 Buddha disse-lhe: “Na periferia leste da cidade, encontra-se um stupa
que estd em ruinas. Se, animado por uma grande fé, vocé restaurar esse stpa, poderi prolon-
gar a duragio da sua vida e purificar-se do karma ruim, que prepara suas més existéncias
futuras.”

O homem confiou na palavra do Buddha: restaurou o stupa o que, efetivamente, o puri-
ficou e permitiu-lhe ter uma longa vida e evitar os renascimentos inferiores futuros.

Isto € um exemplo das capacidades que possui naturalmente um Buddha.

Templos e stupas

De uma maneira geral, os st4pas, os templos e os mosteiros s3o suportes da atividade dos
Buddhas. E por isso que participar da sua construgio, da sua manutengio e da sua restau-
ragio pode trazer enormes beneficios no que diz respeito 3 purificagio e acumulagio. Muitos
dentre vocés, neste momento, colaboram na construgio do templo de Samye Lingso e voceés
o fazem propriamente com muita alegtia e de coragio. Os méritos vindos de seu trabalho
nao se limitam a0 presente. Segundo o Buddha, de fato, enquanto uma pedra de um templo
ou de um st4pa durar, os méritos daqueles que o construiram continuario a crescer, a cada
minuto, a cada segundo.

Lembrem-se do relato da vida de Milarepa, o mais célebre de todos os lamas Kagyiipas.
Neste relato nio se conta que ele realizou centenas de milhares de prosternagdes, nem que
ofereceu centenas de milhares de mandalas, nem que recitou centenas de milhares de mantras
de Vajrasattva (tib. Dorje Sempa), mas que, para obedecer 2 Marpa, construiu com grande
fé uma casa, primeiramente triangular, depois em forma de meia-lua, depois redonda, des-
truindo-a cada vez para agradar a Marpa, até que terminou, enfim, uma casa quadrada de
nove andares. Gragas a isso, pode purificar-se perfeitamente de toda negatividade e acumular
mérito suficiente para em seguida atingir o Despertar no espago de uma dnica vida.

A contribuigao material que podemos dar a construgio de um templo ou de um stpa
€ um excelente suporte de purificagio e de acumulagio. Entretanto, tudo depende do pensa-

80 Esse templo estava em construcio na época deste ensinamento, se situa na Escdcia, e agora estd
concluido.
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mento que a subentende: se somos animados pela fé, a alegria e a admiragio pelo que é
realizado, nesse caso a purificagio e a acumulagio serio efetivas. Mas se construimos com
cblera, desconténtes e demonstrando esforgo, nos enganaremos ao dizer que estamos fa-
zendo alguma coisa benéfica.

Pritica do mahamudra

As explicagoes dadas pelo lama sobre 2 natureza da mente e o estudo que o discipulo
faz dela s3o necessirios, mas permanecem no nivel da compreensio intelectual. Essa com-
preensao é comparada 2 um remendo sobre um tecido: ele nao se integra a roupa original
e acaba se descosendo e caindo. Portanto, é preciso, depois de se purificar das faltas e dos
véus, fazer com que a compreensio seja seguida de uma pratica de acordo com as instrugoes
recebidas.

(Recitagao da tomada de refiigio e do desenvolvimento da bodbicitta)

Colocamos, agora, nosso corpo em uma posi¢ao bem reta e deixamos nossa mente
repousar em si mesma, tal como ela é.

A vacuidade de nossa mente nio é marcada por nenhum limite. Nao podemos dizer:
“Ela vai até ali apenas.” Semelhante a0 espago infinito, ela engloba a totalidade do samsara
e do nirvana. Deixemos nossa mente sem nenhuma obstrugio, em um estado de total aber-
tura, sem distragio.

(meditagao)

Essa mente vazia, semelhante ao espago, nao é somente vacuidade. Possui também uma
claridade limpida, infinitamente vasta, que € a propria irradiagdo da vacuidade. Iremos per-
manecer, agora, sem distracio, na claridade.

(meditagao)

Enfim, vem a inteligéncia sem obstrugao, aquilo que é consciente a0 mesmo tempo da
vacuidade e da claridade. Iremos permanecer, agora, nessa inteligéncia, nessa consciéncia.
(medstagio)

As instrugbes que o discipulo recebe do lama dio lugar, primeiramente, a uma com-
preensio, em seguida, a medita¢ao da acesso a uma experiéncia, que a continuidade da pra-
tica transformari, em um prazo mais ou menos longo, em realizagao, Assim, partimos do
mahbamudra-fundamento para chegar, depois de ter atravessado as diferentes fases de concen-
tragao, simplicidade, dnico sabor e nio-meditagio, a0 mabamudra-resultado, isto €, a0 estado
de Buddha. '

O olhar do discipulo

Vacuidade, claridade e inteligéncia constituem 2 natureza primordial da mente e formam
0 que também chamamos de a “consciéncia primordial inerente”. O Buddha assinalou que



288 Ensinamentos Fundamentais do Budismo Tibetano

para descobrir essa consciéncia primordial seria initil buscar outros métodos diferentes das
técnicas de purificagio e de acumulacio associados  graca do mestre.

Considerando que nossa relagao com o lama tem um papel muito importante, é necessa-
rio, antes de aceitd-lo como tal, examinar bem se ele possui ou nao as qualificagdes ne-
cessarias. Mas uma vez discipulos de um mestre, sendo ele um ser comum ou um Buddha,
devemos vé-lo como um Buddha verdadeiramente presente. De fato, diz-se que se conside-
rarmos o lama como um Buddha, receberemos a graga de um Buddha; se nés o vermos
como um bodhisattva, receberemos a graca de um bodbisattva; se o vermos como um bom

orientador espiritual, receberemos a graga de um bom orientador espiritual; se nio tivermos
nenhuma fé nele, nio receberemos nenhuma graga.

Estilos de vida do mestre

Nio devemos ter demasiadas idéias preconcebidas do que deva ser a atitude de um lama.
Cada um possui seu temperamento que o faz agir de uma maneira particular, as vezes des-
concertante.

Geshe Langri Tangpa, por exemplo, mostrava-se como alguém impassivel, o semblante
fechado, triste mesmo. Um dia, um de seus discipulos disse-lhe:

— O que o deixa tio infeliz? O senhor ndo deveria ficar assim. Por que o senhor nio vai
passear um pouco ou tirar umas férias?

— Eu tenho sempre presente 4 mente os sofrimentos das seis classes de seres, respondeu
Langri Tangpa; como eu poderia ficar alegre?

O comportamento de Padampa Sangye, um mestre indiano que veio ao Tibete, podia
parecer desconcertante, a ponto de um louvor escrito em sua honra descrever que ele dot-
mia, as vezes, noite e dia, 0 que de fato era um sinal de sua incessante meditagio, agindo, is
vezes, como um louco, o que era sinal de sua realizacio para além das convengdes.

A freira que queria urm nome bonito

Drukpa Kunlek adorava brincadeiras, gracejos e boas farsas. Era sua maneira de realizar

o bem dos seres. Um dia, uma freira perguntou-lhe por que ele estava sempre feliz e por que
ria e se divertia com tudo.

— O sofrimento desapareceu inteiramente na grande felicidade, respondeu ele. Nio hi
mais nenhum sofrimento para mim!

— Eu acabo de tomar meus votos, replicou a freira. O senhor nio aceitaria me dar um
nome de ordenagio?

— Ah, sim! Que tipo de nome?

— Oh! Um nome muito bonito, é claro!

— Vejamos. O que vocé diria de “Tara branca-amarela-vermelha-e-verde”?

— Receio que esse nome n3o me seja muito adequado, retorquiu a freira espantada.
Preciso de um nome mais suave.
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— Vejo que lhe seria conveniente: “Tara agicar-mel-melaco”.

— Este talvez seja doce demais. Seria preciso um nome um pouco mais forte.

— Entdo, se a chamassemos de “Tara-tigre-leopardo-serpente venenosa”?

— Nio, isso ndo; setia necessario algo mais amplo.

— Compreendo muito bem: “Tara-céu-terra-espago”.

— Seria melhor algo que fosse mais adequado 20 que sou.

— Entdo, seria perfeito “Tara-que-fez-os-votos-porque-ama-o-amor-mas-tem-medo-de-
fazé-lo”.

— Por que nio ficar apenas com a primeira parte — disse a freira. — “Tara-que-fez-os-
votos” seria muito bom!

Por detras da sucessio de gracejos, Drukpa Kunlek mostrou-se muito habil frente a
freira. Ele a fez compreender a verdadeira orientagdo de sua vida; ela fez votos nio para
assumir uma nova aparéncia, mas porque eles iriam lhe servir como suporte para desviar-se do

mundo e evoluir no caminho da liberagio. A freira recebeu, assim, um ensinamento petfeito,
de acordo com o dbarma.

E importante nio rejeitar e nio denegrir o dbarma. Supondo que tais atitudes apre-
sentam-se espontaneamente em sua mente, nio lhes déem prosseguimento. Pensem, antes,
que elas s3o, sem divida, o resultado de um mau £arma anterior e eliminem-nas com um
estudo sério. Apliquem-se nas quatro reflexdes que afastam a mente do samsara, depois
realizem as quatro preliminares especificas®. Pratiquem tanto quanto possam as meditacdes
de shine e de lhakthong depois de terem recebido as instrugdes de um lama. Assim, vocés
evoluirdo rapidamente para o estado de Buddha.

Samye Ling, mar¢o 1983.

81 As “quatro reflexSes que afastam a mente do samsara” foram expostas no capitulo “As preliminares
comuns”, desta parte. As “preliminares especificas” sio tratadas em Budisno Esotérico.
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Esta noite, estamos todos reunidos no centro Rikpa, de Paris, e acredito que a maioria
de vocés aqui presentes sio, ja hi algum tempo, discipulos de Sogyal Rinpoche. Sogyal
Rinpoche pediu-me para dar um ensinamento sobre o mahamudra e o maha-ati. Como temos
pouco tempo, falarei brevemente sobre eles, simplesmente para estabelecer uma conexio.

Unidade das linhagens

Sogyal Rinpoche recebeu, no Tibete, os ensinamentos das tradigGes antiga e nova®?,

tanto que em sua pessoa estio reunidas as oito linhagens do Tibete.

Essas oito linhagens, idénticas em esséncia, s6 diferem em alguns detalhes e pelo em-
prego de uma terminologia especifica. Aqui, por exemplo, no templo de Rikpa, podemos ver
fotos de Jamyang Khyentse Chékyi Lodré e de Dujom Rinpoche®. Ambos me conferiram
iniciagdes e eu mesmo conferi iniciagdes a Jamyang Khyentse Chokyi Lodr6. Assim estabe-
lecemos uma relagio bilateral: de mestre para discipulo e de discipulo para mestre. De um
ponto de vista exteriot, Jamyang Khyentse pode ser considerado como um lama Sakyapa e
Dujom Rinpoche como um lama Nyingmapa, mas, na realidade, ambos representam as oito
grandes linhagens do Tibete.

Na escola Gelukpa, os dois lamas mais conhecidos sdo o Dalai-Lama e o Pantchen
Rinpoche. Esta noite temos conosco Dagyab Rinpoche que é um dos seus principais disci-
pulos e representa, assim, sua tradi¢io. No que diz respeito a Sogyal Rinpoche, nossas fami-
lias tiveram durante geragdes lagos muito estreitos. Esses lagos existem ainda hoje e temos
também uma relagao de mestre para discipulo.

82 A “tradigio antiga”, representada pela escola Nyingmapa, corresponde 2 primeira introdugio do
Budismo Tintrico no Tibete, na época do rei Trisong Detsen (séc. VIII). A “tradigdo nova” corres-
ponde 4 segunda introducio do Budismo Tintrico no Tibete, depois do periodo de terror e da
destruicio imposta pelo rei Langdarma. Ela compreende principalmente as linhagens Kagyiipa,
Sakyapa e Gelukpa.

83 Dois dos mais eminentes mestres tibetanos do século XX, hoje falecidos.



O rei Trisong Detsen.
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Tradigio antiga e nova

No Tibete, a tradi¢io Nyingmapa, a tradigio antiga, nasceu com o rei Trisong Detsen,
o grande mestre Padmasambhava e Khenpo Bodhisattva (Shantarakshita). Remontando aqueles
que chamamos “o Rei e os vinte e cinco discipulos”, ela veicula ensinamentos que contém
20 mesmo tempo a palavra do Buddha e os #zrmas de Padmasambhava. Mais tarde, na época
do tradutor Rinchen Zangpo e do grande pandit Palden Atisha, constituiu-se a tradigio que
qualificamos de “nova” em relagio 2 antiga.

Na tradi¢io Nyingmapa, o ensinamento tltimo foi chamado maha-ats (tib. dzogpa chenpo
ou dzokchen), enquanto que na nova ele é denominado mabamudra (tib. chagya chenpo ou chag-

chen); mas, em esséncia, maba-ati e mahamudra sio apenas um, como se déssemos dois nomes
a uma mesma pessoa.

Mahamudra

Sentido da palavra

Podemos definir a palavra mabamudra a partir de sua tradugio tibetana, chagya chenpo,
retomando suas diferentes silabas.

Cha se refere 4 sabedotia que conhece a profunda vacuidade.

Gya, que quer dizer vasto, significa que ndo existe nada para além da vacuidade da mente.
De fato, todos os fen6menos nascem da vacuidade da mente. A vnica diferenca entre os
fenémenos tais como o experimentamos e os fenémenos percebidos por uma mente Des-
perta vem da pureza ou da impureza de nossa mente. Entretanto, a mente nio é somente
vacuidade, também ¢ claridade, inteligéncia, conhecimento primordial. Todos os fenémenos
também estio contidos nessa mente, nessa sabedoria, nessa inteligéncia fundamental, que
constitui 2 mente Desperta. E o que exprime cha e gya.

Chenpo, enfim, quer dizer grande (mabha em sinscrito), o que significa que nenhuma
realizagao € superior a esta.

Assim, a expressio chagya chenpo faz referéncia a0 mesmo tempo i vacuidade e  sabe-
doria compassiva infinita.

As etapas do mahamudra

A via do mabamudra comporta no total doze subdivisdes, das quais quatro sio funda-
mentais:
* concentragdo (tib. #se chik);
* simplicidade (tib. #roda);
* Unico sabor (tib. ro chik);
* nio-meditagao (tib. gom me).

Cada uma dessas etapas esti dividida por sua vez em trés graus, o que nos di um total
de doze subdivisdes.



O Karmapa Rangjung Dorje,
autor das “Aspiragoes do Mahamudra”,
texto essencial sobre o mahamudra na linhagem Kagytpa.
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Necessiria dgua calma

Os trés primeiros graus, que derivam da “concentragio”, s3o os elementos importantes
20 Mesmo tempo no mabamudra e no maba-ati. :

Eles dizem respeito 2o treinamento perfeito na pritica da pacificagio mental (shine).
Todos os seres dotados de capacidades médias ou inferiores devem passar por esse treina-
mento, mas, para os setes dotados de capacidade superior, ele nio é necessirio. A mente dos
seres com capacidades médias ou inferiores é comparivel 4 4gua agitada na qual a lua nio
pode ser refletida claramente. Para que o reflexo da lua se torne estivel, a igua deve primei-
ramente se acalmar. Para as pessoas com capacidades superiotes, o treinamento prévio nio
€ necessario, pois € como se possuissem uma cimera fotogrifica que proporcionasse uma
imagem perfeitamente clara. Basta “introduzi-los na natureza da mente” para que eles a
compreendam imediatamente.

Observar sem ver

Qual é a natureza da mente? Diz-se que a mente é vacuidade, claridade e conhecimento
infinito.

Uma vez introduzidos na natureza da mente, devemos observar o que ela é. Todavia, a
mente nio é um objeto que 2 préptia mente poderia observar: portanto, nio hi nada para
se ver. Mas, se n3o se observa a2 mente, também nio se pode vé-la. Conseqiientemente,
acaba-se dizendo: “E extraordinirio, a2 mente é alguma coisa que devemos ver e que nio
pode ser vistal” O que quer dizer “observar sem ver?”” Gampopa dizia:

A mente sem criagdo artificial é felicidade.
A dgua sem poluigdo é pura.

Isto significa que ndo hi nada para se observar além da mente. Observar 2 mente
implica que a2 mente permanega, sem fabricagao mental, em repouso, em seu estado natural.
O mabasiddba Tilopa dizia:

Deixar a mente sem referéncia é o mahamudra;
Meditar assim sem interrupgao é atingir o estado de Buddha

Quando deixamos a mente em repouso em sua proptia natureza, sem fabricagio mental,
forgosamente ela repousa em sua propria vacuidade, em sua prépria claridade: é o mabamudra.
O mabamudra é também chamado “conhecimento ordinario”. “Ordinirio” no sentido de que
a mente n2o tem necessidade de fabricar o que quer que seja, mas permanecer simplesmente,
por si mesma, em seu préprio modo de ser.

Quando somos capazes de meditar bem e permanecer nesse estado, o que obtemos? O
estado de Buddha é o resultado. Por qué? Porque 2 vacuidade da mente é o préprio dbarmakaya,
o corpo absoluto de Buddha. A claridade da mente é o sambhogakaya, o corpo de gléria de
Buddha, e a unido indivisivel dos dois é o nirmanakaya, o corpo de manifestagio.

Acumsulagao, purificacao, devogao

A possibilidade de ser verdadeiramente introduzido no modo de ser da mente, no caso
de uma pessoa de capacidades superiores, repousa sobre a acumulagio de mérito € uma
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purificagio ja realizadas no passado. Alguém dotado de capacidades médias ou inferiores
deve, entretanto, primeiramente proceder a acumulagdo de mérito e 2 purificagdo. Acima de
tudo, deve ter uma grande devogao por seu lama. Os lamas Kagyiipas do passado diziam
freqiientemente que para realizar 2 sabedoria Gltima, inerente e primordial, n3o haveria outro
meio que a purificagio e a acumulagio de mérito e mais ainda a devogio a0 lama.

Até o estado de Buddha

Quando se evolui no caminho, atinge-se o grau inferior de “simplicidade”. Depois, pro-
gressivamente, chega-se aos graus intermediario e superior dessa fase.

Gradualmente, atinge-se a realizagio em que o nirvana e o samsara, todos os aspectos da
experiéncia fenomenal — as formas, os sons, os odotes, os sabores, as sensa¢oes titeis, os
pensamentos, os estados de consciéncia — nao s3o mais percebidos como separados da mente.
Esta fase é chamada “Gnico sabor”.

Apbds o terceiro grau do nico sabor, eleva-se um estado onde a meditagao ndo € mais
necessaria para preservar essa realizagio. A partir de entio, ndo ha mais nem meditagao, nem
distragio. A realizagio estd completamente estabelecida. E o que se chama o estado de nio-
meditag3o. Esta fase compreende também trés graus; quando se chega ao terceiro grau,
atinge-se o estado de Buddha. .

Diz-se, na tradigao nova, particularmente na linhagem Kagyiipa, que o conhecimento
instantineo do presente é também o “conhecimento ordinario”.

“Perfeita alegria”

Quando, gragas 4 introdugao 2 natureza da mente, 2 meditagio e 2 realizagao, chega-se
a segunda etapa, a da simplicidade, isto equivale a obtengdo da primeira terra de bodbisattva,
chamada “Perfeita alegria”. Este nome se deve 20 fato de que, enquanto n2o se reconhece
a verdadeira natureza da mente, no se est consciente da natureza iluséria das projegoes da
mente; estd-se, portanto, sujeito a todas as espécies de sofrimentos e dificuldades. Realizar
a verdadeira natureza da mente, 0 que ocorre na primeira terra, € como derramar agua fria
sobre uma agua fervente: instantaneamente, a 4gua pira de ferver. Do mesmo modo, gragas

a esta realizagio, a mente conhece imediatamente uma grande paz e uma grande felicidade.
Eis porque 2 chamamos de “Perfeita alegria”.

Maha-ati

Uma absoluta certeza

Na tradigio Nyingmapa, utiliza-se uma expressio particular para descrever a introdugio
de um discipulo no conhecimento de sua verdadeira natureza. Diz-se: “introdugio direta da
face de rikpa™ em si mesma”. Uma vez que por este processo se descobre a verdadeira face

84 A inteligéncia Desperta.
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da mente, desenvolve-se uma certeza absoluta. Mesmo se o Buddha em pessoa viesse nos
dizer: “Mas esta ndo € a2 boa maneira de meditar!” responderiamos: “Eu sei que é 2 boa
maneira de fazer.”” Na pritica do maha-ati, chama-se essa convicgio “a decisio completa e
direta na certeza”. Uma vez que esse fundamento esti bem estabelecido, a pratica da medi-
tagao torna-se cada vez mais profunda, tanto que, muito rapidamente, de um instante a outr;),
ulttapassa-se as etapas da via em diregio 20 estado de Buddha e atinge-se o Despertar.

Se, no mabamudra, temos as trés etapas, isto €, a simplicidade, o tnico sabor e a ndo-me-
ditagao, no maha-ati encontramos trés fases equivalentes, ou seja, “a introducio direta da face

de rikpa em si mesma”, “a decisio completa e direta na certeza” e “a confianca direta na

liberagdo dos pensamentos que se elevam”.
Pegar o foguete

Na tradicio Kagyiipa, o fundamento esti incluido no mabamsudra. Na tradigio Nyingmapa
do maba-ati, o fundamento é chamado #rekchi (“cortar através™). O mahamudra, enquanto
fundamento, e o #rekchd, sio compariveis 2 um grande avido que pode voar ripido no espago.
Pode-se atingir o estado de Buddha com a velocidade de um avido, mas um foguete ¢ ainda
mais ripido. Na tradi¢ao Kagyiipa este foguete corresponde aos “seis dharmas de Naropa”,
aos “seis dharmas de Niguma”, aos “seis dbarmas de Sukkhasiddhi”, ou ainda, no contexto de
Kalachakra, as “seis jungSes” (tib. jordruk). Na tradicio Nyingmapa e na do maba-ati, tigal
(“transcender o pico”) corresponde a esta via extremamente ripida para o estado de Buddha.
A pratica de #jga/ compreende instrugGes sobre as posturas fisicas, sobre a maneira de colocar
a mente e o trabalho sobre as energias, segundo a2 maturidade do discipulo. Pode-se utilizar,
de acordo com as capacidades individuais, a luz do sol, a da lua, ou, algumas vezes, a escuri-
dio total. Gragas a essa pratica, desenvolve-se a capacidade de visualizar os raios de um arco-
iris, os discos de luz, as divindades, os campos putros dos Buddhas etc.

Tégal implica a passagem por quatro estados:

* “a visio direta do dharmata’ ®;

* “o crescimento e o transbordamento das experiéncias™;
* “a plena medida de rikpa”;

* “o esgotamento da realidade fenomenal”.

O corpo de arco-iris

Se se atinge este tltimo estado, pela purificagdo total das energias e dos elementos do
corpo, obtém-se o “corpo de arco-iris”: quando se abandona o corpo, nio se deixa nada de
material para tris.

Alguns pensario que, por conseqiiéncia, pode-se obter o corpo do arco-iris pelo maha-
ati, mas nio através do mahamudra. Isto seria um erro, ja que na vida de Milarepa mencionam-

se sete de seus discipulos mais préximos, quatro mulheres e trés homens, que obtiveram o
corpo de arco-iris.

85O dbharmata, “o aquilo mesmo de todos os fenémenos”, designa sua natureza tltima.



Padmasambhava,
figura central da linhagem Nyingmapa.
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Lama e devogio

Bondade do lama

Nas diferentes tradi¢oes do mabamudra e do maba-ati, encontram-se muitos mestres com
qualidades extraordinarias. A conex3o com um ou outro mestre depende dos lagos carmicos
estabelecidos no passado. Quando seguimos um instrutor, devemos considerar que esse
instrutor tem por nés uma bondade ainda maior que a de todos os Buddhas reunidos, ji que
é ele que nos introduz diretamente na verdadeira natureza de nossa mente. O fato dos lamas
que nos ensinam serem ou nao Buddhas nio é importante, na medida em que eles propor-
cionam um ensinamento justo e sem falha, que nos permite evoluir para a realizagio. Deve-
mos considerar que suas qualidades sio aquelas dos Buddhas e ter para com eles a mesma
gratidio que teriamos pelos Buddhas.

Nao ha progresso sem devogio

Se ndo tivermos devogio, mesmo que um grande nimero de Buddhas esteja a nossa
frente, eles seriam incapazes de nos ajudar. E dito: “Como uma semente queimada pelo fogo
poderia dar um broto verde?”” Quando se queima uma semente, pode-se planti-la que nada
nascer. Assim, se ndo tivermos confianga, nem devogao, nenhum progresso ser possivel.
Os tantras nos ensinam o seguinte: “Se vocé considerar seu lama como um Buddha, vocé
receberi a béngdao de um Buddha; se vocé consideri-lo como um bodbisattva, receberi a
béngao de um bodhisattva, se vocé o considera simplesmente um bom membro da sangha, vocé
receberi a béngdo de um bom membro da sangha; e se vocé ndo tiver fé nele, vocé nio rece-
berid nenhuma bénczo.

Praticar

Gragas is conexdes estabelecidas no passado, encontramos, agora, um lama. Alguns de
vocés tém um lama que lhes ensina o maba-ati, outros um lama que lhes ensina o mabamudra.
Nio ha nenhuma diferenga. O que é verdadeiramente importante, € praticar. Gragas as
instrugées que vocés receberam, vocés adquiriram tudo o que é necessario 4 pritica; nao
devem procurar nada além disso. Mas se vocés n3o tém fé, nem devogio, mesmo que um
auténtico Buddha tentasse por virios meios explicar-lhes o dbarma, vocés pensariam, na
melhor das hipéteses: “Isto parece inteligente”; mas se vocés nio tivessem devogio, nem fé,
os esforgos desse Buddha seriam em vio.

Portanto, praticar com confianga e devogio as instrugSes que vocés receberam € o
mabamudra e o maba-ati. Se vocés ndo praticarem, acabario como os ocidentais que sao
aprovados em virios exames, obtém muitos diplomas e que, entretanto, nio podendo
encontrar trabalho, vivem numa grande pobreza.

Assim, como o préprio Buddha dizia: “Eu lhes mostrei o caminho da liberagio, mas
segui-lo ou nio, depende de vocés”.

Rikpa, Paris 1987.
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Do Hinayana ao Mahayana

Hinayana
O pequeno veiculo (sct., hinayana) resume-se, de maneira muito concisa, em dois grandes
principios:
* a observagio de uma ética que evita tudo o que pode prejudicar o outro;
* a compreensio da vacuidade do sujeito, chamada também o “ndo-eu do individuo”.

Por essa via, todas as emoges conflituosas — desejo, aversio, ciiime, orguiho etc. — cessam
e a mente fica totalmente absorvida na vacuidade. O estado obtido dessa forma chama-se
arbat, isto &, “vencedor do inimigo”, o termo inimigo referindo-se, aqui, 4s emogdes confli-
tuosas. Trata-se de um certo grau de liberagio, mas nio o Despertar tltimo. Ainda que pu-
déssemos permanecer nele durante um tempo extremamente longo, até durante virios &ajpas,
ele nio é definitivo. Chega um dia em que o corpo de um Buddha emite um raio que ao tocar
0 arbat desperta-The a motivagio do grande veiculo. Engajando-se neste a partir de entiio, o arhar
segue seu caminho para o perfeito Despertar.

Assim, o pequeno veiculo se reduz a esses dois pontos. Ele nio considera 2 possibilidade
de se tornar um Buddha pela graca do Buddha, tampouco considera a existéncia dos Cam-
pos Puros, conceitos desenvolvidos pelo grande veiculo.

Mahayana

O grande veiculo (sct. mabayand) retoma, por sua vez, os dois fundamentos do pequeno
veiculo, mas, indo mais longe, abre-se para um campo muito mais vasto:
* 4 observincia da ética que evita prejudicar, acrescenta a vontade de tudo fazer para o bem do
outro;
* 2 compreensio da vacuidade do sujeito, acrescenta a compreensao da vacuidade do objeto, ou
seja, o “nio-eu dos fendmenos”.

O grande veiculo ensina, com efeito, que todos os fenémenos extetiores apreendidos
pelos sentidos como objetos realmente existentes — as formas, os sons, os odores, os sabores
ou os contatos — sio, de fato, desprovidos de realidade prépria. Eles procedem da mente.
Sendo a mente vazia, eles também o sdo necessariamente. Chega-se i conclusio de que inte-
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riormente a mente € vazia e que exteriormente os fenémenos também o sio. A apreensao dual
de um sujeito e de um objeto revela-se iluséria.

O praticante do grande veiculo, alids, ndo considera nunca que a obtengio de sua propria
beatitude possa ser um fim suficiente. Ao pensar que todos os seres foram seu pai e sua mae,
ele quer que todos obtenham a felicidade do Despertar. Sua motivagio é extremamente
vasta. Vendo que os seres, nao compreendendo a vacuidade, concebem um eu e um outro
onde nio hi um eu e um outro e que, assim, erram no ciclo das existéncias, desenvolve por
eles uma infinita compaixio. Isso leva o praticante do grande veiculo a querer tomar para
si os sofrimentos e os véus desses seres, bem como lhes dar em troca sua propria felicidade
e seu potencial cirmico positivo. Apoiando-se na uniio da vacuidade e da compaixao, prati-
cam as seis paramitas (dom, ética, paciéncia, diligéncia, concentragio, conhecimento). Ele as
pratica durante virios kalpas, purifica-se e acumula mérito e sabedoria, até atingir finalmente
o pleno Despertar, o estado de Buddha.

Taichung, 13 de abril de 1986 e Taipei, 30 de abril de 1986.
Vajrayana

O vajrayana (ou veiculo do diamante) guarda os fundamentos do pequeno e do grande
veiculo: nio prejudicar o outro e socorré-lo, a vacuidade do sujeito e do objeto. Sua especifi-
cidade reside na utilizagio de alguns métodos de realizagio particularmente eficazes, cha-
mados as duas fases da meditagdo: criagdo e conclusio.

A fase de criagio, utilizando meios habeis, &€ comparivel a2 um arco. A fase de conclusio,
utilizando o conhecimento, é comparavel a uma flecha. O arco projeta a flecha com muita
forca para o alvo *. O Despertar pode, assim, ser atingido em uma tinica vida. Usando uma
outra comparagio, quando se quer atravessar um pais de um lado a outro, pode-se fazé-lo a pé,
o0 que seria muito demorado, ou entio de carro, o que ji seria muito menos demorado, ou
ainda de avido, o que seria muito ripido. A viagem a pé corresponde 20 pequeno veiculo, a
viagem de carro, 20 grande veiculo, e a viagem de aviio, a0 ugirayana.

O vgjrayana considera que tudo é fundamentalmente puro. O estado de ser ordinario, isto
é, comum, nada mais é do que a ndo-realizagio desta pureza. Assim, as seis classes de seres,
quando sua pureza ¢ realizada, revelam-se como os seis reinos dos Buddhas®. Quando a
mente é impura, todas as aparéncias 3o o samsara; quando € pura, sio o nirvana. Os métodos
do vafrayana propdem operar a transformagio do impuro em puro.

Taipei, 30 de abril de 1986.

86 Estas duas fases estio em relagio com a meditagio sobte as divindades que sio os yidams. A fase
de criagio inclui visualizagdes, recitagGes de mantras, louvagoes e oferendas. A fase de conclusio
implica freqlientemente uma meditagio sem forma, 2 mente permanecendo no seu modo de ser,
ap6s a reabsor¢io da visualizagio na vacuidade.

87 Os seis Buddhas sio os cinco Buddhas Patriarcas, cada um governando uma familia do Despertar,
aos quais acrescenta-se Vajradhara (Dorje Chang), cuja atividade se estende as cinco familias.
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Principios e métodos

Para além da pripria existéncia

Nio € possivel atingir o Despertar enquanto considerarmos nosso corpo ¢ o mundo
manifestado dotados de uma existéncia prépria constituida pelos quatro elementos (terra,
agua, fogo, ar), sendo eles mesmos dotados de uma existéncia material verdadeira. Esta
percepgio é falsa. E por isso que durante a fase de criagio meditamos sobre 0 mundo exterior
como sendo um campo puro, o hibitat como sendo um palicio divino, e nés mesmos e os
demais seres como sendo o corpo da divindade. Nada disso é entio concebido matetialmente
existente, € sim como a unido insubstancial da aparéncia e da vacuidade.

Do mesmo modo, atribuimos uma existéncia real aos sons exteriores, formados pelo
contato dos quatro elementos, quanto 20s sons interiores, que s3o as palavras dos seres. Por
essa razio, eles sio interpretados e julgados agradaveis ou desagradaveis, fontes de prazer, de
medo ou de irritagio. Na fase de criagio, todos os sons sio considerados como sendo o mantra,
sem realidade prépria, unido da sonoridade e da vacuidade.

A prépria mente é vazia. Dela procedem muitos pensamentos e emogdes conflituosas,
tao vazios quanto a mente que os produziu, que, no entanto, sio tomados como entidades
reais. A vacuidade da mente € semelhante 20 mar e os pensamentos s ondas que sobem e
descem sem interrupgdo na superficie. As ondas nada mais sio do que o mar e os pensa-
mentos nada mais do que a mente. Desconhecendo essa realidade, vagamos sem fim no ciclo
das existéncias. O discipulo deve ser introduzido no reconhecimento da natureza verdadeira
de sua mente por um mestre competente, em seguida deve meditar. Quando atinge esse
reconhecimento de maneira efetiva, as ondas da mente reabsorvem-se na imensidao da
consciéncia primordial. E a realizagio do mabamudra ou do maba-ati, a vnizo da intelecgio
e da vacuidade, que conduz a fase de concluszo.

Taipei, 13 de abril de 1986.

A iniciagao

O wajrayana nio pode ser praticado caso nio se receba, inicialmente, uma transmissio
ritual, que lhe confere poder, uma iniciag3o.

Uma iniciagio completa subdivide-se em quatro pattes:
* iniciagdo do vaso;
* iniciagdo secreta;
* iniciag4o de conhecimento-sabedoria;
* iniciagdo verbal.

Além disso, uma iniciagdo deve veicular quatro transmisses originitias de uma linhagem
ininterrupta:
* transmissao da iniciagao propriamente dita;
* transmissao das palavras que constituem o texto do ritual;
* transmissio do sentido;
* transmissao da graga, ou forga espiritual inerente ao ritual.
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Esta nogio de graga é sutil e dificil de ser compreendida. E comparivel i corrente elétrica,
a0 mesmo tempo invisivel e de uma grande poténcia. Nesta comparagio, o Buddha, fonte da
graca, é uma central elétrica, e a linhagem que a transmite, o fio elétrico. Se o fio ndo estiver cor-
tado, pode-se conectar a ele uma limpada, ndo importa em que lugar, que ela se acenderi. Mas
se ele estiver cortado, por mais que haja uma central elétrica em uma das extremidades e uma
limpada na outra, sera impossivel obter luz. Do mesmo modo, se a linhagem de transmissao
for interrompida em um certo momento, é impossivel obter a graca por uma iniciagzo. Ela sera
totalmente estéril.

Enfim, para que um ritual de iniciagio seja efetivo, trés condi¢Ses devem estar reunidas:
* 0 lama que a confere deve estar motivado pelo amor e pela compaixio; ele também deve ter
uma certa experiéncia da fase de criagao e da fase de conclusio da divindade a qual ele dd a
iniciagio;

* o discipulo deve ter uma confianga sem reserva na validade do ritual e na qualificagzo do
lama;
* é preciso que estejam presentes os objetos simbolicos (o vaso, a #orma etc.) necessirios a0
ritual.

Troca de identificagdo

A iniciagio é apenas um ponto de partida e deve ser seguida pela pritica propriamente
dita. E muito dificil experimentar diretamente a vacuidade do corpo, da palavra e da mente.
Assim, o vafrayana também utiliza meios habeis. Durante a2 meditagio, a identificago ao cot-
po ordinario é substituida pela assimilagdo a0 corpo do yidam, a divindade visualizada. Nio
se pensa mais que se € fulano ou sicrano, mas, por exemplo, que se é Avalokita (Chenrezi), e
imagina-se possuindo a forma, as cores, as vestimentas e os ornamentos de Avalokita. Ava-
lokita ndo é considerado na perspectiva de um corpo material, e sim como a uniio da mani-
festagio visivel e da vacuidade, semelhante 2 um arco-iris, 2 imagem da lua sobre a 4gua ou
ainda a um reflexo em um espelho. Da mesma maneira, por meio dos mantras, a palavra é
considerada como a uniio do som e da vacuidade. Enfim, toda atividade mental toma-se inte-
lecgio vazia, o mabamudra. A eficicia desta técnica deve-se ao fato de a mente ter o poder de
tornar-se o que ela desejar ser.

Os yidams, manifestagio pura

Freqiientemente, pergunta-se sobre o grau de existéncia dos yidams. Eles existem real-
mente, mas de uma maneira diferente da nossa, pois nio sio condicionados pelo karma.

Avalokita, por exemplo, é uma emanagio da compaixio de todos os Buddhas, que surge
com a intencio de ajudar os seres. E uma manifestagio totalmente pura desde a origem, e
ndo é de forma alguma o resultado de causas carmicas, que teriam dado a cor branca de seu
corpo, o I6tus em sua mio esquerda, o rositio em sua mio direita, e as outras caracteristicas.
Os diferentes tragos e atributos de Avalokita sio apenas uma expressio formal da com-
paixao.

Assim, seus dois olhos significam que ele possui perfeitamente o conhecimento e a com-
paixio. Pelo primeiro, ele conhece totalmente o conjunto dos fenémenos do ciclo das exis-
téncias e da liberagio. Possuindo, em segundo lugar, o olho (tib. cber) da compaixio, sem in-
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terrupgdo (tib. 7¢) ele vela (tib. 77) pelos seres com amor. Daf seu nome em tibetano: Chenrezs. -
As sedas e as j6ias que o paramentam indicam, por outro lado, que ele é dotado de todas as
qualidades do Despertar.

Prolongamento da pritica

Aquele que conhece bem o ugirayana e cuja qualificacio € suficiente tanto na fase de criagio
como na fase de conclusio pode utilizar, fora dos momentos de meditagio propriamente dita,
todas as situagGes da existéncia como supotte de progressio:

* do alimento que absorve pode fazer uma festa-vajra;

* durante o sono profundo, pode aplicar as instrugSes sobre a clara luz;

* durante o sono leve, as instrugGes sobre o sonho;

* no momento da morte, depois durante o bardo da natureza em si e o bardo do vir-a-ser,
aplicar diferentes técnicas de liberagio que pertencem aos “seis dbarmas de Naropa”.

De fato, as pessoas com capacidades superiores e médias que receberam as iniciagGes e as
diretrizes de priticas do sgjrayana, se nio relaxarem em sua diligéncia e se preservarem uma
meditagio interior sem falhas, podem atingir o Despertar, a0 mesmo tempo que mantém as
atividades da vida ordiniria e a aparéncia de agir como todo mundo.

Taipei, 30 de abril de 1986.

Seguir o pequeno e o grande veiculo seria como subir pela escada para chegar ao dltimo
andar de um grande edificio. O vzjrayana seria como subir de elevador.

Ou ainda, se todos os sofrimentos e todas as dificuldades fossem as costas da mio, ea

palma, o Despertar, o vgjrayana seria como virar a mio com a palma para cima.

Taipei, 13 de abril de 1986.

O poder de transformagio

Considerando que ndo é possivel atingir o Despertar, mantendo os componentes impu-
ros de nossa personalidade, o sgrayana propde um sistema que permite transformar o impuro
em puro:

* O corpo torna-se o corpo puro do yidam, manifestagio e vacuidade indissociadas;
* a palavra toma-se o marntra, a palavra pura, som e vacuidade indissociadas;
* 2 mente torna-se as cinco sabedorias, a2 mente pura, intelec¢io e vacuidade indissociadas.

Todos os fenébmenos s3o a produgio da mente. Eis por que, caso se desenvolva um
poder suficiente da mente, eles poderio ser transformados. O vgjrayana utiliza esse poder de
transformagio para efetuar a passagem do impuro para o puro. As duas histérias a seguir
ilustram isso.
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A multiplicagio da mao

Um iogue colocou um de seus discipulos em retiro solitirio depois de ter-lhe dado ins-
trucbes para realizar 2 meditagio do yidam Hevajra, que possui dezesseis bragos. O discipulo
praticou, entio, com assiduidade, visualizar-se sob a forma de Hevajra. Sua meditagao era boa,
tanto que no final de algum tempo ele pode efetivamente manifestar-se sob a forma de um ser
de dezesseis bragos. Sentiu-se orgulhoso com isso. Seu mestre, mesmo ausente, teve conhe-
cimento do ocorrido e, desejando que seu discipulo evoluisse, veio encontri-lo. Chegando ao
ermitério, disse-lhe:

— Fiz uma longa viagem para chegar aqui e estou um pouco cansado. Vocé poderia me
trazer um pouco de agua e lavar os meus pés?

O discipulo apressou-se em ir procurar o necessério e comecou a lavar os pés do seu
mestre. Mal os tinha tocado e o mestre fez aparecer quatro pés. Para acompanhi-lo, ele pro-
duziu quatro mios. Entdo o mestre produziu oito pés. E o discipulo teve que segui-lo com
oito mios. Dezesseis pés? Dezesseis mios. Trinta e dois pés? Impossivel chegar a esse ni-
mero. O discipulo estava habituado, pela forga de sua concentragio, com dezesseis bragos;
mas, nio tendo ainda realizado a natureza dltima da mente, que implica uma criatividade
ilimitada, ele nao podia produzir trinta e dois bragos. Seu mestre deu-lhe, entio, novas instru-
¢oes, e ele tornou-se capaz de produzir inumeraveis emanagoes.

A velha senhora transformada em tigre

Outrora, uma parte da regiao de Benares era coberta por uma imensa floresta, covil de
tigres predadores. Na borda da floresta havia, entretanto, um vilarejo cujos habitantes viviam
com medo do ataque das feras. Ora, uma velha senhora do vilarejo era sempre o alvo da
malicia das criancas: zombavam dela, batiam nela, atiravam-lhe pedras e pregavam-lhe todo
tipo de pega. A velha nio sabia o que fazer para livrar-se delas. Um dia, ela escutou um gur«
ensinando e guardou esta frase: “Todos os fendmenos sao a produgao da mente e € possivel
transforma-los caso se exercite para tal”.

“Muito bem”, disse para si mesma; “para afastar as criangas, eu tenho apenas que me
transformar em um tigre!”” Ela comegou a se concentrar com muita forga e nunca abandonando
essa idéia: “Eu sou um tigre, eu sou um tigre”. Tanto e tdo bem que ela se transformou em

um tigre. Os moradores sentiram tanto medo que fugiram e nunca mais voltaram. O vilarejo
foi abandonado.

De fato, é mais facil tomar a forma de um yidam do que a forma de um tigre, pois o tigre
é desprovido de toda forga de transformagio, enquanto que o yidam possui graga € com-
paixio. Nesta vida, entretanto, é impossivel operar uma tal metamorfose de maneira efetiva.
Mas é muito menos dificil durante o bardo do vir-a-ser. A mente, desprovida de corpo, € entio
extremamente fluida e todo pensamento atualiza-se imediatamente. Basta pensar: “Eu sou

Avalokita”, para tomar a forma de Avalokita. Por conseguinte, é muito facil ir a0 Campo de
Beatitude ou 2 outro campo puro.

Taichung, 23 de abril de 1986.
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Hevajra,
divindade de dezesseis bracos.
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Mestre e discipulo

As qualificagdes que o mestre e o discipulo devem possuir sio muito numerosas. Entre-
tanto, reduzindo-as ao essencial, podemos citar trés pontos para o mestre € quatro para o
discipulo.

As qualificagoes do mestre

O mestre deve ter um bom conhecimento dos trés veiculos (binayana, mabayana e vajrayana.
No contexto do vajrayana, ele deve também ter recebido iniciagGes e transmissdes escritu-
rarias e ter realizado pelo menos uma certa pritica.

Ele deve ter uma grande compaixio. Quando ensina, sendo para um piblico muito
grande ou para um mimero pequeno de pessoas, deve sempre ser com a motivago de ajudar
aqueles a quem se dirige na via do Despertar.

Conhecendo o dbarma e motivado pela compaixio, ele deve se preocupar apenas com
o bem dos discipulos e nunca pensar em seu proprio interesse. As instrugdes que di devem
ter como tnica fungo guiar os discipulos no caminho interior.

As qualificagies do discipulo

O discipulo deve possuir uma fé e uma confianga totais e imutiveis em seu mestre e nas
Trés ]o6ias: Buddha, Dbarma € Sangha.

Ele deve agir com grande diligéncia na aplicagdo das instrugdes e nas diretrizes que
recebe de seu mestre.

No pequeno veiculo, deve possuir uma forte aspiragio com referéncia a sua propria
liberagio. No grande veiculo, deve estender essa aspiragio para todos os seres, pensando:
“Nio basta que eu seja liberado do sofrimento. E muito mais importante que todos os seres
obtenham essa liberagio. Para agir eficazmente em favor deles, € preciso que eu atinja o
Despertar e, conseqiientemente, que avance no caminho que a ele conduz”.

Mais particularmente, no sgjrayana o discipulo deve conformar-se exatamente 2 palavra
do mestre sem nunca nutrir 2 menor diivida a respeito. Se o mestre disser que o fogo € igua,
o discipulo deve pensar: “Eu diria que ¢é fogo; mas ji que o mestre diz que € 4gua, deve ser

4 »

dgua’.

Um mestre ou vdrios

Algumas pessoas preferem seguir um tnico mestre, outras, varios. As duas atitudes s3o
possiveis.

Quando se segue um unico mestre, pensa-se que ele é o Buddha Vajradhara; confia-se
na palavra do mestre para tudo e nio se sente nenhuma necessidade de receber orientigGes
de outros mestres.

Quando se segue varios mestres, deve-se pelo menos olhar um deles — aquele no qual se
tem mais fé — como o principal e os outros como suas emanagdes. Pensa-se que em esséncia
eles sio um. Alguns grandes iogues do passado tiveram virios mestres: Khyungpo Neljor
parece ter tido cento e cinqgiienta, Thangtong Gyelpo, quinhentos.
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A atitude justa

As vezes, os discipulos enganam-se na sua maneira de conceber a relagio com o mestre.
Alguns, ainda que sigam um mestre tdo pobre em conhecimento como em compaixio pen-
sam: “Ele € meu tnico mestre, ndo quero receber instrugdes de ninguém mais além dele”. .
Outros seguem primeiramente um mestre, depois, nio o achando bom, abandonam-no por
um outro, que logo rejeitam por um terceiro, e assim por diante. Esta maneira de agir in-
terrompe qualquer progresso.

A partir do momento que se considera alguém como mestre e se recebe seus ensina-
mentos, n3o € mais possivel em seguida adotar uma posigio critica com relagio a ele. No
caso de se ter dividas sobre seus conhecimentos, suas capacidades ou seu comportamento,
sera preciso pensar: “Sem duvida, esses defeitos nio estio nele, mas na minha maneira de
ver”. E caso se chegue mesmo a perder a confianga no mestre, é preciso, evitando qualquer
atitude negativa, limitar-se 2 uma neutralidade, sem fazer julgamentos. Foi dito: “Quando se
recebeu, nem que seja uma tinica palavra de ensinamento de um mestre, se ele nio for respei-
tado, havera renascimento quinhentas vezes como cio, depois como humano miseravel”

Taipei, 29 de abril de 1986.

A graga do lama

Para aquele que pratica o sgjrayana, suas fases de criagio ou de conclusio, ou ainda o
mabamudra, abtir-se para a graga do lama é extremamente importante. Com efeito, o lama é visto
como a unido das Trés Joias e das Trés Raizes:

O lama é 0 Buddba, o lana é 0o Dharma;
O lama também ¢ a Sangha,
Diante dele, uniao das Trés Jéias,
Eu me prostern.
E ainda:
Seu corpo, a Sangha;
Sua palavra, o Dharma;
Sua mente, 0 Buddba.
Seu corpo, os lamas;
Sua palavra, as dakinis e os protetores;
Sua mente, os yidams.

Por que é dada tanta importincia a0 lama? O sol emite uma luz e um calor muito grande,
entretanto, muito difusos para inflamar um pedago de papel ou de tecido. Mas, quando se pega
uma lupa para focalizar os raios do sol, eles tornam-se muito mais potentes, sem mudar sua
natureza, e capazes de fazer o papel incendiar-se. Do mesmo modo, o lama focaliza a graga do
Despertar para transmiti-la a0 discipulo. Quando, considerando-o como a unido das Trés Jias
e das Trés Raizes, roga-se a ele, do fundo do coragio, essa graga consome a ignorincia, as emo-
¢Oes conflituosas, as faltas e os véus.

Taipei, 30 de abril de 1986.
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A importéncia do lama

O termo tibetano “lama” é composto de duas silabas, cada uma com um sentido:
* la significa “o mais alto”, “inultrapassivel”; exatamente como um dossel (Jz-dre, em tibetano)
€ a mais alta (/2) pega de tecido (dre) em um templo, o lama é para seus discipulos o ser mais
elevado.

* ma quer dizer mie, implicando que um lama olha todos os seres com o mesmo amor que
uma mae tem por seu filho inico.

Para o discipulo, o lama-raiz é mais importante que todos os Buddhas. Se vocés se diri-
girem 20s Buddhas para atingir o Despertar, isso exigird muito tempo. Por outro lado, é dito
que caso se ore 20 lama do fundo do coragdo, se chega muito rapidamente ao Despertar. A
graca dos Buddhas e dos bodbisattvas é semelhante ao brilho do sol. Mesmo em uma época
de muito calor, o sol nio pode inflamar um pedago de papel que esteja no chio; mas se vocés
dispSem de uma lupa, o papel se incendiara muito facilmente. O vgjrayana consiste em colo-
car a lupa que € o lama entre 2 graga dos Buddhas e dos bodbisattvas e 2 mente dos discipulos.
Conta-se uma histéria de um realizado, chamado Lekyi Repa que, depois de ter orado por
seu lama durante seis meses ininterruptos, obteve a realizagdao do mahamudra e numerosos
poderes como a faculdade de atravessar as rochas.

Quando se realiza a pratica de um yidam, deve-se sempte ter em mente que o yidam é uno
com o lama-raiz. Recebe-se assim, a graga do yidam e a do lama, o que permite progredir
rapidamente para a liberagao.

A importincia do lama-raiz ¢ tal que se diz que se pode abandonar as oferendas desti-
nadas aos Buddhas, guardando apenas aquelas destinadas 20 lama, pois elas se revelario de
um incomparivel poder para acumular o mérito e o conhecimento.

Cada linhagem propde meditagGes relacionadas a grandes mestres do passado, Padma-
sambhava para os Nyingmapas, Marpa, Milarepa e Gampopa para os Kagyiipas, ou Tsong-
khapa para os Gelukpas. Quando se realizam essas meditagSes, deve-se sempre considerar que
esses mestres do passado nio szo diferentes, em esséncia, do lama-raiz.

Nova Delhi, fevereiro de 1985.

O nome de Vajradhara

Para revelar os fantras, o Buddha tomou a forma de Vajradhara (tib. Dorje Chang), cujo
nome significa “Aquele que segura o vajra”. Vajra, que comporta a idéia de estabilidade e
indestrutibilidade, refere-se i realizagdo da vacuidade, indestrutivel por natureza. Dhara
(“aquele que segura”) significa que o Buddha possui completamente essa realizagio. Vajra-
dhara é representado, tendo nas mios um sino, simbolo do conhecimento realizando a
vacuidade, e um 2gjra, simbolo dos meios habeis, utilizados para ajudar os préprios seres a

realizarem a vacuidade. Por isso ele é também chamado “Uniio do conhecimento e dos
meios”.

Nova Delhi, fevereiro de 1985.
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O vajrayana na perspectiva dos trés veiculos

O ensinamento dos Buddbas

O kalpa no qual vivemos deve presenciar o aparecimento de mil Buddhas. Os trés pri-
meiros foram Krakukandra, Kanaka Muni e Kashyapa, cujos ensinamentos agora se encon-
tram esquecidos. O quarto, é o Buddha Shakyamuni, cuja tradi¢do permanece viva em nossos
dias.

Os ensinamentos propostos por esses Buddhas sdo, fundamentalmente, idénticos: todos
expuseram o veiculo dos “auditores” e o dos “Buddhas solitirios” no contexto do hinayana,
o veiculo dos bodbisattvas no contexto do mabayana, do mesmo modo como fardo os pré-
ximos Buddhas que virdo no curso deste £ajpa. Entretanto, em virtude de sua aspiragio e de
seus desejos, bem como das circunstincias de sua manifestagio, o Buddha Shakyamuni dis-
tingue-se dos outros Buddhas por ter difundido amplamente os ensinamentos do vgjrayana,
contidos nos tantras. _

Quanto aos discipulos, do ponto de vista de sua esséncia, nao apresentam diferenga:
com efeito, todos os seres possuem o potencial de Buddha, o tathagatagarba. Todavia, num
plano mais imediato, por causa do seu karma, possuem capacidades espirituais diversas. E o
que explica a diversidade de veiculos que acabamos de falar.

Extensao do mahayana

Seria vao negar as diferengas de um veiculo para outro, ja que o proprio Buddha, em um
sutra, apontou uma forte distingio entre o hinayana e o mabayana.

O mahayana brilha como o sol ¢ a lua,

O hinayana como uma centelha de fogo.

O mahayana ¢ tao alto quanto o Monte Meru,
O hinayana, nao mais alto que um formigueiro.
O mahayana ¢ imenso como o oceano,

O hinayana, pegueno como uma poga d'dgua.
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Evolugao e aspiragies

Nessas condigdes, pode-se pensar que o ensinamento do mabayana, em razio de sua supe-
rioridade, deveria ser o unico dispensado, com exclusio dos demais. Entretanto, rejeitar o
binayana seria, de um ponto de vista pritico, privar-se de uma abordagem de grande valor.
Suponhamos que quiséssemos vestir uma ctianga com roupas de adulto: elas nio lhe ser-
viriam, do mesmo modo que as roupas de uma crianga em um adulto nio serviriam. Da
mesma maneira, no dominio espiritual, 2 graus de evolugdo variados correspondem ensi-
namentos apropriados.

Além disso, € preciso levar em consideragio 2 diversidade das aspiragdes e das menta-
lidades individuais. Tomemos o simples exemplo de um grande restaurante. Teoricamente,
um prato ou um cardipio tinico deveriam ser suficientes para preencher sua fungio funda-
mental, alimentar aqueles que ali se apresentam. Entretanto, um restaurante que fixasse um
prato unico, sem divida, quase nio teria clientes. Ndo porque os estdmagos nio ficassem
cheios, mas sim por que os diferentes gostos nio seriam satisfeitos. Assim, os restaurantes
apresentam uma lista de pratos variados. Mesmo em uma familia, nem todos os fithos apre-
ciam os mesmos alimentos. Em todos os dominios, cada um tem suas preferéncias, suas
tendéncias, suas inclinages, 0 mesmo acontecendo no dominio espiritual. Portanto, o ensina-

mento deve levar em conta ndo somente a maturidade dos discipulos, mas também sua
personalidade.

Abordagens do refigio

A distingio entre budistas e ndo-budistas repousa na “tomada de refiigio” nas Trés J6ias,
realizada pelos primeiros e nio pelos segundos.

As Trés J6ias — Buddha, Dbarma e Sangha — sio idénticas no hinayana e no mahayana, mas
encontramos algumas diferengas em suas abordagens da nogio de refiigio.

No hinayana, toma-se refligio para si mesmo, com o objetivo de se liberar dos sofri-
mentos do samsara. A visio do mabayana € muito mais ampla: o refigio é tomado com o
objetivo de liberar todos os seres do samsara, ou ainda pensando que todos os seres tomam
o refigio ao mesmo tempo, dirigindo-se assim para o fim de seus sofrimentos.

Além disso, no binayana, o praticante toma refagio até a sua morte, enquanto que no
mabayana, ele o toma até o Despertar.

Finalmente, o vajrayana, apresenta uma particularidade que lhe é prépria; nele toma-se
refigio, ndo apenas nas Trés J6ias, mas também nas Trés Raizes:

* os lamas, isto €, o lama-raiz e os lamas da linhagem, sio a raiz da graga;
* 0s_yidams, a raiz das realizagGes;
* os protetores do dbarma e as dakinis, a raiz da atividade que afasta os obsticulos do caminho.

O sajrayana estabelece, também, uma distingio entre os niveis exterior, interior e secreto da
tomada de refiigio:

* o nivel exterior refere-se 4 tomada de refigio nas Trés ]bias e nas Trés Raizes, conforme sio
concebidas normalmente;

* o nivel interior significa a tomada de refiigio apenas no lama-raiz, considerado como 2
reunido de todos os lugares de refiigio; neste caso, o corpo do lama representa a sangha, sua
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palavra o dbarma e sua mente o Buddha; ou ainda, seu corpo representa os lamas, sua palavra
os protetores e as dakinis, sua mente 0s yidams,

0 nivel secreto designa a tomada de refiigio em nossa propria mente, o que implica que faga-
mos a experiéncia de sua vacuidade como sendo o corpo absoluto (sct. dbarmakaya), de sua
claridade como sendo o corpo de glétia (sct. sambbogakaya), e da unido da vacuidade e da clari-
dade como sendo o corpo de emanagio (sct. sirmanakaya).

Motivagaoes

Se o refiigio separa os budistas dos nio-budistas, a motivagio permite, como ja mencio-
namos, distinguir o hingyana do mahayana, o primeiro ensinando a buscar a liberagio para si
mesmo, o segundo 2 liberagio de todos os seres. O ugirayara, do ponto de vista da motivagio,
nio se diferencia do mahayana, embora a nogio de liberagio de todos os seres seja abordada
sob um angulo particular. De fato, o vajrayana considera que os seres j sao Despertos, mas
que eles ndo reconhecem esse Despertar. Qual é, entio, o verdadeiro objeto da compaixio?
A compaixio considera que os seres sofrem pelo fato de ignorarem o que sio verdadeira-
mente e deseja retir-los dessa ignoréncia.

Visoes

A visio difere também de um veiculo para outro.

O veiculo dos “auditores”, primeiro nivel do Ainayana, realiza, gragas 2 mente que perma-
nece na vacuidade durante a meditagio, o “nio-eu do individuo”, mas ela nio percebe o
“nao-eu dos fendmenos”.

O veiculo dos “Buddhas solitatios” acrescenta a realizagiao do nio-eu do individuo uma
realizagao parcial do nio-eu dos fenémenos.

O veiculo dos bodbisattvas, no contexto do mabayana, professa que todos os fenémenos
sdao apenas aparéncias produzidas pela mente. Os fenémenos nio possuem nenhuma reali-
dade prépria, sdo similares 3s aparéncias oniricas. Uma série de doze comparagdes tradi-
cionais ilustra essa visio: os fenémenos sdo semelhantes a uma imagem em um espetho, ao
reflexo da lua sobre 2 4gua, a um arco-iris, 2 uma miragem, a2 um castelo no céu etc. O nio-eu
dos fendmenos é, nesta perspectiva, inteiramente realizado.

O vajrayana, fundamentalmente, retoma a idéia de que a manifestagio é da mesma natu-
reza do sonho. O que expressa, por exemplo, o Swtra do Coragdo da Prajnaparamita, ao dizer
“as formas sdo vagias; o vagio € forma; fora das formas, nao hé vacuidade; fora da vacuidade, nio b

Jormas”, esta de acordo tanto com o vafrayana como com o mabayana. Entretanto, o vajrayana
vai mais longe, afirmando:

A mente em si inata é 0 dharmakaya;

As aparéndas sao a luminosidade do dharmakaya.

O vajrayana ensina, assim, a uniao da mente e das aparéncias. A vacuidade é realizada nessa

uniao®®,

88 Enquanto o mabayana insiste na vacuidade de todos os fenémenos, o vgjrayana insiste na uniio da
manifestacio e da vacuidade, enfatizando 2 claridade.
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Tratamentos apropriados

As diferencas que acabamos de sublinhar entre os veiculos nio significam que alguns sejam
dignos de interesse e outros ndo. Mais uma vez, todos tém seu lugar, pois respondem a uma
grande variedade de situag3es, de aspiragdes e de capacidades. Embora os medicamentos sirvam
para curar as doengas, nao damos o mesmo tratamento para todos os doentes. Assim,
também, os ensinamentos do Buddha sio todos benéficos, mas o contexto ou as aptidGes
individuais podem tornar preferivel expor um veiculo ao invés de outro. Aquele que pode ser

“curado” pelo binayana deve “tomar” o hinayana, um outro devera “tomar” o mahayana, um
terceiro o vajrayana.

A introdugao dos tantras no Tibete

A introdugio do sgjrayana no Tibete realizou-se em dois tempos, dando lugar a dois
sistemas: Nyingma (antigo) e Sarma (novo).
Esses dois sistemas, semelhantes em sua esséncia, retomam de modo idéntico os funda-

mentos do binayana e do mahayana, mas diferem na maneira de classificar os fantras e de
apresentar os ensinamentos.

Classificagoes diferentes

A escola Sarma propde uma classificagio dos fantras em quatro classes:
* Kriya tantra,
* Charyia tanira,
* Yoga tantra,
* Anuttarayoga tantra.

A escola Nyimgma, quanto a ela, dividiu os fan#ras em seis classes, cujas trés primeiras
correspondem is trés primeiras da escola Sarma, isto €, os fantras ditos “inferiores”, enquanto
que as trés ultimas aplicam-se, como o Anuttarayoga tantra, aos tantras ditos “superiores”.

As seis classes sao:

* Kriya tantra,

* Uppa tantra,

* Yoga tanira,

* Mabhayoga tantra,
* Anuyoga tantra,
* Atiyoga tanira.

Na escola Nyingma, também ¢ freqiiente a referéncia aos “nove veiculos”. Trata-se,
nesse caso, dos veiculos dos auditores, dos Buddhas solitirios e dos bodhisattvas, aos quais se

acrescentam as seis classes de fan#ras que acabamos de enumerar, consideradas cada uma
como um veiculo.
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A unidade para além das denominagoes

Além das diferengas nos termos técnicos utilizados, encontramos, de fato, uma grande
unidade: nio somente as trés primeiras classes de Zan#ras sao idénticas nas escolas, mas o
Anwuttarayoga tantra, da escola Sarma, compreende uma subdivisdo em trés que corresponde
as trés classes superiores da escola Nyingma. Elas sio:

* os “fantras-pai”’, que enfatizam os meios hibeis;
* os “fantras-mie”, que enfatizam o conhecimento;
* 0s “tantras nio-duais”, que enfatizam igualmente os meios e o conhecimento.

Os primdrdios do Budismo no Tibete

Os termos Nyingma e Sarma fundamentam-se mais na cronologia e na maneira que seus
respectivos ensinamentos foram difundidos no Tibete, do que em qualquer outra diferenca.

A escola Nyingma representa a primeira onda de introdugdo do Budismo no Pais das
Neves. Requerida pelo rei Trisong Detsen, ela foi obra de dois mestres principais: Guru
Padmasambhava e o abade Shantarakshita, o primeiro ensinando os Zntras, o segundo os
sutras. Marcada por uma colaboragio estreita entre os eruditos da India e os tradutores tibeta-
nos, a escola Nyingma, entre outros ensinamentos, enfatizou o maba-a#i, freqiientemente
apresentado sob trés rubricas, reagrupando diversas instrugdes: a “colecao da mente” (tib.
sem-de), a “colegdo da imensidao” (tib. long-de) e a “colegdo das instrugdes diretas™ (tib. men-
ngak-de).

A tradigdo Nyingma foi preservada e desenvolveu-se até nossos dias com numerosos
discipulos, permitindo que muitos deles obtivessem 2 liberagao.

Monges e leigos

Desde os primeiros séculos da expansio da escola Nyingma, a condigio de vida dos pra-
ticantes ndo foi considerada como um elemento muito significativo da transmissio: monges
e leigos recebiam sem distingdo instrugées de meditagio que, colocadas intensamente em
pratica, conduziam de modo ideal 2 atingir o estado de mabasiddha e o “corpo de arco-iris”.

Entretanto, ao longo dos anos, acabou por se instaurar uma certa confusio: de um lado,
os fundamentos filoséficos da pritica ndo eram sempre transmitidos e assimilados corre-
tamente, o que dava lugar a interpretagdes fantasistas; de outro, os parimetros de conduta
justa acabavam por tornar-se fluidos, tanto que a fronteira entre uma abordagem correta do
dbarma e um comportamento desprovido de significacio verdadeira ndo era mais percebida
claramente.

O sacrificio do rei Jangchub-i

No momento em que esta confusio comegava a constituir uma ameaga, surgiu no Tibe-
te o rei Jangchub-6 (“Luz do Despertar”), que resolveu propor uma solugio. Implementou
um projeto combinando o envio 2 ndia de tibetanos jovens e inteligentes, a fim de se torna-
rem tradutores competentes, € 0 convite a eruditos e mestres indianos para virem ao Tibete.

Nessa época, ir da India para o Tibete representava uma viagem longa e dificil e o pro-
jeto do rei exigia um financiamento importante, tanto patra pagar os estudos dos tibetanos
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nas universidades indianas, como para receber decentemente os mestres da mie-pitria do
Budismo. Para que o andamento de seu projeto tivesse sucesso, Jangchub-6 decidiu coletar
todo ouro que fosse possivel. Entdo, comegou a percorrer nio apenas o pafs, mas também
os reinos vizinhos para solicitar a ajuda de seus dirigentes.

Durante suas viagens, infelizmente, tornou-se prisioneiro do rei da atual Caxemira, rei
cruel que n3o tinha nenhuma preocupagao com o Budismo. Os tibetanos enviaram virias
vezes embaixadores para negociar a libertagio de seu soberano, mas sem sucesso. O rei
inimigo terminou por declarar que s6 libertaria o prisioneiro em troca do peso deste em
ouro. Apesar da dificuldade que a tarefa representava, os siditos de Jangchub-6, que o0 ama-
vam, conseguiram reunir a quantidade de ouro exigida. Por meio de uma carta, anunciaram
a boa nova a0 seu rei. Entretanto, a resposta deste nio foi aquela esperada.

“Agradeco o seu sacrificio”, escreveu da prisdao o soberano, “mas nio utilizem esse ouro
para pagar meu resgate. Pouco me importa passar o resto de minha vida em uma cela e
morrer nela. Seria muito mais util que vocés empregassem o ouro para realizar o projeto de
revitalizagio do dharma, que me importa mais que minha prépria vida.”

Gragas a esse sacrificio do rei Jangchub-6, muitos tibetanos puderam ser enviados a
India e vérios eruditos indianos aceitaram vir a0 Tibete, sendo o mais eminente Atisha.

Este novo impulso foi o inicio do sistema Sarma.

Um modelo novo

. Atisha e seus contemporineos apresentaram ao Tibete um modelo de praticante do
dharma, que reunia na pessoa trés graus de ordenagao:

* o grau “exterior”, isto ¢, os votos de monge ou de fiel leigo, chamados ainda “votos de libe-
racio individual”, preconizados pelo hinayana,

* o grau “interior”, isto €, os votos de bodbisattva do mabayana;

* 0 grau “secreto”, representado pelos engajamentos sagrados do vajrayana.

Além disso, Atisha insistia, particularmente, na nogio de refigio nas Trés Jbias, a ponto
de ganhar a alcunha de “Pandit do Refuigio”, alcunha pela qual todo mundo se referia a ele
no Tibete, alguns até mesmo ignorando seu verdadeiro nome.

Ele teve trés discipulos principais, Ku, Mok e Drom, que continuaram 2 tradigio por ele
estabelecida, conhecida pelo nome de linhagem Kadampa. Chekawa foi em seguida seu prin-

cipal herdeiro, transmitindo por sua vez seu ensinamento a Geshe Drepa, que foi um dos
mestres de Gampopa.

A contribui¢io de Gampopa

Gampopa foi o detentor da linhagem Kagyiipa. Esta linhagem, oriunda dos mestres
indianos Tilopa e Naropa, depois mantida no Tibete por Marpa e Milarepa, tinha, até ele, o
mesmo ponto de vista da escola Nyingma sobre o estilo de vida dos praticantes: pouco
importava ser monge ou leigo. Era considerado essencial somente receber instrugées diretas
de um mestre, depois aplici-las com o objetivo de obter a realizagio.

Gampopa, antes de se tornar discipulo de Milarepa e de obter sob sua direcio uma
realizagdo tdo vasta quanto o espago, tinha seguido, como acabamos de ver, os ensinamentos
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Kadampas. Eis por que introduziu na linhagem Kagyiipa um certo nimero de contribui¢des
Kadampas, como 2 insisténcia sobre a observincia dos votos. Ele reagrupou em uma mesma
abordagem 2 realizagio interior e o respeito as regras de conduta exterior. Diz-se que reuniu
em um unico rio os dois afluentes Kagyiipa e Kadampa.

Depois de Gampopa, 2 linhagem subdividiu-se em varias ramificacdes conhecidas como
as “quatro grandes” — como aquela fundada pelo Primeiro Karmapa, Tiisum Khyenpa — e
as “oito pequenas” escolas Kagyiipas. Todas conservaram os trés graus de ordenagio e a
grande maioria de seus detentores foram monges.

A linhagem Kagyiipa conheceu no Tibete um grande florescimento. Em seu apogeu,
contava com 108 mosteiros principais e 1002 mosteiros secundarios.

Tsongkhbapa

Ao mesmo tempo que Gampopa participava do desenvolvimento da escola Kagyiipa,
Geshe Drepa e seus discipulos ptbsseguiam a obra de Atisha no interior da linhagem
Kadampa. Esta conheceu um novo impulso na época de Tsongkhapa, contemporineo do
Quarto Karmapa, Rélpei Dorje. Os esforgos, a atividade e a influéncia de Tsongkhapa foram
tais que a partir dele falava-se da “nova tradi¢io Kadampa”, ainda chamada “Gadenpa”, do

nome de seu principal mosteiro, e mais comumente conhecida em nossos dias pelo nome
de escola Gelukpa.

Os tradutores e as linhagems

Os esforgos despendidos por Atisha quando veio ao Tibete foram grandemente apoia-
dos pelos tradutores que se empenhavam em verter para o tibetano os textos em sinscrito. Na
linhagem Kadampa, o mais célebre dentre eles foi Rinchen Zangpo; na linhagem Kagyiipa, o
mais notavel foi o préprio Marpa, o fundador desta linhagem no Tibete, que traduziu muitos
textos trazidos de suas viagens 2 {ndia. Por intermédio desses tradutores, desenvolveram-se as
diferentes tradigoes conhecidas como os “Dez Pilares da Erudigao” e os “Oito Grandes Carros
da Pratica”.

Para resumir, a2 escola Nyingma refere-se, portanto, aos ensinamentos tais como foram
introduzidos a partir da india, na época do rei Trisong Detsen, por Padmasambhava e
Shantarakshita, enquanto que a escola Sarma designa as tradigdes importadas mais tarde
por Atisha, Rinchen Zangpo, Marpa e seus contemporaneos. Das grandes linhagens que
subsistem atualmente, os Nyingmapas s3o, como o seu nome indica, os Gnicos herdeitos

diretos do sistema Nyingma, enquanto que os Kagyupas, Sakyapas e Gelukpas pertencem
a0 sistema Sarma.

Os tantras na evolugdo da humanidade

Dentre as diferentes classificagdes dos tantras, vimos que o sistema Sarma propde quatro
classes. Seu aparecimento sendo considerado sucessivo, estio relacionadas com a evolugio
da humanidade.

A cosmogonia budista considera a formag¢io de um universo como iniciando-se por um
periodo muito longo durante o qual, em razio do karma comum daqueles que nascerio nele,
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o fundador da linhagem Gelukpa.
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os elementos se estruturam e se organizam lentamente até se tornarem um meio favoravel a
vida. Nesse contexto comum, o £arma individual conduz entio os seres a encarnarem-se sob
uma ou outra forma, humana ou animal, e em determinadas circunstincias.

Quanto a20s humanos, sio considerados como descendentes dos deuses da esfera da
forma. Esses deuses, que experimentam diferentes estados de meditagio no interior do
samsara, dividem-se em dezessete categorias. Alguns deles, cujo mérito diminuifa, desejaram,
quando a Terra tornou-se habitivel, visitar momentaneamente o planeta. Num primeiro
momento, continuaram vivendo em seu mundo divino, mas, is vezes, desciam 2 Terra.
Depois, seu mérito continuando a diminuir, houve uma época em que, nao podendo mais
voltar 20 dominio celeste, foram obrigados a permanecer na Terra: eles foram os primeiros
humanos.

As emogdes conflituosas, na época desses primeiros humanos, eram muito menos po-
tentes do que em nossos dias, tanto que uma simples troca de olhares era suficiente para a
satisfagio do desejo sexual. A esse primeiro grau de intensidade das emogGes corresponde
a primeira classe de #antras, o Kriya tantra.

Logo, além da troca de olhares, o sorriso revelou-se necessirio. A esse estagio corres-
ponde o Charya tantra. Quando, mais tarde, o contato das mios foi acrescentado as sensagdes
precedentes, apareceu o Yoga tantra. Enfim, quando a satisfagdo do desejo sexual implicou
a unido fisica, apareceu o Anuttarayoga tantra.

Assim, no mundo dos humanos, que pertence 2 esfera do desejo, as quatro classes de
tantras estio correlacionadas com o desenvolvimento da complexidade da sexualidade.

O wajrayana, que repousa sobre as instrugoes compreendidas nos Zanfras, propde uma via
permitindo atingir o Despertar muito rapidamente: no melhor dos casos no espago de uma
tinica vida, sendo no bardo, ou ainda apos trés, sete ou dezesseis vidas de pratica.

Primazia do dharma

As instrugdes espirituais constituem o “dharma divino”. Os estudos, as pesquisas e as ati-
vidades dirigidas para o progresso material e o bem-estar no ambito apenas da presente exis-
téncia formam o “dbarma temporal”.

A existéncia humana da qual dispomos agora nio ¢ resultado do acaso. Ela implica que,
em nossas vidas passadas, pudemos realizar mais atos positivos que negativos.

A condigio humana, boa em geral, pode entretanto ser dita inferior, média e superior,
segundo o uso que fazemos dela.

A existéncia humana “inferior” refere-se aqueles que, desviando-se de toda via espiritual
e de toda atividade positiva, cometem um grande nimero de atos negativos. Esta existéncia
¢ vista como infetior ja que conduzird, no futuro, a grandes sofrimentos.

A existéncia humana “média” redine aqueles que nio realizam grandes atos negativos ou
grandes atos positivos, e que, por conseqiiéncia, na vida futura, encontrario condigbes mé-
dias, nem muito felizes, nem muito dolorosas.

A existéncia humana “superior” ou “preciosa”, enfim, designa aqueles que encontram
mestres espitituais, interessam-se por seus ensinamentos e os colocam em pritica. Gragas
a isso, eles se dirigem para os mundos superiores e para a liberagio.
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A pritica espiritual ndo implica que seja indispensivel abandonar completamente esta vida.
E preciso nos alimentar, vestir, alojar etc. Lembremo-nos, entretanto, que o alcance do dbarma
€ muito maior que as atividades temporais. De fato, tudo o que fazemos nesta vida assemelha-
se 2 um sonho. A noite adormecemos, depois sonhamos. Podemos sonhar que temos uma
bela casa ou que passeamos numa paisagem magnifica, que tudo é bonito e agradivel. Entre-
tanto, quando acordamos, a casa, a paisagem, tudo o que nos agradava desapareceu. Nio resta
mais nada. O mesmo vale para nossa vida: quando ela terminar, nio poderemos levar nada do
que acumulamos. A tinica coisa que nos ser verdadeiramente \itil no momento de nossa morte
ser4 nossa tiqueza interior adquirida com a pritica do dbarma. E por isso que ele é tio precioso.
Shantideva salientava que seria vdo esperar encontrar no futuro uma preciosa existéncia
humana se nio fizéssemos um bom uso desta que possuimos agora.

Samye-Ling, margo de 1983.
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As inicia¢bes constituem uma das pattes fundamentais do vgjrayana. Com efeito, este baseia-se na
utilizagdo de uma forga espiritual — a graca, a béngio, a influéncia espiritual, qualquer que seja o
termo utilizado para traduzir o tibetano jinlgp ou o sinscrito adbisthana — da qual o mestre é o depo-
sitario e da qual o discipulo retirara proveito principalmente pela pritica dos_yidams e a recitagio de
seus mantvas. Para que essa forga e seu vetor — o _yidam — possam ser transmitidos do mestre para o
discipulo, uma ceriménia particular é necessiria: a iniciagio. :

Como 2 tradigio tibetana redne um nimero muito grande de yidams, as iniciagGes sio também
muito NUMErosas € muito variadas, sem que isso altere a unidade essencial da graga, assim como a
4gua pura pode ser apresentada e bebida em recipientes muito diversos. No capitulo referente aos
principios do vgjrayana, o tema das iniciagGes ji foi abordado. Aqui € retomado com muito mais deta-
lhes, completado por uma importante exposigio sobre os engajamentos que decorrem dessa iniciagio,
engajamentos que sio eles proprios colocados no contexto geral dos votos.

As iniciagbes — I

Um investimento sagrado

A nogio de iniciagio implica a idéia de outorgar um poder, uma autoridade®.

No dominio politico, os chefes de Estado, os ministros, ou outras pessoas do Estado
ocupam postos de responsabilidade que lhes confere uma certa autoridade. Para que sejam
detentores do poder, é preciso inicialmente, entretanto, que eles tenham sido investidos dele,
ou seja, segundo as culturas, que tenham sido nomeados, eleitos ou entronizados. Quando
se trata, por exemplo, de uma coroagio, o futuro rei seri colocado num trono em presenga
de um grande nimero de dignatirios, receberi as diferentes insignias da realeza e, a partir
desse momento, ele se tornari o verdadeiro chefe de seu reino. Somente apés essa inves-
tidura, dispSe de uma autoridade que lhe permite dirigir, dar ordens e ser obedecido por
todos. De modo similar, uma iniciagdo — incluindo as subdivisGes que 530 a iniciagio do vaso,
a iniciagio secreta, a iniciagio do conhecimento-sabedoria € a iniciagio oral — confere aquele
que a recebe um poder sobre a pritica da meditagio.

89 A palavra tibetana traduzida por iniciacio, wang, significa precisamente “poder”.
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Iniciagao do vaso

A primeira subdivisio no interior do processo de iniciagio é “a iniciagio do vaso™®,
conferida ao corpo. Ela implica uma relagio com diferentes divindades, principalmente os
cinco Buddhas Patriarcas, os cinco Buddhas femininos e diferentes grupos de bodbisattvas
masculinos e femininos. Por conta desta relagio, ela confere o poder de meditar nos aspectos
impuros do individuo e do universo sob sua forma pura, que correspondem is divindades,
e de realizi-los como tais.

Assim, os cinco agregados — formas, sensagdes, percepges, volicSes, consciéncias —
nada mais sio do que o reflexo, na pessoa ordinaria, dos cinco Buddhas Patriarcas no domi-
nio do Despertar. A iniciagio do vaso introduz-nos na esséncia divina dos cinco agregados
e confere-nos o poder de realizi-la com base numa equivaléncia entre cada agregado e cada

Buddha:

* formas: Vairocana;

* sensagoes: Ratnasambhava;
* percepgOes: Amitabha;

* voligbes: Amoghasiddhi;

* consciéncias: Akshobya.

Da mesma maneira, estabelece-se uma equivaléncia entre os cinco elementos e sua esséncia,
os cinco Buddhas femininos, aos quais a iniciagio serve de introdugio:

* terra: Buddhalocana;

* dgua: Mamaki;

* fogo: Pandaravasini;

* ar: Samayatara;

* espago: Vajradhatvesvari.

Em terceiro lugar, as oito consciéncias — visual, auditiva, olfativa, gustativa, titil e mental, as
quais se acrescentam a consciéncia perturbada e o potencial de consciéncia (sct. alayavinana) — sio
percebidas como os oito grandes Bodbisattvas masculinos, e os objetos das consciéncias sio per-
cebidos como os oito grandes Bodbisattvas femininos.

Assim, todos os componentes psico-fisicos da pessoa sio consagrados enquanto divin-
dades e o discipulo recebe o poder de meditar sobre si mesmo sob a forma do corpo da
divindade da iniciagdo. Este processo constitui “a iniciagio do vaso”, chamada também
“iniciagio do corpo” da divindade, em relagio 20s canais sutis (#adss), permitindo atualizar,
numa perspectiva tltima, o corpo de emanagio.

Iniciagao secreta

Nos canais sutis do corpo circula a energia sutil (prana) que esti ligada a palavra e cuja
expressao totalmente pura corresponde ao corpo de gléria (sambbogakaya). Para realizar essa
pureza, ¢ conferida “a iniciagdo secreta”, também chamada “iniciacio da palavra” da divindade,
gragas 2 qual todos os ventos sutis impuros sio transformados em ventos puros.

%0 A palavra vaso (tib. bumpa) refere-se a um jarro ritual do qual o discipulo recebe a 4gua consagrada.



O vaso ritual (bumpa)
utilizado durante as iniciagoes.
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Para efetuar essa purificagio, serdo utilizados os exercicios sobre os ventos e a recitagio de
mantras. De fato, com essa iniciagdo secreta o discipulo recebe o poder de considerar todos os
sons como o mantra da divindade. E preciso saber que o corpo € inervado por uma rede de 72
mil nadis, cujos trés principais sdo o canal central e os canais laterais que o ladeiam 3 direita e 3
esquerda. A terminagio de cada um desses canais apresenta uma configuracio associada s trinta
consoantes e as dezesseis vogais do alfabeto sinscrito e forma a base a partir da qual a palavra
pode funcionar. Quando a iniciagdo secreta ¢ conferida, é dada portanto, em razio da relagio
entre ventos sutis, palavta e sambhogakaya, a faculdade de atualizar a palavra-vajra do sambho-
gakaya.

Iniciagao de conbecimento-sabedoria

Em terceiro lugar € conferida 2 mente do discipulo 2 iniciagio da mente da divindade ou
“iniciaco de conhecimento-sabedoria”. Essa terceira iniciagio esti ligada aos #ighs (sct. binds) e
confere o poder de colocar em agio as técnicas de meditagio onde esses #gls sio utilizados.

Conseqiientemente, uma vez recebidas a iniciagio do vaso, a iniciago secreta e a iniciagio de
conhecimento-sabedotia, torna-se possivel colocar em pritica os “seis dbarmas de Naropa” —
tumo, corpo ilusério, sonho, clara luz, transferéncia de consciéncia e bardo — no curso dos quais
medita-se sobre os canais, os ventos e os #igls. Isto também abre a possibilidade, em alguns
casos, de praticar, no contexto do vajrayana, as técnicas de retengio dos #gles na unio sexual.

Para resumir, vimos até o momento trés iniciagSes que congregam o corpo, a palavra e a
mente do lama e do yidam. Portanto, recebemos o poder de meditar de maneira efetiva sobre
os “trés vajras™";

* 0s nadis enquanto corpo-vajra,
* 0 prana enquanto palavra-vajra,
* Os figles enquanto mente-vajra.

A iniciagdo da palavra preciosa ou iniciagio oral

A quarta iniciagdo € “a inicia¢do da palavra preciosa”. Ela repousa sobre o principio de
que os nadis, © prana e os #gles, assim como o conjunto dos fenémenos exteriores e interiores,

procedem s6 da mente. Através da quarta iniciagio, se é introduzido 2 esta natureza da mente
e se recebe o poder de praticar e realizar o mabamudra.

Samye-Ling, marco de 1983.

As iniciagées — IT

O ingresso na pratica do sgfrayana faz-se mediante uma iniciagio cuja eficicia requer a reali-
zagdo do mestre que a confere, bem como a confianga e a inteligéncia do discipulo que a recebe.

91 Viajra refere-se aqui 20 aspecto iltimo e totalmente puro do corpo, da palavra e da mente.
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Essas iniciagdes podem revestir formas diversas, inscrevendo-se em ceriménias cuja comple-
xidade é muito varidvel. Durante as iniciagdes das grandes divindades tintricas, a versio mais
comum e mais elaborada da iniciagio implicard, por exemplo, a confecgio de um mandala,
composto de areias coloridas. Uma versdo de complexidade média utilizard um mandala pin-
tado sobre um tecido, e uma mais simples ainda um mandala feito de pequenos montes de
arroz. Enfim, na iniciagdo que é reduzida a0 essencial, o cotpo do mestre que a confere, ou ainda
uma simples representagio mental, sio suficientes para simbolizar o mandala.

As quatro etapas de uma iniciagio

A iniciagio em sua forma mais completa compreende quatro subdivisdes chamadas as
“quatro iniciagGes”: '

* iniciagao do vaso;
» iniciag3o secreta;
+ iniciacio de conhecimento-sabedoria;
» quarta iniciagdo ou iniciagio da palavra preciosa.

Formas simplificadas limitam-se 4 transmissio do corpo, da palavra, ou da mente da
divindade, ou apenas i iniciagdo do vaso, mas uma iniciagio no sentido pleno do termo
implica as quatro subdivisdes que acabamos de mencionar. Somente entio os samayas desem-
penham plenamente seu papel e devem, portanto, ser escrupulosamente respeitados, en-
quanto que a transmissio da graga abre plenamente a porta para as realizagoes.

1

Fases preparatirias

O lama encarregado de dar uma iniciagao deve, primeiramente, conformando-se ao
tantra de referéncia enunciado pelo Buddha, preparar o mandala que serviri de suporte, seja
um mandala de areia, um mandala pintado ou ainda composto de pequenos montes de arroz
dispostos simbolicamente sobre uma base. Depois, oficiando sozinho, ele executa uma parte
do ritual compreendendo trés fases preparatorias:

* 0 da-kye, em que se visualiza sob a forma da divindade;
* 0 dun-kye, em que visualiza divindades no espaco;
* 0 bum-kye, em que consagra o vaso da iniciagdo, visualizando-o como um palicio celeste no
qual residem as divindades da iniciag3o.

Finalmente, acrescenta-se uma quarta fase preparatoria: ele confere a iniciagio a si mesmo
(da-juk). Somente apos esse procedimento os discipulos que se preparam para receber a ini-
ciagdo sido admitidos no templo.

A iniciagao do vaso

Em primeiro lugar, o discipulo recebe “a iniciagdo do vaso”, confetida a0 corpo, que o
introduz na natureza pura dos diferentes componentes de sua personalidade psico-fisica: os
cinco agregados, os cinco elementos, os fatores de percepgao etc. Essa iniciagio ¢ dada por meio
de objetos rituais simbolizando os cinco Buddhas Patriarcas: coroa, vajra, sino, etc. Por esse
processo, as faltas e os véus relacionados ao corpo sio dissipados e os componentes da per-
sonalidade tornam-se os aspectos puros correspondentes: os cinco Buddhas Patriarcas, os
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Os cinco Buddhas Patriarcas:
Amoghasiddhi, Amitabha, Akshobya, Vairocana, Ratnasambhava.
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cinco Buddhas femininos, os oito grandes Bodbisattvas masculinos e femininos etc. Esta ini-
ciagao confere o poder de meditar, a partir de entéo, o préprio corpo sob a forma do corpo
da divindade e conduzira, por ltimo, 4 realizagio do corpo de emanagio (nirmanakaya).

A iniciagdo secreta

A segunda iniciagdo, “iniciagio secreta”, conferida 2 palavra, € transmitida pot meio de um
alcool consagrado, transformado em ambrosia (tib. d#5), contido num crinio, e que o disci-
pulo bebe algumas gotas. Esta iniciagio purifica as faltas e os véus relacionados i palavra, con-
fere o poder de recitar o mantra da divindade e permite, por tltimo, realizar o corpo de gléria
(sambhogakaya).

A iniciagao de conbecimento-sabedoria

A terceira iniciagdo, “iniciagido de conhecimento-sabedoria”, conferida 4 mente, é trans-
mitida por uma “conhecedora” (rikma), isto €, uma jovem, pintada para as necessidades da
ceriménia sobre um pequeno cartao. Esta iniciagao purifica as faltas e os véus relacionados
ao mental, confere o poder de meditar sobre a unido da felicidade e da vacuidade e permite,
por dltimo, realizar o corpo absoluto (dbarmakaya).

A iniciagdo da palavra preciosa

A quarta iniciagio, “iniciagio da palavra preciosa”, nio utiliza objetos rituais, mas con-
siste em uma introducido oral 20 modo de ser da mente e de todos os fendmenos. Seu im-
pacto situa-se no nivel da simultaneidade: purificagio simultinea das faltas e dos véus do
corpo, da palavra e da mente. Confere o poder de meditar simultaneamente o ptéprio corpo
como o corpo da divindade; 2 prépria palavra como o mantra; a prptia mente como o estado
de absorgio; e, por 1ltimo, a realizagio do préprio corpo de esséncia (suabbavakaya), uniao dos
trés outros corpos do Despertar.

Para que uma iniciagdo tenha um efeito real, € preciso, certamente, que as condigdes
externas estejam reunidas. E preciso também que o lama que a confira, tendo ele mesmo
recebido a transmissio de maneira auténtica, execute a ceriménia com exatidio, sem nada
acrescentar, nem retirar. Finalmente, € necessirio que os discipulos que a recebam tenham
uma confianga total no lama, uma certa compreensio do processo e a convicgdo de sua
eficicia.

A abordagem dos sutras do mabayana e a abordagem dos tantras do vajrayana levam ao
mesmo resultado, mas em petiodos de tempo muito diferentes. Diz-se que pela via dos sutras,
o praticante deve praticar durante trés “&ajpas imensuraveis” antes de atingir o Despertar,
enquanto que pela via dos Zantras, o limite maximo para obter o mesmo resultado pode
chegar a dezesseis existéncias. Quanto ao limite minimo, é varidvel segundo os textos: alguns
falam de seis meses, outros de seis ou doze anos, mas de qualquer modo o colocam no quadro
da presente existéncia.

Samye-Ling, margo de 1983.
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Votos e engajamentos sagrados

Para compreender bem os engajamentos secretos ligados as iniciagdes do vajrayana, é
necessario situi-los no contexto geral dos votos budistas.

Votos de refigio

Aqueles que seguem os ensinamentos do Buddha engajam-se na via fazendo, em pri-

meiro lugar, os votos de Refigio, pelos quais se colocam sob a protegio das Trés Jéias: o
Buddha, o Dharma e a Sangha.

Fiéis leigos ¢ monges

Em seguida, € possivel, se isto corresponde a uma aspiragio pessoal, fazer os votos de fiel
leigo (sct. upasaka, tib. genier). Os votos, em namero de cinco — ndo matar, nio roubar, nio
mentir, evitar 2 ma-conduta sexual, ndo consumir ilcool —, podem ser feitos em sua totalidade
ou parcialmente, para a vida inteira ou por um petiodo definido de alguns meses ou de alguns
anos. ‘

Esses votos n2o constituem uma obriga¢io. Em varios paises budistas, homens e mulhe-
res, sem fazé-los formalmente, esforgam-se em respeitar o ideal ético que eles representam,
evitando os dez atos considerados como negativos, e praticando os dez atos positivos. Ao
longo dos tempos, chegou-se mesmo a ver com freqiiéncia os reis que governavam esses
paises preocupados em integrar em sua legislagio o essencial dessa ética.

Um grau mais elaborado de fiel leigo consiste em completar a abstengio de mi-conduta
sexual pela castidade. O praticante é entdo chamado de brabmacharya (tib. tsangchi genien).
Seguem-se os votos monisticos propriamente ditos: a ordenagao menor (sct. shramanera, tib.
getsul) e a ordenagao maior (sct. bhikshu, tib. gelong).

Conta-se tradicionalmente um total de sete ordenagdes diferentes permitindo observar
uma ética perfeita: #pasaka homens e mulheres, shramanera homens e mulheres, bhikshs ho-

mens e mulheres, 20s quais se acrescentam as “estudantes” (tib. ge/gpma) representando um
tipo de voto reservado is mulheres.

Vootos definitivos ou tempordrios

No Tibete, os votos monasticos — shramaneras e bhikshus — eram tomados até a morte.
Nio se imaginava que uma pessoa que trajasse a veste de monge pudesse abandoni-la
durante sua vida. Na Birminia, na Tailindia, no Ceilio e em outros paises budistas, em
contrapartida, os mesmos votos podem ser feitos para a vida toda, mas também por pe-
riodos limitados, de algumas semanas a alguns meses. Essas duas abordagens nio sio
contraditérias, na medida em que todas as duas parecem ter sido previstas pelo préprio
Buddha.

Na Taildndia, o costume dos votos monisticos temporitios chegou inclusive a ser insti-
tucionalizado. E um dever de cada jovem, homem ou mulher, consagrar 20 menos alguns
meses de sua existéncia a vida monéstica, tomando votos que lhe permitam viver em um
mosteiro. No final desse periodo, aqueles que assim o desejam podem renovar os votos e
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adotar definitivamente o estado monistico. Caso n3o, os jovens, homens e mulheres, retot-
nam 20 estado leigo e constituem familia. Esse perfodo monistico é visto como uma prova
da qualidade do individuo, tanto que o rapaz ou a2 moga que nio se submetem a ele, tém
dificuldades para se casar, pois se pensaria que néo possuem as qualidades morais e o rigor
necessarios para dirigir uma familia.

Os diferentes tipos de votos que acabamos de ver, agrupados sob a denominacio “votos
de liberagio individual”, pertencem ao hinayana. No mabayana, acrescenta-se um tipo de
engajamento chamado “votos de bodbisattva”, que foram transmitidos por intermédio de
diferentes linhagens, de igual autenticidade.

Monges e iogues

Outrora, na India, dois tipos de pessoas, no contexto do Budismo, eram considerados
como exemplos que mereciam o respeito e o suporte material de todos: de um lado, os
monges e monjas, qualquer que fosse seu grau de ordenagio, vistos como seguidores de
uma ética perfeita e um estilo de vida inteiramente de acordo com o ensinamento do
Buddha; de outro lado, aqueles cuja pritica da meditagio tinha produzido alguns estados
de realizagio, seja o arbat, que no contexto do pequeno veiculo realiza o nio-eu do indi-
viduo, ou o bodpisattva, que no contexto do grande veiculo realiza a auséncia de entidade
prépria no individuo e nos fen6menos, ou ainda o praticante do vagjrayana que realiza o
mabamudra. Assim, o quadro de referéncia do ideal budista era duplo: os engajamentos
monasticos exteriores e a realizagio interior.

Dado que os primeiros ensinamentos do Buddha abrangeram as “quatro nobres ver-
dades” e o hinayana em geral, os primeiros grandes discipulos que a histéria conservou
pertenciam a esse veiculo. Sejam Sariputra e Mogalayana, dois dos monges mais préximos
do Buddha, ou os “Dezesseis Ancidos”, ou o grupo dito dos “Quinhentos Arbats”, todos
sdo vistos como modelos do pequeno veiculo.

Mais tarde, desenvolveu-se uma tendéncia buscando integrar na mesma pessoa os fun-
damentos do binayana e do mahayana, isto é, os votos monasticos e os votos de bodbisattva.
Os representantes mais notaveis foram os “Seis Ornamentos deste Mundo” e os “Dois
Sublimes”. Seguindo o exemplo deles, esta abordagem difundiu-se largamente na India.

No Tibete, os trés graus foram simultaneamente introduzidos: a ordenagio segundo o
ideal de liberagdo individual, os votos de bodbisattva e a abordagem do vajrayana. Princi-
palmente a partir do rei Ralpachen, foram aceitos dois grupos que, apesar de suas diferencas,
representavam o ideal budista: o dos monges e o dos iogues leigos, estes caracterizados por
seus cabelos longos e suas roupas brancas.

Importincia dos votos do hinayana

Aquele que recebe a ordenagio maior deve respeitar 253 regras referentes 4 vida do bikshu;
aquele que toma os votos de bodbisattva deve colocar em pritica os preceitos que decorrem deles;
quanto 20s engajamentos do sgjrayana, eles estio conectados com as iniciagSes durante as quais
eles sio dados.
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Os votos do hinayana constituem de algum modo a base sobre a qual se desenvolve 2
pritica dos ensinamentos do Buddha. Por essa razio, eles se revestem de uma grande impor-
tincia e 530 as vezes vistos como indispensaveis para abordar outros niveis. Assim, os votos
de bodbisattva sio transmitidos por intermédio de duas linhagens, a linhagem da “atividade
vasta” e a linhagem da “sabedoria profunda”. No idmbito da primeira, os votos de bodbisattva
s6 podem ser recebidos se tiverem sido feitos previamente votos de monge ou de brabma-
charya. No contexto do vgjrayana a importincia dos votos do hinayana é também sublinhada.
O tantra de Kalachakra, por exemplo, declara que, para receber 2 iniciacio de Kalachakra, a
melhor condi¢ao é ser bikshu, ou sharamanera, sendo este estado, ele mesmo, superior aqueles
que ndo implicam nenhum voto.

Os engajamentos sagrados do vajrayana

O vajrayana, assim como o binayana e o makayana, implica votos: os engajamentos sagra-
dos (sct. samaya, tib. damtsik) ligados s iniciagdes.

Uma iniciagio veicula em si mesma uma grande forga, uma poderosa béngio e um
importante movimento de compaixio. O beneficio que o discipulo retirari da iniciagio
depende em grande parte, porém, da observagio dos engajamentos sagrados que 2 acom-
panham. Diz-se que se ele os respeita, subiri em direcio i liberagio, enquanto que se ele os
transgredir, caird nos mundos inferiores. Para facilitar a compreensio da importincia crucial
desses engajamentos no ugjrayana, diz-se que o adepto desta via é semelhante a uma serpente
dentro de um bambu. Ela 56 tem duas possibilidades, subir ou descer, todas as saidas para
os lados estando fechadas. Do mesmo modo, o praticante do vajrayana, dependendo do seu
respeito ou da transgressdo aos samayas das iniciagGes recebidas, s6 pode “subir” ou “descer”
sem que lhe seja dada uma terceira via.

De um certo ponto de vista, pode parecer impossivel seguir os engajamentos do vafrayana
por serem muito numerosos. A ordenagdo monistica maior ja requer o respeito 2 um nimero
relativamente importante de regras: 253 para os monges (bikshs) e 440 para as monjas (bikshuni);
mas alguns textos tintricos sustentam que nio existiriam menos de dez milhdes e cem mil
samayas ligados 2 pratica do vgfrayanal Entretanto, quando se compreende bem a fungio do
vajrayana e mais ainda, quando se esti verdadeiramente engajado em sua pratica, as coisas
parecem muito mais faceis. De fato, diz-se que a identificagio de nossas “trés portas” a0s “trés
vajras”®? da divindade basta para o respeito exato dos dez milhdes e cem mil samayas. Isto
significa que todos os engajamentos sio mantidos na medida em que assimilamos nosso cotpo
a0 da divindade, nossa palavra 20 mantra e nossa mente 2 absorgio meditativa (sct. samadhi).

Drukpa Kunlek evita uma iniciagio

Os samayas sio suficientemente importantes para que nio sejam considerados superficial-
mente.

92 As trés portas sio o corpo, 2 palavra e a mente dos seres ordinirios; os trés vgfras si0 O COIPO, a
palavra e a mente Despertos.
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Relata-se a esse respeito a seguinte histéria de Drukpa Kunlek®. Uma ocasiio em que ele
se encontrava na regiao de Lhassa, um benfeitor disse-lhe que, nos préximos dias, um impor-
tante lama iria dar uma iniciagdo e perguntou-the se gostaria de ir até l4.

— Certamente —, respondeu Drukpa Kunlek —; é uma excelente idéia.

Depois, reconsiderando, acrescentou:

— Um detalhe, entretanto: seria preciso saber se o lama iri exigir o respeito 20s samayas.
Nesse caso, talvez seja melhor que eu nio va.

Assim, enviaram alguém com 2 miss3o de questionar o lama.

— E claro que seri preciso respeitar os samayas — exclamou o lama.

— Nesse caso — disse Drukpa Kunlek quando lhe deram a resposta —, creio que nio ireia
essa iniciaggo.

Os quatro samayas principais

Idealmente, como vimos, setia preciso conhecer e respeitar dez milhdes e cem mil samayas.
Todavia, na pritica, considera-se uma lista de quatorze samayas maiores, rompidos pelas
quatorze transgresses correspondentes. Esta lista é classificada por ordem de importincia; nos
contentaremos de considerar aqui 0s quatro primeiros samayas, que sao essenciais:

* manter sempre uma atitude de respeito e confianga diante do lama do qual recebemos uma
iniciagio e nunca adotar uma posi¢io critica ou negativa com relagio 2 ele;

* nio se colocar em contradi¢io com o ensinamento do Buddha;

* ndo entrar em conflito com os irmdos ou irmis vafras,

* ndo abandonar o amor e a compaixio.

Primeiro samaya

Examinemos, em primeiro lugar, a relagio com o mestre. Trata-se, de modo geral, de um
ponto extremamente importante, mesmo fora do contexto do vgfrayana. Diz-se que, a partir
do momento em que se receba, mesmo que seja apenas uma palavra de instrugio do dbarma,
deve-se considerar aquele que a ofereceu com muito respeito e nio ter nenhuma visio negativa
sobre sua pessoa. Na medida em que se alimentar essa visio negativa, se serd levado a renascer
cem vezes como cachotro e depois a renascer em existéncias humanas muito dolorosas. No
vajrayana, o engajamento de respeito frente ao lama € ainda mais rigoroso. Todo olhar critico
sobre um mestre do qual recebemos uma iniciagio deve ser totalmente afastado. Mesmo
quando acontecer de vermos um defeito na pessoa do mestre, devemos pensar que, de fato, &
apenas nossa mente que projeta seus préprios defeitos, do mesmo modo  que s€ 10850 1oSto
estiver sujo, ele se refletira sujo no espetho.

Exemplos petfeitos do que um discipulo deve estar pronto a aceitar de seu mestre en-
contram-se na maneira pela qual Naropa submeteu-se a provas junto a Tilopa, ou Milarepa
junto a Marpa. Sem divida, seria dificil para os discipulos ordinirios seguirem uma tal con-
duta, mas é preciso pelo menos que nos esforcemos para colocar em pritica com o melhor de
nossas capacidades os ensinamentos que recebemos. O lama que di iniciagGes e que ensina, o

93 Jogue que se tornou célebre por sua conduta bizarra e pelo sarcasmo com que tratava as instituigGes.
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faz na esperanga de que aquele que praticar poder purificar-se de todo véu, liberar-se do samsara
e atingir o estado de Buddha. Seri suficiente se nos esforgarmos em ndo ir contra seu ensina-
mento € se respeitarmos seu corpo, sua palavra e sua mente.

Segundo samaya

Em segundo lugar, pode ser dificil nunca entrar em contradigdo com o ensinamento do
Buddha, na medida em que este nos pede para rejeitar completamente toda atividade nega-
tiva e para nos engajarmos completamente na atividade positiva; mas nao estaremos trans-

gredindo esse samaya se pelo menos evitarmos os atos negativos mais graves e se realizarmos
os atos positivos mais importantes.

Terceiro samaya

A terceira transgressio consiste no desentendimento com nossos “itmaos e irmas vajra”.
Alguns textos consideram esta nogio de modo extremamente amplo, visto que, apoiando-
se no fato de que tecemos em nossas vidas passadas conexdes com todos os seres, consideram
que todos os seres s30 nossos irmaos e irmias vgjra, © que torna o respeito a0 samaya dificil.
Entretanto, em geral, limitamos a idéia de irmdos e irmds vajra 2 um campo muito estreito
que se reduz 2 alguns circulos cada vez mais intimos na seguinte ordem:

* todos aqueles que seguem o ensinamento do Buddha, independente de sua forma;

» aqueles que seguem o ensinamento do vgjrayana, qualquer que seja sua linhagem;

* aqueles que tém o mesmo mestre que nés — dizemos entao ter o mesmo “pai”’ — ou ainda
aqueles que receberam a iniciagdo de uma mesma divindade — 2 mesma “miae”;

* aqueles que receberam do mesmo mestre que n6s a iniciagdo da mesma divindade; somos
nesse caso filhos do mesmo “pai” e da mesma “mae”.

E principalmente is duas tltimas categorias que se aplica o terceiro samaya. Respeiti-lo
consiste em evitar os conflitos, os desentendimentos e os rancores pelos irmaos e irmas vgjra

compreendidos nesse sentido, e esforgar-se para manter relagdes harmoniosas e de ajuda
mitua.

Quarto samaya

O quarto samaya exige que tenhamos amor e compaixio por todos os seres. Esse enga-
jamento ¢é idéntico ao dos votos de bodbisattva, mas o vajrayana o considera com uma insis-
téncia ainda mais forte. Portanto, é preciso que reflitamos no fato de que-todos os seres
foram em nossas vidas passadas nosso pai ou nossa mie, desejar que todos possam ser
liberados do sofrimento e atingir a felicidade definitiva do Despertar.

Como Atisha mantinba seus votos

Atisha, o grande mestre que veio ensinar no Tibete, explicou um dia a seus discipulos
a maneira como respeitava seus votos:

— Depois que tomei meus votos de monge, respeitei escrupulosamente todas as regras
que eles implicam, sem desrespeiti-las uma nica vez. Eu me dou conta de que pelo menos
uma vez por dia ocorre-me de ter um pensamento ou realizar uma ag3o que vai contra 0s Votos



338 Ensinamentos Fundameniais do Budismo Tibetano

de bodhisattva, porém, nunca deixo passar mais do que algumas horas para retomar meus
votos. Quanto 20s engajamentos do #gjrayana, sc os consideramos em detalhe, creio que os
transgrido quase que constantemente. E como um vento de areia batendo sobre uma placa
de metal polido; esforgamo-nos em vio para limpar a placa, a areia volta a se depositar nela
constantemente.

Os discipulos ficaram muito transtornados com as implicagdes dessa wiltima afirmacio.
Pareceu-lhes que, desde entio, engajar-se na pratica do sajrayana era muito mais perigoso que
proveitoso, que haveria mais chance de ir para o inferno do que atingir o Despertar.

— Nio — retomou Atisha —, pois o vafrayana compreende meios hibeis, vindos da com-
paixio do Buddha, que permitem utilizi-lo apesar das inevitiveis infragdes a0s samayas que
somos levados a cometer. Diz-se, por exemplo, que se recitarmos pelo menos vinte e uma
vezes por dia o mantra de cem silabas de Vajrasattva (Dorje Sempa), isto nos purificari dessas
infragdes e preservara a eficicia do sajrayana.

Samye-Ling, margo de 1983.
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A nogio de bardo & muito vasta ¢, como veremos, aplica-se, em um sentido amplo, a todos os petio-
dos existenciais 20s quais se podem atribuir limites. Em um sentido restrito, o termo aplica-se, entre-
tanto, ao petiodo post-mortem — entre a morte ¢ um novo nascimento — do qual o Budismo Tibetano
apresenta uma anilise particularmente detalhada, gragas as descrigdes feitas pelo Buddha e por dife-
rentes grandes lamas. Interessante enquanto tal, o estudo desse estado, pelo qual o Ocidente tem um
interesse certo na atualidade, revela-se também proveitoso do ponto de vista espiritual, visto que o
bardo oferece ocasiGes especiais de liberagio.

O presente capitulo combina quatro ensinamentos ministrados sobte os bardos. Alguns aspectos do
tema sio, portanto, retomados virias vezes, mas sob ingulos variados; preservamos as diferentes
formulagdes, pois permitem uma compreensio mais precisa e mais completa.

Os seis bardos

A palavra tibetana bard significa simplesmente intervalo e designa todo periodo exis-
tencial que tenha caracteristicas suficientemente especificas para que seus limites possam ser
definidos. ] experimentamos bardos, deveremos vivenciar outros e, agora mesmo, perma-
necemos em um bardo. Uma das classificagSes possiveis é considerar seis bardos.

Taipei, abril de 1986.

Encontramos algumas variantes na classificagdo dos seis bardos, mas a idéia fundamental
permanece 2 mesma:

* bardo do nascimento i morte;
* bardo do sonho;

* bardo do momento da morte;
* bardo da natureza em si;

* bardo do vir-a-ser;

* bardp da gestagio.
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No contexto da via meditativa, contamos também com um bardo, chamado de “bardo da
concentragao”, o periodo que vai do inicio ao fim da meditagio. Quando incluimos esse, bardo
na classificagdo dos seis bardos, 0 “bardo da gestagao” nio é mais considerado como um periodo
separado, mas como uma parte integrante do “barde do nascimento i morte”.

Samye-Ling, marco de 1983.

O bardo da gestagio

O bardo da gestagio compreende o periodo que vai da concepgio no ventre da mie até

o nascimento e cuja duragio é de nove meses e dez dias. Todos nés experimentamos esse
bardo.

Taipei, abril de 1986.

O bardo do nascimento a morte

O “bardo do nascimento a morte” cobre o petiodo que se estende do nascimento efetivo
até a morte. E o bardo no qual estamos agora. Alguns estdo no inicio do caminho, outros
atingiram a metade, outros aproximam-se do término. De todos os bardos, ele ocupa um lugar
crucial: do que fazemos nele depende a felicidade ou o sofrimento das vidas futuras. O
Buddha disse:

O melbor, 0 barco da liberagao: esta existéncia;

O pior, os sofrimentos e as angsistias do mundo: esta existéncia;
Serva do bem ¢ do mal: esta excisténcia,

Se fizermos um bom uso de nossa existéncia, ela serd como um barco que nos conduz
em seguranga até a2 margem do oceano. Se fizermos um mal uso dela, seremos como um
homem que tem uma pedra amarrada aos pés e que é jogado nas profundezas marinhas. Os
atos que conduzem 3 felicidade ou ao sofrimento futuro, nds os realizamos com nosso corpo
presente. Se quisermos renascer incessantemente no ciclo das existéncias e suportar inume-
raveis sofrimentos, esti em nosso poder acumular o karma que nos conduziri a isso. Se, a0
contrario, pensarmos em obter a liberagao e a felicidade definitiva do Despertar, também
temos o poder de acumular o karma que nos levari a isso. Encontramo-nos na posigio do
motorista de um carro parado em uma subida; podemos escolher subir ou descer. Isto é
igualmente verdadeiro para o lama que da este ensinamento como para vocés que o recebem.
Todos temos nas mios a possibilidade de escolher a diregdo que queremos seguir.

Fé e compaixao vastas

Termos um conhecimento muito bom do dharma e a possibilidade de nos consagrar
totalmente 4 pratica, € o ideal. Mas se ndo possuirmos esse conhecimento, nem essa possi-
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bilidade, possuiremos o essencial tendo fé e devogao no mestre e nas Trés Jias, bem como
compaixdo pelos seres das seis classes. A fé e a compaixio sio extremamente importantes.

A fé deve ser vasta. E bom pensar: “Minha tradigio espiritual e meu mestre sio bons.”
Mas se nao se tem também fé e confianga nas outras tradigdes e nos outros mestres, trata-
se de uma fé pequena, comparivel 2 luz de uma vela. Por sua vez, uma fé que se abtre sem
parcialidade para todas as tradi¢des e todos os mestres € como a luz do sol e da lua.

A compaixio também deve ser vasta. Uma compaixdo que se limita ao circulo dos pr6-
ximos, dos parentes, dos amigos, ou ainda cujo alcance se restrinja dqueles cujos softimentos
sejam evidentes, € boa em si, mas é uma compaixio pequena. Aquela que, 20 contririo,
abarca a totalidade dos seres, inumeraveis como o espago sem limites, que considera que

todos foram nossos pais e nossas mies, ¢ que todos sofrem no oceano sem fim do ciclo das
existéncias, ¢ uma compaixao ilimitada.
O Buddha disse:

Sem fé, os seres bumanos

Nao obtéim nenbuma qualidade branca.
QOwual seria o rebento verde

De uma semente queimada pelo fogo?

Vocés se esforgariam em vio plantando uma semente queimada, ela nunca brotaria. Do
mesmo modo, sem fé, é impossivel atingir o Despertar. A compaixdo nio é menos necessa-
ria. Os Buddhas do passado, tanto quanto os Buddhas do presente, atingiram o Despertar
apoiando-se na compaixio. No futuro, inumeraveis seres atingirdo ainda o Despertar: isto
também ocorreri desenvolvendo uma grande compaixio.

Caso se tenha fé e compaixio, mesmo que nio se tenha um grande conhecimento do
dbarma, ou a possibilidade de praticar muito, € impossivel que nao chcgue o dia em que,
deixando de vagar no ciclo das existéncias, se atinja o Despertar.

"Taipei, abril de 1986.

O “bardo do nascimento 4 morte” é como uma ponte na qual colocamos os pés 20 nas-
cer, que abandonaremos a0 morrer e que agora estamos atravessando. As diferentes idades
da vida correspondem 2 nossa progressio sobre a ponte:

* a infincia até nossos quinze anos;
* a idade adulta até nossos cinqiienta anos;
* depois, os diferentes estigios da velhice.

Entretanto, nio sabemos qual seri o comprimento de nossa ponte. Talvez ela nos con-
duza a2 uma idade muita avangada, talvez nio. Eu mesmo me aproximo da extremidade da
ponte, é certo™. A maioria de vocés pode esperar percorrer uma distincia mais longa, mas é
impossivel saber qual é ela.

Quando se é muito jovem, n3o se tem, por falta de maturidade, a possibilidade de pra-
ticar verdadeiramente o dbarma; quando se é muito velho, mesmo que se deseje, nem sempre

%4 Kalu Rinpoche nasceu em 1904.
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se tem forga ou faculdades suficientes para praticar. A idade adulta, ao contririo, fornece as
condigbes ideais: podemos estudar, meditar, purificar-nos e acumular mérito, de modo que
disporemos dos meios para liberar-nos nesta vida, durante o barde do sonho, o barde do
momento da morte, 0 barde da natureza em si ou o barde do vir-a-ser. Portanto, o que fa-
zemos agora nio se revelard benéfico somente para os tempos que ficaremos sobre a ponte,
mas também quando passarmos para o outro lado. E preciso fazer o melhor uso deste pe-
riodo.

Bruxelas, novembro de 1982.

Uma liberdade limitada

De todos os bardos, o “barde do nascimento 4 morte”, o que chamamos “esta vida”, é o
mais importante. A existéncia fisica que temos agora € o resultado de nosso £arma das vidas
passadas. Do conjunto dos bardos, € o mais longo, aquele em que possuimos mais forga e
mais liberdade. Esta liberdade, entretanto, estd longe de ser completa: ela se aplica talvez a 30
por cento de nossa vida. Temos, por exemplo, uma certa liberdade sobre nossos desloca-
mentos ou sobre os atos negativos ou positivos que realizamos, mas nio temos uma grande
liberdade; o poder que nos falta deve-se a0 &arma acumulado em nossas vidas passadas, as
emogdbes perturbadoras que nos governam, assim como 20s nossos pensamentos. Funda-
mentalmente, 2 auséncia de liberdade provém da ignorincia e dos trés outros grandes véus
que recobrem nossa mente. ‘

A pratica do dharma, que comega pela tomada de refiigio, dissipa progressivamente os
quatro véus. Ela coloca em agdo um processo de enriquecimento interior, de purificagio gra-
dual e de meditagio que conduz 2 liberdade. As priticas preliminares permitem, por exemplo,
colocar-se sob a protegao das Trés J6ias e abrir-se para sua graca, fazer nascer a bodbicitta para o
bem dos seres — na qual um unico instante permite neutralizar £afpas de negatividade —,
purificar-se das faltas e dos véus pela pritica de Vajrasattva (Dotje Sempa), acumular mérito e
sabedoria pela oferenda do mandala e receber a graga do mestre pelo guru-ioga. Todos estes
métodos tém como funcio buscar a liberdade da mente.

Considerando a meditagio, a primeira etapa consiste na pacificagao mental (sct. samatha, tib.
shiné). Nossa mente, em seu estado normal, ndo est livre para ficar em paz (tib. s4), ficar estivel
(tib. 7¢), nem um vinico instante. Shine, sob suas diferentes formas, com ou sem suporte, tem
como fungio liberar-nos do dominio dos pensamentos e das emogdes conflituosas, oferecet-
nos a faculdade de manter nossa mente sem distragio, concentrada. Quanto mais desenvol-
vermos essa capacidade de pacificar nossa mente, mais sentiremos os beneficios, fisica e
mentalmente; poderemos até obter poderes supranormais e uma longa vida. Apés a morte,
poderemos renascer em mundos superiotes, o dos deuses ou dos homens. Vé-se como s3o
grandes os beneficios que derivam apenas dessa capacidade de manter a mente em paz.

Depois, quando se atingir um certo grau de shine, pode-se abordar a visio superior (sct.
vipasyana, tib. lhakthong) que, mediante uma progressio gradual, permite ver diretamente o
modo de ser da mente.
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A revelagao progressiva dos poderes

Na linhagem Kagyiipa, o caminho do mabamudra esti dividido em quatro etapas, cada uma
possuindo trés graus. Os trés graus da primeira etapa, chamada “concentragio”, referem-se 20
desenvolvimento de shine. A segunda etapa, “simplicidade”, cotresponde i Jhakthong e seu -
terceiro grau equivale i primeira terra de bodbisativa, chamada “Perfeita alegria”, caracterizada por
doze podetes céntuplos. A obtengdo desse grau de realizagio no curso da vida presente nio
significa, entretanto, que a pessoa vi imediatamente atingir os ditos poderes, como a capa-
cidade de criar cem emanagdes simultineas de si mesma etc., mas antes, que essas faculdades
extraordinirias poderio revelar-se plenamente apés a morte, quando a mente sers libertada de
seu involucro fisico.

As dividas de Sakya Pandita

Um grande nimero de pessoas sio vistas, na linhagem Kagyiipa, como tendo atingido
a primeira terra de boddbisattva, sem que para isso tenham criado imediatamente cem ema-
nagGes de si mesmas. No passado, isto originou algumas diividas, expressas principalmente
por Sakya Pandita. Ele se surpreendeu de ver os Kagyiipas, considerando que o terceiro grau
de “simplicidade” corresponde 4 primeira tetra de bodbisattva, afirmarem que muitos a tinham
atingido, enquanto que nio se via neles nenhum dos poderes atribuidos a esse estado. Se-
gundo ele, dizer que esses poderes se desdobrariam apés a morte, seria tio insensato quanto
dizer que o sol se levanta hoje mas sua luz s6 nos iluminarid amanh3; os dois fenémenos
devem ser produzidos simultaneamente. Lama Shang, um dos grandes lamas Kagyiipas
contemporaneos de Sakya Pandita, sustentou a validade da posigio de sua escola, propondo
uma outra comparagio: quando o sol britha no inverno, ninguém espera que ele aquega 2
terra e derreta a neve; ninguém nega, entretanto, que o sol esteja presente no céu; mas as
condi¢Ses impostas pelo inverno nio permitem que todas as qualidades do sol se revelem.
Por outro lado, o verdo, mais tarde, forneceri essas condi¢des 20 mesmo sol.

A experiéncia que intervém no tetceiro grau de “simplicidade” é a primeira visio estivel
do modo de ser da mente. Ela é comparada 20 crescente do primeiro dia da lua nova. Do
mesmo modo que a lua crescera em seguida até que fique cheia, a realizagdo vai aumentar
no curso das dez terras de bodbisattva até que ela atinja sua plenitude.

Contra nossa vontade

Portanto, temos agora pouco controle sobre nossa situagio. E ficil constatarmos que
nossa liberdade nio é grande: todos os homens querem unicamente a felicidade, excluindo
todo sofrimento; entretanto, eles nio tém de forma alguma o poder de obter o que querem
e de interromper os sofrimentos. Do momento de nosso nascimento até agora, tampouco
também controlamos o desenvolvimento de nosso corpo. Inicialmente, de hora em hora, de
instante em instante, ele se desenvolveu até atingir a maturidade e o apogeu de sua forga.
Depois seu declinio comegou irreversivelmente e nio poderemos fazer nada para interrom-
pé-lo. Nao queremos envelhecer, entretanto, envelheceremos; nio queremos ficar doentes,
mas ficatemos doentes; nio queremos morrer, mas morreremos. As condigdes de nossa
existéncia nio sio escolhidas por nés, mas impostas pelo &arma de nossas vidas passadas.
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Livre de todas limitagoes

O ensinamento do Buddha tem como fungio livrar nossa mente de todas as limitagdes.
Se nossa mente torna-se livre, nosso corpo e nossa palavra se tornario livres automati-
camente. Agora, que possuimos esta existéncia, temos muita energia para colocar a servigo
do bem ou do mal. E preciso que apliquemos nosso corpo, palavra e mente na realizagio de
atos positivos. Se o fizermos, estaremos nos dando a possibilidade de liberar-nos durante o

bardo do sonho, do momento da morte, do bardo da natureza em si ou do barde do vir-a-ser.
Tudo depende do que fazemos da presente existéncia.

O corpo ilusirio

Quando, dos seis dbarnas de Naropa, pratica-se o “corpo ilusério”, aprende-se a perceber
todas as aparéncias que se manifestam ao longo desta vida — durante o bardo do nascimento a
morte’'— COMOo uma cria¢ao magica, um sonho, um arco-iris ou o reflexo da lua sobre a agua,
isto &, destituidos de realidade, sendo apenas o poder de manifestagio da prépria mente. Uma
tal meditagao, quando excelente, permite efetuar prodigios como faziam Milarepa ou outros
realizados: voar, ficar sentado no espago, atravessar uma rocha, transformar o corpo em igua
ou em fogo etc., proezas que vém da realizagio da auséncia de realidade dos fenémenos.

Samye-Ling, margo de 1983.

O bardo do sonho

Todos os homens tém necessidade de dormir e, durante o sonho, manifestam-se 2 mente
todas as espécies de aparéncias ilusorias, distintas daquelas do estado de vigilia. Por esta
razio, o intervalo entre o0 momento em que dormimos e aquele em que acordamos é cha-
mado “bardo do sonho”. Dentre as priticas utilizadas na escola Kagyiipa, os seis dbarmas de
Naropa ocupam um lugar privilegiado. Sio: o calor interior, o corpo ilusério, o sonho, a clara
luz, a transferéncia de consciéncia e o bardo. O dbarma do sonho da instrugSes de pritica que
permitem obter o Despertar durante o sonho.

Taipei, abril de 1986.

O dharma do sonho exige que se tome consciéncia da natureza subjetiva do mundo oni-
rico, o que ¢ ficil de admitir enquanto estamos no estado de vigilia, porém mais dificil de rea-
lizar no curso do préprio sonho, em que tomamos por real tudo o que aparece. Os métodos
ensinados pelo “dbarma do sonho” conduzem, em primeiro lugar, 42 “apreensio” dos sonhos,
isto ¢, tomat consciéncia, durante o sonho, que sonhamos, depois a transformar ou 2 mul-
tiplicar as aparéncias oniricas, ou ainda viajar em sonho, sendo o objetivo dessas técnicas
utilizar-se do sonho para avangar em diregio i liberagio.
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A cabeleira de Sangye Nyentinpa

Uma anedota a respeito de dois detentores da linhagem Shangpa, Sangye Nyentdnpa, e
seu discfpulo Sangye Tenpa, dard uma idéia do poder e do alcance dessa técnica.

Certa vez, eles estavam juntos em retiro, mas instalados em duas pequenas casas dife-
rentes. Sangye Tenpa, uma noite, “pegou” seu sonho e decidiu ir 20 encontro de seu mestre
Sangye Nyentonpa. Chegando diante dele, decidiu vé-lo sob a forma irritada do bodbisattva
Vajrapani, e entio transformou-o em um gigantesco Vajrapani, do tamanho de uma mon-
tanha, os cabelos erigcados como uma chama. Depois, colocou na ponta de cada fio de cabelo
o mandala completo e muito detalhado de uma grande divindade tintrica: Chakrasamvara,
Guyasamaja, Hevajra etc. Finalmente, criou uma quantidade imensa de oferendas exteriores,
interiores e secretas, que apresentou a seu mestre presente sob a forma de Vajrapani coroado
com essas virias divindades. NZo somente ele experimentou muita alegria com seu jogo
onirico, mas acumulou um mérito imenso e operou uma grande purificagio.

Na manhi seguinte, quando se encontrou com Sangye Nyentonpa, este lhe disse:

— Quanto trabalho vocé teve com meus cabelos a noite passada!

Samye-Ling, margo de 1983.

O bardo do momento da morte

A dissolugao dos elementos

No momento da morte, qualquer que seja sua causa, os elementos que constituem nosso
corpo e nosso psiquismo reabsorvem-se uns nos outros, dando lugar a diferentes alteragSes
fisicas associadas a sensagGes mentais:

* quando o elemento terra reabsorve-se no elemento dgua, exteriormente o moribundo nio
mais pode esticar ou dobrar os membros; interiormente, tem a sensagao de estar optimido por
um peso enorme, como se estivesse sendo esmagado por rochas ou por uma montanha;

* quando o elemento 4gua reabsorve-se no elemento fogo, exteriormente a boca e o nariz se
ressecam; interiormente, a pessoa ctré afogar-se ou ser levada pela correnteza de um rio;

* quando o elemento fogo reabsorve-se no elemento ar, o corpo perde seu calor, comegando
pelas extremidades das maos e dos pés; interiormente, a pessoa sente um calor insuportivel
como se estivesse no meio de uma fogueira ou de uma casa em chamas;

* quando o elemento ar reabsorve-se na consciéncia individual, 2 respiragio torna-se muito
dificil, is vezes ofegante, s vezes interrompida na expiracao ou na inspira¢io; interiormente, 0
moribundo tem a impressio de ser levado pelo vento de uma tempestade.

Ao mesmo tempo que essas reabsorgdes sdo produzidas, os sentidos deixam progressi-
vamente de funcionar: os olhos ndo véem mais, os ouvidos nio escutam mais, 0 nariz nao
sente mais os odores, o paladar ndo sente mais os sabores, a pele nio sente mais os contatos.
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Caso se possa ter consciéncia de que se esta morrendo, que o fim é préximo e inevitével,
deve-se entdo aplicar a técnica de powa, na qual se pdde exercitar durante a vida. Ela sera ainda

mais proveitosa se formos assistidos por um lama qualificado fazendo powa a0 mesmo tempo
que noés.

Bruxelas, novembro de 1982,

Powa

Nosso corpo é composto de cinco elementos e, no momento da morte, eles se reabsor-
vem uns nos outros, o que da lugar a todos os tipos de experiéncias mentais, freqiientemente
dolorosas e aterrorizantes.

Nesse momento podemos praticar powa, a transferéncia da consciéncia, o que, segundo as
capacidades e a pureza daquele que a efetua, conduz a trés resultados:

* o melhor, um renascimento em um campo puro;
* caso nio, em um mundo dos deuses;
* ou ainda, no mundo dos humanos, com boas possibilidades de praticar o dbarma.

Os sofrimentos da agonia s3o entio evitados.

Samye-Ling, margo de 1983.

Chegari um dia em que os primeiros sintomas da doenga que nos levari se manifestario.
Depois, a doenga iri se agravar progressivamente até o momento em que, 2 mente sepa-
rando-se do corpo, a respiragio cessari e cairemos num estado de total inconsciéncia. O
periodo final da doenga, incluindo 2 agonia, é chamado “o berdo do momento da morte”.
Numerosos métodos sio utilizados para que essa passagem possa efetuar-se sem sofrimento.

O mais facil de aplicar, ¢ 20 mesmo tempo o mais eficaz, é powa, um dos seis dharmas de
Naropa.

Essa transferéncia pode ser efetuada de trés maneiras:
* caso se dirija 2 um lama cuja graga € muito poderosa e a realizagio nessa técnica petfeita, ele
pode, por compaixao, proceder a transferéncia da consciéncia do discipulo;
* caso se tenha exercitado suficientemente, tornando-se qualificado, pode-se transferir a
préptia consciéncia;
* a terceira possibilidade combina as duas precedentes: a transferéncia é efetuada a0 mesmo
tempo pelo poder e a compaixio do lama e pelo poder do discipulo; 2s duas forgas acumulam-

se gragas 4 conexio entre o mestre ¢ o discipulo; o lama, presente entio, e o discipulo mori-
bundo realizam ambos a visualizagio utilizada nessa técnica.

Quem quer ir ao Campo de Beatitude?

Certa ocasido, no local em que morava o iogue Thangtong Gyelpo, ocorreu uma grande
reunido de pessoas. Thangtong Gyelpo aproveitou-se disso para dirigir-se 3 multidio e disse:
“Hoje € um dia que retne varias condigGes favoraveis. Aqueles de vocés que desejatem ir
20 Campo de Beatitude digam-me, eu os enviarei até 13.”
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Ir 20 Campo de Beatitude implica deixar este mundo e a maioria ficou perplexa. O iogue
interrogou cada um diretamente:

— Vocé, deseja vocé ir até 13?

— Sim, ¢ claro que quero it! Mas no momento preciso cuidar do meu pai e nio posso
abandoni-lo; mais tarde...

- E voce?

- E que ... tenho minha mie.

— E vocé?

— Seria maravilhoso, mas quem cuidaria de meus filhos?

Assim, apenas trés pessoas se declararam prontas para abandonar este mundo pelo

campo puro. Thangtong Gyelpo praticou para elas a transferéncia de consciéncia: elas morre-
ram imediatamente e encontraram-se no Campo de Beatitude.

Quando os falsos mortos tornam-se verdadeiros

Um outro iogue da linhagem Kagyiipa, Sherab Lodr6 Rinchen, ficou célebre por seu
dominio da transferéncia de consciéncia. J4 em vida, ele era famoso e muitas pessoas o
procuravam. Um dia vieram procuri-lo para levi-lo a cavalo a0 leito de um moribundo.
Quando percorria o caminho, trés homens que trabalhavam nos campos o viram chegando
de longe e o reconheceram. “Nio € o famoso Sherab Lodré Rinchen que vem chegando?
Vamos ver se ele € tdo bom quanto dizem.” Dois deles se estenderam no chio e fingiram
estar mortos. O terceiro foi 20 encontro do lama que vinha a cavalo, e, simulando estar aflito,
explicou-lhe que seus dois companheiros tinham acabado de morrer e pediram-lhe que
praticasse para eles a transferéncia de consciéncia.

— Eles estiao de fato mortos? inquiriu o lama.

— Claro que estao mortos!

— Eu fui chamado e nio tenho tempo de parar agora, respondeu o lama.

Entretanto, continuando seu caminho, ele fez a transferéncia de consciéncia para os dois
homens. O outro pensou que ele tinha partido porque, de fato, era incapaz de efetuar a
transferéncia; sua reputagdo tinha sido usurpada e seria possivel zombar dele! Feliz com o
sucesso da brincadeira, voltou para junto de seus companheiros.

Constatou que eles estavam realmente mortos!

A invasio chinesa no Tibete, nos anos sessenta, espalhou o sofrimento e o terror por

todo o pais. Muitos lamas foram aptisionados e torturados. Muitos efetuaram a transferéncia
de consciéncia para si mesmos.

Esses diferentes fatos ilustram como essa técnica pode ser aplicada seja pela compaixio
do mestre, seja pela qualificagio do discipulo.

A transferéncia de consciéncia no Tibete

No Tibete, a pritica da transferéncia de consciéncia era difundida em todas as tradiges.
Nyingmapas, Sakyapas e Gelukpas a utilizavam. Mas, entre os Kagyiipas, era como se fosse
uma especialidade e muitos monges e lamas exercitavam-se nela. Os Kagyiipas tinham, com
efeito, um grande niimero de centros de retiro de trés anos e trés meses cujo periodo era
consagrado 2 pritica da transferéncia de consciéncia. Em nossos dias, centros de retiro
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idénticos foram fundados novamente nio somente na India e no Nepal, como na Europa e
na América para perpetuar a tradigio.

O dharma no Tibete impregnava toda a populagio, de tal maneira que, quando uma pessoa
morria, chamava-se sistematicamente lamas para efetuarem a transferéncia de consciéncia.
Quando surgiam os sinais de sucesso, o circulo de pessoas alegrava-se, imaginando que o
defunto tinha obtido um renascimento feliz.

Taipei, abril de 1986.

O bardo da natureza em si

A reabsorgao dos tigles

Se powa nio pode ser efetuado no momento da reabsorgio dos elementos, logo ap6s esta
a consciéncia individual dissolve-se na vacuidade durante um processo em trés etapas.

Em primeiro lugat, o #gl masculino branco desce do alto da cabega para o coragio; o
moribundo tem a impressio de uma luz semelhante a da lua. Simultaneamente, tornam-se
inativas as trinta e trés formas de desejo-apego.

Em segundo lugar, o #igl feminino vermelho sobe do local secreto para o coragio. Tem-
se, entao, a sensagao de uma luminosidade vermelha, a0 mesmo tempo que tornam-se inati-
vas as quarenta formas de 6dio-aversio.

Quando os dois #gls deslocam-se, o praticante que possui uma boa pritica de #umo pode
liberar-se na felicidade vazia.

Finalmente, quando os dois #gls, branco e vermelho, encontram-se no coragio, a mente
cai normalmente num estado de completa inconsciéncia, de obscuridade total que vai durar
trés dias e meio.

Bruxelas, novembro de 1982.

Nos instantes que precedem a morte, desenvolvem-se trés fases chamadas “aparigio,
extensio e obten¢do”, que se sucedem, “reabsorvendo-se” umas nas outras’. Quando a apa-
ri¢ao reabsorve-se na extensio, os trinta e trés tipos de pensamentos referentes ao desejo sao
bloqueados. Mesmo que se estivesse entdo na presenga de um jovem deus ou de uma jovem
deusa, apesar de sua beleza e sua sedugdo incompariveis, nio se sentiria desejo. Quando a
extensio se reabsorve na obtengio, os quarenta tipos de pensamentos ligados 4 célera sio
bloqueados; mesmo se vissemos alguém matando nossa proptia mae, nio sentirfamos colera.
Enfim, quando a obtengio se reabsorve na “total obtengo”, sdo bloqueados os sete tipos de
pensamentos ligados 2 cegueira. Nesse momento, toda atividade mental para e a2 mente cai na
inconsciéncia.

95 Essas trés fases sio uma outra maneira de abordar a reabsorgio dos #4gles que acaba de ser explicada.
Os termos “aparigio, extensio e obtengio” tém aqui uma acepgio técnica. Eles sio utilizados para
descrever o processo de nascimento ou de cessagio de um estado mental, seja no momento da
morte, ou em outras circunstincias como © sono ou o pensamento.
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Caso se tenha uma experiéncia da clara luz e do mabamudra, ao invés de se produzir, neste
instante, 2 queda na inconsciéncia, a natureza da mente se revelari em toda sua claridade, como
se uma sala normalmente escura fosse repentinamente iluminada. Os textos comparam esse
estado 20 décimo-quinto dia do més, o da lua cheia, quando 2 lua eleva-se a0 mesmo tempo
em que o sol se poe. Assim como os dois astros brilham simultaneamente no céu, a claridade
da mente, longe de ser interrompida, resplandece com um brilho particular. A mente conhece
entao uma vivacidade e uma luminosidade extremas que pode manter durante vérios dias e
que lhe da a possibilidade de atingir o estado de Buddha. As instrugdes da “clara luz” e do
mahamudra, que podemos praticar durante esta vida, preparam-nos para essa situagio do
momento da morte.

A natureza dltima da mente, tal como presente agora em nods, é chamada a “clara luz
enquanto fundamento”; as experiéncias alcangadas pela pratica do mabamudra ou do “dbarma
da clara luz” sio chamadas 2 “clara luz enquanto caminho”, ou ainda a “clara luz filha”;
enfim, a clara luz que se manifesta no momento da morte é a “clara luz enquanto resultado”
ou “clara luz mae”. Diz-se que quando a “mae” encontra a “filha”, a liberagao torna-se
possivel.

Se o reconhecimento da clara luz nio pode ser realizado, a segunda fase do bardo da
natureza em si intervém, muito rapida, durante a qual a consciéncia volta a funcionar, produ-
zindo raios ou formas de luz que podem se organizar tomando o aspecto das divindades.

Samye-Ling, margo de 1983.
A obtengdo do Despertar

No momento em que as reabsorgGes se completam, a pritica da clara luz ou do mabamudra
oferecem a ocasido de se liberar. Gragas a ela, com efeito, durante 2 mesma duragio, a mente

permanece sem distragio na vacuidade, na claridade e na inteligéncia sem okstrugio que 2
caracterizam.

No final desses trés dias e meio, “it” a0s campos puros nio mais importa. A realizagio

sendo completa, os préprios campos puros manifestam-se, procedendo da luminosidade da

mente. Nos trés aspectos da mente, revelam-se 20 mesmo tempo os trés corpos do Despertar:
* da vacuidade, o corpo absoluto (dharmakaya);

* da claridade, o corpo de gléria (sambhogakaya),

* da inteligéncia sem obstrugao, que é também vazia e clara, o corpo de emanagio (wirmanakaya).
Por outro lado, como o modo de ser da mente ¢ grande felicidade por natureza, revela-se

0 quarto corpo, o corpo da prépria-esséncia (ssabbavakaya). O estado de Buddha é entio atin-

gido, os quatro corpos e as cinco sabedorias sio atualizadas.
Bruxelas, novembro de 1982.

Clara lug ou obscuridade

Quando o bardo do momento da morte termina, a mente entra no estado post-mortem que
comega por um periodo de total inconsciéncia, chamado “bardo da natureza em si”. A pratica
do mahamudra é entao extremamente benéfica, bem como, dos seis dbarmas de Naropa, a pratica
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da clara luz. O bardo da natureza em si ¢, nos casos comuns, comparavel a um pdr-do-sol
seguido pela obscuridade total. Poder aplicar a meditago do mabamudra ou da clara luz neste
momento, é como acender uma imensa luz nessa obscuridade. A mente permanece, entio, em
uma consciéncia 20 mesmo tempo viva e vazia.

Entretanto, em geral, esse periodo nada mais € do que um periodo de inconsciéncia, que
dura por volta de trés dias.

O aparecimento das divindades

Depois, 2 consciéncia volta a funcionar, do mesmo modo como despertamos do sono.
Pode-se considerar este momento do despertar da consciéncia como a conclusdo do bardo
da natureza em si. E af que se manifestam as quarenta e duas divindades de aspecto pacifico
e as cinqgiienta e oito divindades de aspecto itritado. Essas divindades sio mencionadas na
iniciagdo do bardo. Sem a pritica espiritual, serd experimentado, entio, apego pelas divindades
pacificas e aversao pelas divindades irritadas, que sdo apavorantes. Este duplo sentimento
tem como efeito cessar a visio das divindades e levar a0 bardo do vir-a-ser.

Por outro lado, para aquele que recebeu a iniciagdo do bardo, que tem fé e que praticou
a fase de criagio, o aparecimento das divindades sera como encontrar pessoas conhecidas.
Ele reconheceri as divindades das quais recebeu a iniciagio e se alegrari com isso. E a
ocasido de liberar-se do bardo. Consideram-se trés possibilidades de liberagio:

* superior: tornar-se uno com os yidams e atingir-se o pleno Despertar;
* média: alcancar o Campo de Beatitude ou um outro campo puro;
* inferior: dirigir-se para um bom renascimento humano ou para um renascimento em um
mundo divino no qual a pratica do dharma é possivel, como Tushita. Esta liberagio é possivel
pela conjungio de trés elementos:

— a forga natural da mente;

— o poder dos condicionamentos latentes;

— a graga inerente as divindades e as iniciagoes.

A mae de Shariputra sai do inferno

O poder dos condicionamentos latentes é muito grande, como o mostra a seguinte
histéria.

Um dos principais discipulos do Buddha Shakyamuni era 0 monge Shariputra. Ora, 2 mae
de Shariputra amava muito o filho e confiava nele, mas nio se interessava por nenhuma pratica
espiritual. Shariputra queria encontrar um meio de ajudar sua miae sem que ela soubesse e
ptoporcionar-lhe uma bagagem que neutralizaria, apés a morte dela, um eventual potencial
cirmico negativo. Um dia ele the fez uma visita, e colocou acima da porta da entrada um
sininho que tocava cada vez que a porta abria ou fechava. “Institui uma nova regra na casa,
disse para sua mie; cada vez que o sininho tocar, a senhora tera que dizer OM MANI PEME
HUNG. A mie conformou-se a0 desejo do filho. Alguém entrava? “Ding”, fazia o sininho,
OM MANI PEME HUNG, dizia a mie. Alguém saia? “Ding”, OM MANI PEME HUNG.
De modo que isso se tornou um comportamento automatico para a mie.
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Quando ela morreu, um mal £arma de uma vida passada levou-a a0 renascimento no
inferno. Seu suplicio era banhar-se em um grande caldeirdo com liquido fervente, que um
horrivel dembnio mexia com uma concha de ferro. A concha logo bateu na borda do caldeirao.
“Ding”, fez a concha; OM MANI PEME HUNG disse mecanicamente a mie, por causa do
condicionamento adquirido por sua mente e, pela forga do mantra, logo ela foi libertada dos
infernos.

Taipei, abril de 1986,

O aparecimento das divindades pacificas e irritadas ndo é um fenémeno exterior, mas a
expressio da dinimica prépria da natureza pura de nossa mente, o fathagatagarbha. Durante
nossa vida, essas divindades estio localizadas em nosso corpo:

* as quarenta e duas divindades pacificas, no “chakra dos fenémenos”, situado no coragio;
* as cinquienta e oito divindades irritadas, no “chakra da grande felicidade”, no alto da cabega.

Chamamos “chakra dos fenémenos” o chakra do coragio, pois ele possui oito raios que
sdo o suporte da experiéncia das oito consciéncias. Por conseqiiéncia, a manifestagdo de
todos os fenémenos do samsara ou do nirvana esta ligada a esse chakra. Quanto 20 chakra do
alto da cabega, seu nome “chakra da grande felicidade” vem do fato que é dali que procedem
a felicidade do corpo e da mente.

Durante o barde da natureza em si, por causa da apreensao dual eu-outro, as divindades,
embora sendo apenas a irradiagao da mente pura, sio tomadas como fenémenos exteriores
e o extremo brilho de seu corpo engendra um insuportivel pavor.

Bruxelas, novembro de 1982,

O bardo do vir-a-ser

O bardo do vir-a-ser comega quando cessa o aparecimento das divindades, o que, como
vimos, constitui o fim do bardo da natureza em si. E um perfodo muito parecido com o
sonho: manifestam-se multiplas aparéncias que a mente interpreta como sendo agradaveis
ou desagradaveis. Aquele que tiver realizado muitos atos positivos nesta vida vera 2 mani-
festagdo de fenémenos que lhe causardo alegria; aquele que, ao contririo, tiver cometido
muitos atos negativos, sentira medo, angustia e sofrimento.

Volta a vida passada

A primeira fase do barde do vir-a-ser é marcada por virias experiéncias ligadas 2 vida
passada. De uma maneira geral, somos fortemente apegados 20 local em que vivemos, 2
nossos bens, a nossa familia, a nossa atividade. A forga desse apego obriga a mente do morto
a voltar a visitar os lugares que lhe eram familiares, onde vé as pessoas e os objetos que
conhecia. Essa pode ser uma ocasiio de muitos sofrimentos. O defunto vé, por exemplo,
membros de sua familia, ou outras pessoas, apropriando-se do que lhe pertencia. Ele gostaria
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de impedi-los, agarrar os objetos e dizer: “E meu”. Nio podendo fazé-lo, experimenta um
violento sentimento de colera. As vezes, também, é invadido por um imenso desespero, até
perdera consciéncia. Ou, ainda, se d4 conta que estd morto. O choque e o pavor s3o, entio, tais
que provocam uma perda de consciéncia, seguida novamente pelo aparecimento breve de
luzes e de pontos luminosos. E uma espécie de “pequena morte” que, durante o bards, repete-
se 2 cada semana.

Acontece ainda de a mente do morto, voltando para “sua casa”, querer comunicar-se
com seus proximos. Mas ninguém lhe responde e, muito triste, ele nao compreende por que.
As vezes, éle fica na frente de alguém para lhe falar, mas a pessoa lhe di as costas para retomar
sua atividade, e ele acredita que é de propésito para nio lhe responder. Coloca-se, entio, de
novo 2 sua frente, mas ela lhe di as costas mais uma vez. Sio essas ocasiGes que
freqiientemente o fazem compreender que ele esta morto. As vezes, ele também toma cons-
ciéncia disso vendo seu préprio cadiver, o que lhe causa uma profunda angistia.

Esse periodo em que se deseja voltar a0s lugares onde se viveu, dura uma ou duas sema-
nas e constitui a primeira fase do barde do vir-a-ser. Ele também pode ser utilizado positi-
vamente. E o momento, por exemplo, em que aqueles que rezaram para renascer no Campo
de Beatitude, poderio alcangi-lo. A mente do defunto preparada pelas oragGes e pelas aspira-
¢oes, quando toma consciéncia de seu estado, ao invés de ser levada pelo pavor, pensa:
“Estou morto, e eis que poderei ir para o Campo de Beatitude”. Ele evoca Amitabha e
Avalokita, que lhe aparecem entdo, luminosos e resplandecentes, como o sol que se levanta.
O defunto, invadido pela claridade, pela paz e pela alegria, dirige-se para o Campo de Beati-
tude onde renascera.

Em diregdo @ vida futura

Para aqueles que ndo podem aproveitar essa ocasio, o bardo continua e, a partir da segunda
ou terceira semana, os lagos com a vida passada tornam-se cada vez mais ténues. Ao mesmo
tempo que o defunto perde a lembranga de seu pais e de sua familia, comega a perceber fené-
menos com relagdo a sua vida futura. Ea segunda fase do bardo do vir-a-ser, no final da qual
percebe claramente o lugar onde deve renascer dentre as seis classes de seres. Aquele que, por
exemplo, deve renascer como humano, vera seus futuros pais se unirem. Se ele for encarnar
como mulher, experimentara atragio pelo pai e aversio pela mie; se for encarnar como
homem, sentira, ao contririo, atragio pela mie e aversio pelo pai. A forga do duplo senti-
mento de atragio e de aversio provoca 2 entrada da mente na matriz.

O bardo do vir-a-ser dura geralmente quarenta e nove dias, ainda que possa ser as vezes
mais curto ou mais longo. Os dharmas de Naropa contém instrugdes que permitem liberar-se
dele tanto durante a primeira fase quanto na segunda.

Taipei, abril de 1986.

As aparéncias que se manifestam ao longo do bardo do vit-a-set nio tém realidade; sio
apenas projecdes da mente, que nio existem em parte alguma. Embora semelhante ao sonho,
esse estado distingue-se dele, entretanto, na medida em que todo pensamento que se produz
entio na mente toma imediatamente uma aparéncia real. Se, por exemplo, pensa-se na India,
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imediatamente se estard na {ndia; caso se pense na Inglaterra, se estara na Inglaterra; caso se
pense na propria casa, ali se estara.

Durante a primeira fase do bardo do vir-a-ser, a pratica de Avalokita, por exemplo, que se
tera efetuado no curso desta vida, podera se revelar extremamente til. Com efeito, reconhe-
cendo-se que se estd no bardo, pode-se aplicar ai o que se aprendeu a imaginar: o universo exte-
rior é o Campo de Beatitude, todos os seres sao Avalokita, cujo corpo € a uniio da aparéncia e
da vacuidade, todos os sons, semelhantes a2 um eco, s3o 0 mantra de seis silabas, uniio do som
e da vacuidade, todo pensamento € a unido da consciéncia e da vacuidade. Nesse momento do
bardp, aquele que souber meditar assim podera certamente liberar-se.

Durante a segunda fase do barde do vir-a-ser, quando se aproxima o momento do renas-
cimento, 2 menos que se tenha praticado muito bem as instrugdes relativas ao bardo durante
esta vida, é pouco provavel que se possa ter influéncia sobre a situagao. Aquele que praticou
essas instrugdes serd, a0 contririo, capaz de visualizar seus futuros pais sob a forma de divin-

dades em unido, o que lhe permitira, durante a existéncia que se anuncia, reencontrar o
dbarma em boas condigGes e praticar o vajrayana.

O renascimento dos tulkus

No caso dos grandes seres que sio os #/kus, o processo da concepgio, da gestagio e do

nascimento é diferente daquele dos seres ordinarios. Segundo o grau de realizagao do fwlks,
diversas possibilidades sdo consideradas:

* consciéncia do processo em curso no bardo e durante a concepgio, depois auséncia de cons-
ciéncia quando do desenvolvimento fetal e do nascimento;

* consciéncia do processo em curso durante 2 concepgio e do desenvolvimento fetal, mas nio
durante o nascimento;

* consciéncia sem nenhuma interrup¢io, quando da concepgio, da gestagio e do nascimento.

Na “biografia secreta” do Terceiro Karmapa, Rangjung Dorje, diz-se que, entre 2 morte do
Segundo Karmapa, Karmapakshi, e o nascimento de Rangjung Dorje, nenhuma desconti-
nuidade afetou a consciéncia, nem no momento da morte, nem no periodo que 2 seguiu, nem
no nascimento. Sobre as #hangkas, Rangjung Dortje € representado sentado sobre um létus
para simbolizar que ele péde nascer livre dos véus que normalmente maculam o nasci-
mento.

Ainda que um feto n3o possa articular sons, aconteceu, entretanto, de uma mie que
carregava um importante #/kx em seu ventre ouvi-lo recitar um mantra, e falar com ela sobre 2
saide dela ou aconselha-la a evitar algumas situagSes que poderiam ser perigosas para a
gravidez.

Diz-se que o Buddha Shakyamuni, enquanto ainda estava no ventre de sua mae, pode,

apesar disso, através de seus ensinamentos e pelo poder de sua mente, liberar varios deuses
e semideuses.

Samye-Ling, marco de 1983.
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Durante o bardo do vir-a-ser, uma terceira pessoa pode fazer a leitura do Bardo Thidril* em
beneficio do defunto. Esta leitura ¢ particularmente eficaz durante a primeira parte desse bardo

do vir-a-ser, quando os lagos com a vida concluida permanecem fortes. Na segunda parte,

conectada com a vida por vir, é mais dificil de a leitura ser benéfica. Entretanto, podera ser
benéfica no caso de o leitor reunir trés condigdes:

* ele deve ser um monge que respeite seus votos sem falhas;

* ele deve estar movido por uma auténtica bodbicitia, agindo verdadeiramente por amor e com-
paixdo;

» ele deve fazé-lo em um estado de meditagio.

Vajradharaling, 1983
O ciclo dos bardos

A partir da concepgio, experimentamos de novo o bards da gestagao, que seri seguido
novamente pelo bardo do momento da morte etc. Enquanto a liberagio nio for atingida, este
ciclo se repete. A liberagio pode acontecer durante cada um dos bardos, mas os métodos que
a tornam possivel devem ser aplicados agora, durante o barde do nascimento i morte.

Taipei, abril de 1986.

Para os seres ordinatios, as experiéncias dolorosas ou agradaveis, aterrorizadoras ou
atraentes, que acompanham 2 morte, 0 bardo, 2 gestagdo e o renascimento dependem do karma
das vidas passadas, os atos positivos trazendo a felicidade e os atos negativos o sofrimento.
Mais particularmente, 2 maneira como nossa morte se processari depende amplamente do que
tivermos feito nesta vida. :

Quando o individuo renasce, ele recomega um “bardo do nascimento i morte”. Esse
ciclo continuo de bardos sucessivos constitui a trama da existéncia no samsara pelos seis mun-
dos, os quais cada um ¢, por natureza, sofrimento. Isto é exposto com detalhes em textos
como O Ornamento da Liberagio, de Gampopa, A Via Progressiva dos Trés Tipos de Individuos, de
Taranatha, ou A Chama da Certeza, de Lodré Thaye. Nio somente é aconselhavel ler esses
textos’’, mas impregnar-se deles para se ter uma visao muito clara e precisa de nossa situagio

no samsara. Nio basta ler que o softimento do samsara nio tem fim, é preciso compreendé-
lo, vé-lo, refletir sobre isso.

Fugir enquanto é tempo

No Tibete, por exemplo, hi uns vinte anos, os sofrimentos eram tio grandes que os
infernos ou o mundo dos espiritos 4vidos pareciam ter se instalado sobre a terra. Um certo

% Bardo Thidril significa exatamente “liberagio pela escuta durante o bards”. Este texto é conhecido
em portugués sob o nome de Lizro Tibetano dos Mortos.

97 O primeiro desses textos esti disponivel em inglés com o titulo The Jewe/ Ornament of Liberation

(EdigSes Shambala), o tetceiro foi publicado em francés pelas Edigées Marpa, o segundo sé é
encontrado em tibetano.
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nimero de pessoas viram os acontecimentos aproximarem-se e, adivinhando a situagio dra-
matica que itia se produzir, escolheram fugir para a India ou para outros lugares. Assim,
puderam escapar dos sofrimentos imensos e do terror que se abateram sobre o pais. A maioria
dos tibetanos, entretanto, ndo foram informados suficientemente cedo da situacio ou ainda,
mesmo informados, ndo acreditaram na sua gravidade. Assim, permaneceram em sua terra e
nio puderam escapar em seguida do drama da guerra e da ocupagio.

A situagio geral dos seres € bem igual aquela dos tibetanos: se tomam consciéncia dos
sofrimentos sem fim que o samsara implica, podem utilizar os meios que permitem liberar-
se dele. Se nio tomam consciéncia disso, tampouco procuram os meios de liberacio e nio
podem escapar dos tormentos que os esperam.

E muito importante, para si mesmo e para todos os seres, estabelecer uma felicidade
definitiva e suprimir o sofrimento. O santo dharma é o tinico meio para consegui-lo. E essen-
cial estuda-lo e pratica-lo.

Samye-Ling, marco de 1983.

E preciso, efetivamente, poder controlar a mente. Adotar um comportamento que nos
dé uma aparéncia de praticante do dbarma nio nos levari muito longe. O Buddha dizia:

Perfeitamente controlar a mente
Este ¢ o ensinamento do Buddba.

Milarepa e 0 vinaya

Na vida de Milarepa, encontramos um episédio em que um geshe repreendeu-o por nio
respeitar o vinaya Milarepa fazia-se passar, segundo ele, por um ser realizado, nio trajava nem
mesmo as roupas monasticas e usava os cabelos longos. Milarepa respondeu-lhe simples-
mente que talvez nio conhecesse os textos sobre a disciplina, mas que ele conhecia perfei-
tamente a disciplina de sua mente.

Milarepa e o monge que vendia um yak

Em uma outra ocasiio, um monge veio ocupar um quarto contiguo aquele em que Mila-
repa morava temporatiamente. O monge possufa um yak que ele planejava matar para vender
a camne. Passou 2 noite refletindo sobre 2 melhor maneira de executar seu projeto: seria melhor
vender a cabega a fulano ou a beltrano, as costelas dquele ou dqueloutro, a pele antes pata um do
que para outro etc.? Pela manhi, tudo estava arranjado em sua cabega, 2 ndo ser pelo fato de ter
esquecido o que fazer com o rabo. Ainda excitado com seus calculos, comegou muito cedo 2
realizar suas praticas matinais e a recitar man#ras, adotando uma aparéncia muito devota, como
era seu costume. Num dado momento, pela porta aberta, percebeu no quarto vizinho Milarepa
que parecia dormir profundamente. O monge interpelou-o:

— Ora veja, iogue, n3o estd na hora de dormir! Vocé deveria estar praticando, preguicoso!

— Normalmente eu nio durmo até tio tarde — respondeu Milarepa. — Mas passei toda a
noite refletindo o que eu faria com o meu yak e estou cansado.



Budismo Esotérico 359

E Milarepa repetiu, como se tratasse de um assunto seu, 2 mesma divisio que o monge
tinha feito do animal. Depois, acrescentou:

— Mas nao sei o que fazer com o rabo!

Com isso Milarepa quis mostrar 20 monge que a aparéncia da pritica, a observagio
exterior apenas das regras, nio € o suficiente. O que importa é a atitude da mente que as
anjma. O monge ficou tdo surpreso 20 ver que Milarepa tinha descoberto seus pensamentos
que sentiu uma grande f€ por ele e tornou-se um dos seus principais discipulos.

Bruxelas, novembro de 1982.
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Os seis dharmas de Naropa constituem um grupo de préticas que permitem integrar na via e trans-
formar em ocasiGes de liberagdo todas as situagdes existenciais: o estado de vigilia, o sonho, o sono
profundo, 0 momento da morte e o periodo intermediirio entre a morte e o renascimento. Esses seis
dharmas pressupSem que numerosas priticas tenham sido realizadas previamente. As técnicas que pet-

mitem aplici-las ndo sdo, portanto, jamais ensinadas em piblico. Kalu Rinpoche apresenta aqui um
resumo de sua fungio respectiva.

Os seis dharmas de Naropa e o mabamudra foram transmitidos desde Milarepa, que os rece-
bera de Marpa, até nés.

Tumo

O primeiro dos seis dbarmas é tumo. Esta pritica esta fundada no principio de que nosso
corpo estd intimamente ligado a0s nadis, 20 prana e aos bindus, que constituem o suporte da
mente na matéria. Atuando sobre o suporte da mente, atua-se sobre a prépria mente. De
fato, existe uma agio reciproca entre a2 mente e esse sistema de energias sutis. Assim, as
instrugGes sobre fumo concernem ao trabalho sobre os nadis, 0 prana e os bindus®.

Os efeitos benéficos de tumo situam-se em dois planos. Em primeiro lugar, #umo pro-
porciona a0 corpo um calor benéfico. E por isso que se fala freqiientemente de iogues como
Milarepa que, mesmo no alto da montanha e em pleno inverno, usavam apenas uma roupa
fina de algodio. No plano mental, este calor esti associado a2 uma sensagio de felicidade
recaindo, ela prépria, na experiéncia da vacuidade, tanto que o praticante chega finalmente
a realizagdo do mabamudra:. felicidade, vacuidade, ndo-conceitos.

Freqiientemente, faz-se uma distingio entre o mabamudra, considerado como “via de
liberagio” e os seis dharmas, denominados “via dos meios”. Nio se deve ver af uma separagio
entre os dois, e sim compreender que os seis dharmas sio “meios” profundos que permitem

aceder mais rapidamente a0 mabamudra. E nesta perspectiva que tumo é ensinado: para realizar
a felicidade-vazia da consciéncia primordial.

98 Ver o capitulo “Os lagos do corpo e da mente”, em Budismo Profundo.
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O corpo ilusorio

Atualmente, consideramos o mundo como alguma coisa real. Acreditamos que “eu” e
“outro” existem realmente, que todas as experiéncias de felicidade e de sofrimento sdo
igualmente reais. Esta nogdo de realidade da manifestagao estd muito fortemente arraigada
em nds. O que se chama “corpo ilusério” consiste, a0 contririo, em ver todos os fenémenos
como uma cria¢io magica, uma miragem, como o reflexo da lua sobre a 4gua, ou como um
arco-iris. Nesse sentido, existe uma série tradicional de doze comparat;éés que ilustram a
auséncia de realidade do que aparece.

Khyungpo Neljor, o fundador da linhagem Shangpa, ficou particularmente célebre por
sua realizagio do “corpo ilus6rio”. Virias anedotas, que veremos quando abordarmos a
histéria de sua linhagem, relatam como seu dominio da manifestagao permitia-lhe produzir
de maneira magica todas as espécies de fenémenos. Uma vez, quando fez aparecer aos olhos
de seus discipulos, primeiro, o espeticulo dos mundos celestes, depois o dos infernos, eles
lhe perguntaram se o que tinham visto era real ou uma projegio da mente deles. Khyungpo
Neljor explicou-lhes que, preservando a visio de que todos os fenémenos sio ilusérios,
realiza-se uma pratica iluséria que leva a uma liberagio iluséria. Os fenémenos ndo sio
ultimamente reais, mas assim como um louco vé as coisas diferentemente do que elas sao,
n6s lhes atribuimos uma realidade que nao possuem.

O sonho

Quando sonhamos, normalmente consideramos o que aparece em nosso sonho como
real, exatamente como no estado de vigilia. Por conseqiiéncia, experimentamos reagoes
igualmente “reais”: alegrias, medos, sofrimentos etc. As instrugGes fornecidas pela pritica do
sonho permitem, em um primeiro momento, reconhecer, durante o préprio sonho, que
estamos sonhando e, em fungio disso, tomar consciéncia que tudo o que nele aparece nada
mais é do que a dinimica da mente, desprovida de realidade fisica. A partir de entdo, o
praticante pode aumentar seu controle sobre o sonho, exercitando-se em criar volunta-
riamente nele alguns fendmenos, multiplici-los ou viajar. Ele pode, pot exemplo, ir a0s
campos puros, como o Campo de Felicidade, encontrar os Buddhas ou produzir toda espécie
de prodigios. Aquele que obtém um perfeito dominio do sonho pode estendé-lo a0 mundo
da vigilia. Reconhecer que o estado de vigilia nio é fundamentalmente diferente do estado
onirico, permite-lhe realizar milagres.

Samye-Ling, marco de 1983.

As instrugbes do dbarma do sonho sdo extremamente profundas. Entretanto, d.lspondo~
se das qualidades requeridas, sio muito ficeis de serem utilizadas.

As aparéncias do estado de vigilia que percebemos agora nio tém realidade, mas as
consideramos reais. Embora sejam o suporte de muitos sofrimentos, pensamos que elas
suscitam acontecimentos felizes. Elas nio sao permanentes e, contudo, as percebemos como
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permanentes. Todas as noites, temos uma por¢io de sonhos que percebemos da mesma
maneira. Eles nio tém realidade, mas no exato momento em que se desenvolvem, nio pode-
mos reconhecé-los como tais e os tomamos por reais. Mesmo nio tendo nenhuma perma-
néncia, nés acreditamos que eles constituem um mundo imutavel.

Por essas razGes, experimentamos durante os sonhos uma grande vatiedade de situagoes,
agradaveis ou desagradiveis, que nos deixam felizes ou infelizes. Durante alguns pesadelos,
por exemplo, sentimos verdadeiro terror. Qual 2 razio dessas sensagoes? Simplesmente o
fato de estarmos certos de que o sonho, no instante em que se produz, ¢ algo de real e de
tangivel. As aparéncias oniricas nio tém, todavia, realidade: nio podemos encontri-las em
nenhum lugar. E impossivel localizar tal paisagem ou tal pais que aparecem no sonho, pois
eles ndo existem em nenhum outro lugar, a nio ser em nossa prépria mente.

Pela graga e pelas instrugdes relativas a esse dbarma do sonho, podemos, durante o pré-
prio sonho, reconhecer que os fenémenos que nele se produzem sio apenas uma projecio
de nossa mente, que nao tém nenhuma realidade em si. Assim, eles perdem seu poder de
constrangimento. Quando, por exemplo, aparecem o mar ou dguas profundas nas quais
tememos nos afogar, podemos, 20 perceber esta 4gua como um sonho, mergulhar nela sem
medo. Do mesmo modo, podemos avangar sem temor nas chamas de uma fogueira, que n3o
nos queimaremos. Nessa compreensao do sonho, isto €, no reconhecimento de que se trata
apenas de manifestagSes produzidas por nossa mente, tudo torna-se-possivel: voar, ir a0
Campo de Beatitude, ou fazer turismo em volta do mundo. Assim, ganhamos a faculdade de
criar dez outras pessoas iguais a nés mesmos, até cem ou quantas desejarmos.

Quando 2 aptidio para perceber a natureza iluséria do sonho torna-se suficientemente
forte em nossa mente, ela também se aplica igualmente as aparéncias do estado de vigilia,
no qual se torna possivel produzir os mesmos prodigios que no sonho: voar ou efetuar
todas as espécies de coisas extraordinirias como o faziam Milarepa ou Khyungpo Neljor.
Essa realizagio alcangada tanto no estado de sonho como no estado de vigilia permite nao

apenas realizar um grande nimero de prodigios, mas também avangar rapidamente para
o Despertar.

Madri, 1987.

A clara Iuz

Quando caimos no sono profundo, sem sonhos, encontramo-nos em uma obscuridade
completa, sem nenhuma consciéncia do que se passa. A pratica da clara luz permite que,
durante o sono profundo, seja no momento em que adormecemos, ou durante os periodos
que se alternam com o sonho, a ignorincia seja substituida pelo conhecimento, e que a2 mente
permanega num estado de abertura e claridade. Diz-se que aquele que puder, durante sua
existéncia, permanecer pelo menos sete vezes na clara luz, é certo que, na primeira fase do
bardo, semelhante a0 sono profundo, possa alcangar a liberagio. Marpa dizia que quando a

mente dorme, o sono pode ser uma meditagio, acrescentando que ele possuia as instrugdes
da clara luz que permitiam essa meditag3o.
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Powa, a transferéncia de consciéncia

O verbo powa implica em tibetano a idéia de abandonar um lugar para ir a um outro. Nés
o utilizamos, por exemplo, como “mudar”. No caso dos seis dbarmas, trata-se de uma técnica-
que, utilizada no momento da morte, permite abandonar os seis mundos que compdem o
samsara para ganhar um campo de manifestagio pura como o Campo de Beatitude. Aquele

que sabe aplicar essa meditagdo pode ir para onde quiser, dirigindo seu pensamento no mo-
mento desejado para um ou outro dos campos puros.

O bardo

Ap6s a morte, durante o periodo chamado “o bardo do vir-a-ser”, aparece uma porgao
de fendmenos que, sendo apenas produgdes da mente, nio sio reconhecidos como tais. De
fato, o defunto nio sabe que esti no bards e atravessa todos os tipos de experiéncias agradiveis
ou desagradaveis. Quando a pessoa compreende que estd morta, esta descoberta faz com que
mergulhe em uma angustia € um medo tais que ela cai em um estado de inconsciéncia. Aquele
que praticou as instrugGes propostas pelo dbarma do barde, reconhece estar no bardo desde o
momento que este se produz e, a partir de entéo, passa a aplicar métodos que lhe permitem
liberar-se completamente. Se nio puder aplicar esses métodos, ele possui a capacidade de se
dirigir livrcemente no bardo e pode ganhar o Campo de Beatitude ou um outro campo puro.
Assim, as instrugdes do bardo abrem numerosas possibilidades”.

Samye-Ling, margo de 1983.

9% Encontraremos complementos adicionais sobte powa e sobre o bardo no capitulo consagrado aos
“seis bardos”.
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O Campo de Beatitude

O mabayana desenvolveu a nogio de “campo puro” que nao se encontra no hinayana. Esta nogio é
bastante préxima daquela de paraiso, se nio fosse o fato de os campos puros serem extremamente
numerosos. Criados pelos diferentes Buddhas, representam 2 unifo das aspirages destes Buddhas para
o bem de todos os seres com as aspiragGes particulares destes dltimos. O “Campo de Beatitude” (sct.
Sukbayati, tib. Dewachen), criado pelo Buddha Amitabha, é aquele que atrai mais fervor popular, nio
somente no Tibete, mas também, principalmente, no Japio e na China. Os campos puros podem ser
considerados sob diferentes niveis. Kalu Rinpoche considera aqui sua descri¢io do ponto de vista
mais simples.

Uma escala temporal diferente

Os campos puros sao dominios de manifestagdo criados pelos Buddhas. Assim, o Campo
de Beatitude foi criado por Amitabha, o Buddha da Luz Infinita, como conclusao das aspi-
ragoes que tinha formulado, antes de sua obtengiao do Despertar, para a manifestagio de um
campo puro de ficil acesso. Neste campo, a escala do tempo é muito diferente da nossa. Um
dia ai é o equivalente 2 um maba-kalpa em um universo ordinirio, um maba-kalpa sendo
constituido por oitenta kafpas intermediirios'® que englobam a génese, a manutencio e a
destrui¢io de um universo, bem como o periodo vazio que precede uma nova manifestagio.
E uma duragio quase incalculivel em anos terrestres. A criagio do Campo de Beatitude equivale
a dez dias de sua escala temporal, isto €, dez maba-kalpas de nossa propria escala.

E um campo puro onde todas manifestagdes dos cinco elementos e todas percepgdes sen-
soriais sdo alegria, prazer e beleza. A palavra sofrimento é ai desconhecida. As coisas e 0s seres
sio de uma qualidade imaterial e luminosa e, como o corpo de Amitabha emite uma luz mais
resplandecente que o sol e a lua, sempre € dia neste campo. Entretanto, uma coisa permite
distinguir a sucessio dos dias e das noites: de dia as flores abrem-se, 2 noite, elas se fecham'®',

100 A vida de um universo é considerada no contexto de um ciclo extremamente longo chamado um
maba-kalpa. Este divide-se em quatro grandes periodos, cobrindo cada um vinte “4afpas inter-
mediirios”: vazio, génese, manutengio, destruigio.

101 Podemos considerar que este quadro descreve com fidelidade a realidade ou ainda que € um
reflexo que fornece uma idéia a0 nosso alcance.
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Nascimento num I6tus

O renascimento no Campo de Beatitude s6 € possivel aps uma certa preparagio durante
esta vida: receber a iniciagio de Amitabha, ou de Avalokita (tib. Chenrezi), recitar seus mantras,
realizar aspiragSes e oragdes. Pela orientagio assim dada 4 nossa mente, quando estivermos no
bardo tomaremos consciéncia de que estamos mortos e veremos Amitabha vindo nos acolher.
N6s o reconheceremos, desejaremos renascer em seu campo puro e apenas este pensamento
sera suficiente para que imediatamente possamos ir para la.

Entio € o fim do bardo e o renascimento espontineo, sem nada intermediario, no Campo
de Beatitude. Neste, somos dotados imediatamente de um corpo de um jovem adulto, bem
constituido, trajando belas roupas e nascemos no coragio de uma flor de 16tus. Depois, o
l6tus abre-se, vemos Amitabha e seu circulo e obtemos a primeira terra de bodbisattva. Esta
obtengdo descarta qualquer possibilidade de renascer nas seis classes de seres sob a sujeicio
do karma e engendra uma imensa dilatagzo das faculdades da mente: o bodbisativa da primeira
terra pode produzir cem emanagdes simultineas de si mesmo, ir 20 mesmo tempo a cem
campos puros, receber os ensinamentos de cem Buddhas, concentrar a mente em cem objetos
etc. Possui, assim, doze poderes céntuplos.

Conjungio de quatro fatores

De uma maneira geral, para renascer no Campo de Beatitude € preciso reunir quatro

fatores'%2.

O suporte. visualizar o campo de acumulagio. Visualiza-se interiormente o Campo de Bea-
titude como um lugar agradavel e belo. Vé-se ali Amitabha e a0 seu lado Avalokita e Vajrapani
(tib. Chana Dorje), e, 2 sua volta, inumeraveis arbats e bodhisattvas. Imagina-se que todos estio
realmente a nossa frente.

A causa fundamental acamulagio e purificagio. Apresenta-se, em imaginagio, diante do
suporte visualizado, infinitas oferendas. Rende-se homenagem pelo corpo, palavra e mente,
confessam-se as faltas realizadas durante as inumeriveis vidas passadas e pensa-se que se esti
purificado. ‘

O auxiliar: engendrar a mente de Despertar (bodbicitta). Desenvolve-se a compaixio por
todos os seres, mais particularmente em relagio a0 Campo de Beatitude, formulando aspi-
ragGes, sempre em presenga do campo de acumulagio: “Que todos os seres fiquem livres do
sofrimento, que todos possuam 2 felicidade. Que todos possam renascer no Campo de Beati-
tude. Que eu mesmo possa renascer ali e conduzir para 14 todos oy seres.”

A condigdo operante: as aspiragdes perfeitas. Engendrando uma profunda aspiragio, pensa-se:
“Que eu possa renascer no Campo de Beatitude.”

Para ir a qualquer lugar de carro, € preciso um veiculo em bom estado, um bom moto-
rista e tomar a decisdo de ir a0 local escolhido. Para ir 20 Campo de Beatitude, também é
preciso, além do terreno interior favorivel, ter o desejo de ir até 14.

102 830 os quatro elementos de uma meditagio realizada na vida presente.
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que reina no Campo de Beatitude.
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Nio olhar para trds

Quando esses quatro fatores estio reunidos, torna-se praticamente impossivel nio re-
nascer no Campo de Beatitude. Porém, hé um obsticulo que pode nos impedir. Nossa
apreensio egocéntrica € muito forte, 0 que faz com que sejamos muito apegados a nossos
proximos: pais, filhos, marido, mulher ou amigos.

Quando estivermos mortos e nossa consciéncia experimentar o bards, por causa do desejo
de renascer no Campo de Beatitude, do qual estaremos impregnados, a aspiragio surgiri em
nossa mente € pensatemos: “Vou para o Campo de Beatitude.” Esse pensamento dari por si
s6 o impulso necessario e teremos a impressio de voar no espago para atingir nosso destino.
E af que o apego a nossos préximos pode ser um contrapeso. Se ele for muito forte, ouvi-
remos como se a voz da pessoa a qual permanecemos muito apegados dissesse: “Nio me
abandone, n3o vi a0 Campo de Beatitude.” Essa voz sera muito nitida e muito envolvente.
A forca do apego nos levari entdo a querer olhar aquele ou aquela que nos chama. Nos vira-
remos, € o desejo de ir a0 Campo de Beatitude abandonari nossa mente.

Existe um método para escapar desse perigo. Consideremos desde ji que nosso corpo,
nossos bens e todos aqueles a quem somos apegados constituem um mandala'® que ofere-
cemos a2 Amitabha e pensamos: “Tudo isto, eu oferego a ti, Amitabha. A partir de agora isto
nio me pertence mais, mas somente a ti.”

O beneficio dessa oferenda é duplo: de um lado, permite acumular mérito, de outro lado,
o apego diminui. Quando, em particular, formos tocados por uma doenga, cujo fim seri
fatal, serd preciso que pensemos: “Morrerei logo. Meu corpo é o suporte da doenga e dos
sofrimentos que suporto agora, mas ele nio me pertence mais: eu o ofereci a Amitabha.
Todos os que me szo caros, pais, filhos, esposo ou esposa, irmios, irmis e amigos, eu tam-
bém os ofereci 2 Amitabha. Nio tenho mais que me preocupar com eles, é Amitabha que
a partir de agora se encarregara deles. Esta doenga vai me levar 2 morte, mas estou muito
feliz, pois vou abandonar este mundo de sofrimentos para it a0 Campo de Beatitude.”” Assim,
nenhum obsticulo podera impedir-nos de I3 renascer.

A forga da mente é muito grande. Ela tem o poder de realizar seus objetivos, a2inda mais
se estiver apoiada na fé nos Buddhas, nos bodbisattvas e nos mestres.

A filha do carpinteiro

Ha muito tempo, vivia um homem velho e corajoso, muito hibil em sua profissio de
carpinteiro, mas muito pobre de inteligéncia, ndo tendo nenhum conhecimento do dbarma.
Sua filha, em contrapartida, possuia uma boa mente, que aplicava tanto nos negécios deste
mundo quanto nas questSes espirituais. O carpinteiro amava-a muito e sua confianca nela
era tdo grande que ele fazia, sem nunca lhe perguntar o porqué, tudo o que ela lhe dizia.

103 O termo mandala cobre numerosos sentidos que se ligam 2 nogio de estrutura ou de ordem. Aqui,
ele significa simplesmente que os objetos considerados como ofetendas sio agrupados, pela ima-
ginacio, de maneira harmoniosa e apresentados respeitosamente.
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A filha, consciente de que se aproximava a hora de seu pai abandonar este mundo, gostaria
de ensinar-lhe pelo menos alguns rudimentos do dbarma para ajudi-lo na passagem para o além,
mas ela sabia que, mesmo isto, ele nio poderia compreender. O que fazer para ajudi-lo?
Refletindo, encontrou um meio. Uma noite, disse para seu pai que ela estava muito feliz e
contou-lhe o que tinha acontecido: “Vocé sabe, meu pai, quem eu encontrei hoje? Um homem -
vindo de um pais muito belo, situado no sol poente, que se chama Campo de Beatitude. Ele
foi enviado por um lama muito bom que vive l4. Sua reputagio de carpinteiro, meu pai, é tio
grande que chegou até ele, tanto que ele quer que vocé lhe construa uma casa. Nio é maravi-
lhoso? Eu nio hesitei em dar meu consentimento port vocé, ainda mais que o trabalho seri
muito bem pago. Quanto 4 data de realizagio do trabalho, ela ainda nio foi definida e, no
momento certo, vocé ficari sabendo.”

O carpinteiro pensou que o lama do qual sua fitha falara s poderia ser alguém muito
poderoso que reinava em um pais muito grande. E j4 que sua filha tinha dado seu consenti-
mento, ele iria. De tempos em tempos, ela lhe falava de novo desse longinquo Campo de
Beatitude, de seus parques encantadores, da suavidade do clima, da gentileza de seus habi-
tantes e da grandeza do lama que o governava, de maneira que o desejo de ir para 1 tornava-
se cada vez mais intenso na mente do carpinteiro.

Logo o pai ficou doente e a doenga piorou rapidamente.

— Nio tenha medo — dizia-lhe entretanto a filha —, logo vocé ficar curado. O momento de
ir a0 Campo de Beatitude construir a casa aproxima-se. Nio esquega que fiz 2 promessa por
vocé e que voce deve ir até 14.

O pai acreditava, assim, que iria se curar. Mas seu estado continuava a piorar. Quando
estava prestes a morrer, a filha disse-lhe ainda:

— Meu pai, hoje ¢ um grande dia. O momento de ir 20 Campo de Beatitude chegou.
Vocé deve ir. Vocé ficara curado e ira.

Persuadido de que era vercade, ele morreu com esse pensamento. Quando, apés o petiodo
de inconsciéncia que segue a morte, ele despertou no bards, esse mesmo pensamento foi o
primeiro a apresentar-se 2 sua mente: “Minha filha me disse, eu devo agora ir para o Campo de
Beatitude.”

Entdo, Amitabha e seu circulo apareceram-lhe e ele foi para onde sua aspiragio o guiava.

O velho homem nio conhecia o dharma, mas tinha confianga em sua filha que 0 amava
e tomava por verdadeiro tudo o que ela lhe dizia. Portanto, ele estava convencido da exis-
téncia desse lugar delicioso chamado Campo de Beatitude, onde vivia um lama muito pode-
roso. Pensar que ele iria para esse pais causava-lhe uma grande alegria, e sua aspiragio de ir
até li era muito forte. A auséncia de dividas e a orientagio determinada de sua mente fize-
ram com que ele fosse para 14 efetivamente.

Kaochong, 31 de margo de 1986.

As vantagens do Campo de Beatitude

Mesmo que nio possamos nos consagrar de modo intenso 2 acumulagio de mérito e 3
putificagio, se, simplesmente, desenvolvermos a aspiragio de renascer no Campo de Beatitude,
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se orarmos sinceramente para isso e se, com uma grande fé, recitarmos os textos que expri-
mem essa aspiragao, quando morrermos, pela conjungio de nossos préprios desejos e os de
Amitabha, renasceremos nesse dominio de manifestagao pura.

O acesso 20 Campo de Beatitude implica a obtengdo automaitica da primeira terra de
bodhisattva. Ali, somos totalmente livres do sofrimento, ja que ¢ dito que ali nio se encontra
nem mesmo um unico fio de cabelo de sofrimento. Por outro lado, adquirem-se aptidées
muito mais vastas que aquelas que dispomos atualmente: principalmente, a capacidade de
produzir cem emanagdes de ndés mesmos, nio sob a sujeigio do karma, mas liviemente, com
objetivo de socorrer os seres da Terra ou de outros mundos.

Da hipotese a certeza

A nogao de Campo de Beatitude ¢ abordada de modo sensivelmente diferente no Oci-
dente e no Oriente. Os tibetanos e os chineses ou os japoneses siao os herdeiros de uma
tradi¢do budista muito antiga, de modo que admitem espontaneamente, sem sentir 2 menor
divida, a realidade do Campo de Beatitude. Orar para renascer ali ¢ um prolongamento natural
da fé deles. Os ocidentais encontram-se em uma posigao diferente: de um lado, o Budismo
n3o esti enraizado em seu meio cultural; de outro lado, desenvolveram, durante seus estudos,
uma mente muito critica. Tanto que, mesmo que considerem a possibilidade da existéncia
do Campo de Beatitude, eles o fazem mais como hipétese do que como certeza.

Entretanto, considerando sua inteligéncia e sua poderosa capacidade de estudar, os oci-
dentais podem facilmente compreender os ensinamentos do Buddha e o do Campo de Beati-
tude, e apreender sua autenticidade, assim como sua natureza inteiramente benéfica. Eles
poderio a partir de entio ter 2 mesma convic¢io que os orientais.

Questio — O Campo de Beatitude possui uma existéncia em si ou é apenas uma pro-
je¢io da mente?

Kalu Rinpoche — Os campos puros sio o resultado das aspiragdes dos Buddhas e dos
bodbisattvas para o bem dos seres.

Renascer no Campo de Beatitude ndo significa atingir o estado de Buddha, mas somente
a primeira terra de bodbisattva. Portanto, ainda € preciso percorrer as dez terras que levam ao
Despertar ultimo. E preciso observar também que a partir do momento em que se alcanga
esse dominio de manifestagao, nao é mais possivel recair no samsara.

Bruxelas, outubro de 1984.
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" O smantas

E particularmente interessante discutit a questdo dos mantras, considerando que a abot-
dagem dos europeus difere da dos tibetanos. No Tibete, a tradi¢io budista &, com efeito,
muito antiga e conseqiientemente todos admitem que a recitagio dos mantras traz efeitos
benéficos. Os ocidentais, por sua vez, véem, na maioria das vezes, os mantras apenas como
palavras, uma atividade da palavra, e nio sabem muito bem se produzem qualquer efeito.
Nio t&m uma idéia muito clara de como essas palavras podem agir sobre a mente.

Poder da palavra

De uma certa maneira, € verdade que as palavras sdo apenas sons que se perdem no es-
pago. Todavia, elas s3o os vetores de um poder muito grande. Esse poder ¢é evidente mesmo
em situagSes muito comuns. Suponham que uma pessoa diga a outra: “Vocé é mesmo formi-
davel; o que vocé faz € extraordinario etc.” Quem ¢ elogjado, sente uma cetta alegria, até uma certa
exaltagio. Se, 20 contririo, dirige 2 mesma pessoa ctiticas ou observagdes desagradaveis, ela ficard
encolerizada. Alegria e célera sdo provocadas pelas palavras: é um sinal claro de seu poder, que
€ exercido em virios dominios, como se pode constatar facilmente.

Além disso, todo mundo sabe a importincia que as palavras desempenham em nossos

estudos, dos quais s3o um veiculo indispensivel. Um provérbio tibetano salienta muito bem
a forga da palavra:

As palavras nao tém nem pontas, nem corte,
mas podem ferir o coragdo de um homenm.

Anatomia sutil

Os fantras ensinam que o corpo do ser humano é inervado por uma rede de 72 mil canais
sutis (nadis), cujas extremidades acredita-se terem a forma de letras, mais particularmente das
dezesseis vogais e das trinta consoantes do alfabeto sinscrito. Os ventos'™ (prand) que circulam

104 Nias teorias tintricas, os ventos sutis estio intimamente associados 4 palavra.
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nos canais sio influenciados por essas formas, o que explica o fato de os humanos possuirem
a faculdade de produzir uma grande variedade de sons, cuja combinagio proporciona a riqueza
da lingua. A estrutura da rede dos canais sutis parece ser muito menos elaborada nos animais;
€ por isso que s6 dispdem de pouquissimos sons para se comunicarem.

Um sexto elemento

Contudo, a configuragio dos canais sutis nao basta para conferir a possibilidade de se
exprimir de maneira complexa. O corpo e a mente sdo, com efeito, compostos por cinco
elementos: a terra, a 4gua, o fogo, o ar e o espago. Os humanos possuem, entretanto, um sex-
to elemento que falta aos animais: o elemento consciéncia primordial (sct. jnana). Por causa
desse sexto elemento, o corpo humano é chamado “corpo zgjra séxtuplo”. A consciéncia
primordial permite, de um lado, exprimir-se com ajuda de um vocabulirio muito amplo e,
de outro lado, compreender o sentido do que nos é dito. Ela permite também a reflexio, a
informagao e o conhecimento.

Quem pode enunciar um mantra?

Os mantras constituem um aspecto da linguagem cuja criagio requer capacidades parti-
culares. Um ser ordinario nio possui de forma alguma a faculdade de criar um mantra. Tome-
mos alguém que tenha atingido um nivel ja bastante superior em relagdo 3 humanidade
comum: a primeira terra de bodhisattva. Ele possui doze poderes céntuplos: a capacidade de
conhecer os acontecimentos de cem vidas passadas e de cem vidas futuras, de ir a cem cam-
pos puros simultaneamente, de escutar simultaneamente o ensinamento de cem Buddhas, de
permanecer 20 mesmo tempo em cem estados meditativos, etc. Entretanto, mesmo um tal
ser no pode criar um mantra.

A medida que o bodbisattva percotre a seqiiéncia das dez terras, a poténcia de seus doze
poderes é multiplicada por dez. Chegando i sétima terra, ele fica, além disso, totalmente livre
do véu das emogdes conflituosas. Mas, a faculdade de compor um mantra ainda lhe é vedada.

Na oitava terra, € produzida uma nova etapa na progressio do bodbisattva que confere
a sua mente dez dominios: sobre a duragio da vida, sobre os estados de absor¢io meditativa,
etc., €, principalmente, sobre o sentido das palavras, tanto que, a partir desse nivel, a com-
posi¢ao dos mantras torna-se possivel.

Enfim, na décima terra, gragas 4 “meditagdo semelhante 20 vajra”, o bodbisattva atinge
a realizagdo ultima, o estado de Buddha. Um Buddha que possui 2 onisciéncia tem, por
definicdo, a faculdade de criar todas as categorias de mantras.

E apenas no nivel das trés altimas terras de bodbisattva, as “trés terras puras”, e do estado
de Buddha, que a visdo de todos os elementos que compdem o samsara e O nirvana é suficien-
temente vasta para que as implicages dos sons e das palavras sejam perfeitamente com-
preendidas, o que autoriza a enunciagio de um mantra.



O mala que serve para recitar os mantras. Segurando-o com a mio esquerda, desfia-se o
rosario, puxando-se as pérolas em dire¢do a si mesmo. Os dois “contadores™ que estao
presos nele tém na ponta um zgjra, simbolo da compaixdo e dos meios habeis, ¢ um sino,
simbolo do conhecimento e da vacuidade.
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Fungio dos mantras

Os mantras assim criados veiculam o poder de purificar a mente das faltas e dos véus e
de tornar evidente sua verdadeira natureza. Portanto, sua funcio é extremamente benéfica.

Tomemos como exemplo o mantra de Avalokita (Chenrezi), dito “mantra de seis silabas”,
OM MANI PEME HUNG. Atribui-se a cada uma das silabas os seguintes poderes:

* elas fecham a porta dos renascimentos nas seis classes de seres do samsara;

* elas eliminam as seis emogdes conflituosas de base: desejo-apego, raiva-aversio, cegueira,
possessividade, ciime e orgulho;

* elas permitem realizar as seis sabedorias;

* elas conduzem 2 pratica perfeita das seis paramitas etc.

Essas qualidades extraordinarias do mantra de seis silabas'® foram descritas pelo préprio
Buddha, assim como por Guru Padmasambhava.

Avalokita, marido da ogra

Outrora, vivia na India uma espécie de ogra, cujo apetite era tio feroz, por causa de suas
tendéncias cirmicas, que ela nunca ficava saciada, qualquer que fosse a quantidade de ali-
mento que ingerisse. Para tentar aplacar sua fome, matava inimeros humanos, comendo sua
carne e bebendo seu sangue. Avalokita, para desvii-la de um tal comportamento, decidiu
encarnar-se na Terra para tornar-se seu marido. Assim, tomou a forma de um ogro, desposou
2 ogra e viveram juntos em uma perfeita convivéncia.

Enquanto sua esposa se agitava para procurar comida, Avalokita recitava quase continua-
mente o mantra OM MANI] PEME HUNG.

A ogra, que inicialmente ndo prestava quase atengio nisso, acabou, entretanto, por per-
guntar-lhe:

— Vocé passa o tempo todo resmungando palavras incompteensiveis; para que serve isso?

- O que eu recito me € muito utl — respondeu Avalokita. — Gragas a isso nunca tenho
fome e sinto-me muito bem.

A ogra nio entendeu muito bem como algumas silabas podiam aplacar a fome, mas
confiava em seu marido e acreditou que ele tivesse ali a solugio para sua bulimia. Ela decidiu
imitar seu marido e, rapidamente, ficou livre do apetite que até entio a atormentava tanto. Nio
somente isso, mas exercitando a recitagio, ela viu nascer em sua mente sentimentos desco-
nhecidos até entdo: 2 compaixdo e o amor. Mais tarde ainda, ela realizou a verdade da vacui-
dade e pdde, assim, engajar-se no caminho do Despertar. Tudo isto gragas a simples recitagio
do mantra, sem mesmo ter tido no inicio a menor idéia sobre seu significado nem sobre seu
alcance espiritual. :

Mesmo se nio soubermos meditar, 2 simples recitagio de um manira proporciona gran-
des beneficios.

105 As implicagdes do mantra de Chenrezi sio explicadas em pormenot na obra de Bokar Rinpoche:
Tehenrezi, O Senbor da Grande Compaixio, ShiSil Editora.
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Os mantras intraduziveis ‘

Os mantras foram enunciados pelos Buddhas e pelos bodbisattvas com ajuda das palavras
e sons da lingua sinscrita, considerada como 2 lingua ideal sobre a terra, superior 2 qualquer
outra. Como o som desempenha um papel muito importante no uso dos mantras, os tibetanos
nunca os traduziram para sua lingua, mas os transcreveram gragas a um sistema de trans-
literagio que permite conservar o som sansctito, utilizando o alfabeto tibetano. Assim, eles
preservaram o poder espiritual inerente 3 sonoridade sinscrita e 4 enunciagio original do
mantra.

Ficil e benéfico

Encontramo-nos, talvez, em uma situagio em que estamos fisicamente ocupados com
um trabalho ou com outras atividades que nio nos permitem colocar nosso corpo 2 servigo
da pritica do dbharma, uma situagio em que nossa mente, refletindo sobre o que devemos
fazer, ndo tem tempo para meditar. Mas, pelo menos, temos a possibilidade de utilizar nossa
palavra para recitar de tempos em tempos o mantra OM MANI PEME HUNG. Dessa forma,
estaremos fazendo algo de grande valor, cujos efeitos serdo muito profundos, para nés mesmos
€ para Os outros.

Diz-se, por exemplo, que quando alguém recita esse mantra e um animal o ouve, este
obtera, ultimamente, o estado de Buddha: Quando recitamos o mantra depois de termos
soprado as cinzas ou os ossos de um defunto, este seri em um primeiro tempo liberado dos
sofrimentos dos mundos inferiores, depois progredira até o Despertar. Esses resultados nio
requerem meditagdo da parte daquele que é beneficiado. Sic os efeitos do que se chama
“liberagio pela escuta” ou “liberagio pela visio”. Sio produzidos pelo simples fato de ouvir
ou ver o manira.

Tenhamos confianga no mantra. Deixemos nosso corpo ocupar-se com seu trabalho e
nossa mente exercer sua reflexdo de modo adequado. Mas, 20 mesmo tempo, recitemos o
mantra OM MANI PEME HUNG, mesmo sem ptestarmos muita atengio nele: nos purifi-
caremos de numerosos véus cirmicos e obteremos finalmente o Despertar.

Diz-se ainda que, quéndo recitamos o mantra de Avalokita, o vento, em contato com
nosso corpo, encarrega-se de uma béngdo que seri transmitida ao0s animais que tocar em
seguida, semeando neles uma semente que, ultimamente, os levari até o Despertar.

Os efeitos dos mantras sio muito vastos e muito poderosos. Aqui, iremos limitar-nos a
tocar no tema. Aqueles que desejem estudi-lo em detalhe deverio reportar-se 20s textos que
tratam dos ensinamentos do Buddha ou de Padmasambhava sobre sua natureza e seus bene-
ficios, especialmente 20s diversos fnfras que expdem as vantagens particulares dos maniras das
divindades dos quais eles tratam. Resumindo, os mantras permitem uma grande purificago,
assim como uma profunda acumulagio de mérito e sabedoria.
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Afastar nossas reticéncias

Certos ocidentais, como dissemos, pensam que 0s manfras s3o apenas sons desprovidos
de significado, que reciti-los é uma perda de tempo e que é muito melhor meditar. E verdade
que os mantras fazem simplesmente uso do som, mas a meditagio parece nio se servir de
nada, nem mesmo desse grau sutil da manifestagio que é o som. De certo modo, a2 me-
ditagao deveria suscitar ainda mais dividas que os mantras: nela nao se faz nada!

As reticéncias que podem surgir com relagio a recitagio dos mantras devem-se a dois fatores:

* de um lado, a ignorincia da fungio e dos beneficios dos mantras tais como foram descritos
pelo Buddha;
* de outro lado, a falta de reflexdo sobre a preciosa existéncia humana, sobre a morte e a imper-
manéncia, sobre a lei do £arma e sobre a natureza insatisfatoria do samsara; dai decorre que,
mesmo que se tenha um certo conhecimento do dbarma, se €, entretanto, muito preguicoso e
a recitagdo de um marntra parece um exercicio dificil.

Samye-Ling, margo de 1983.
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Em Budismo Profundo, vimos as “quatro preliminares comuns”, quatro reflexdes comuns a todas as
escolas do Budismo, cuja fungio é convencer que nio existe outra solugio, nem outra urgéncia, senio
a pritica do dbarma. As preliminares especificas supdem que as preliminares comuns foram assimi-
ladas. Visam uma reorganizagio profunda de nossa personalidade, colocando-a na perspectiva da fé,
purificando nosso inconsciente das obstrugdes cirmicas, entiquecendo-a com potencialidades posi-
tivas e, enfim, abrindo-a para a forga da mente Desperta do mestre.

Quando nos engajamos profundamente na via do vajrayana, realizamos cem mil vezes cada uma das
preliminares especificas:

* cem mil recitagSes da prece de refiigio acompanhadas de cem mil prosternagdes;
* cem mil recitagdes do mantra de Vajrasattva;
* cem mil oferendas do mandals;
* cem mil recitagGes da prece do gurw-ioga.
Assim, fala-se das “quatrocentas mil” ou das “quinhentas mil”, conforme se considere a prece de
refiigio separada ou ndo das prosternagdes.
Embora Kalu Rinpoche exponha aqui estas diferentes priticas, é evidente que nio podetiam ser

abordadas sem se ter recebido pelo menos instrugSes diretas de um lama, ou, ainda melhor, uma
iniciagdo para a pritica de Vajrasattva,

Examinamos, precedentemente, as “quatro preliminares comuns™ que fazem com que

nos desviemos do samsara'®. As preliminares especificas avangam mais profundamente na
pritica'?’.

Refiigio e bodhicitta

As Trés éias

O samsara veicula um fluxo incessante de sofrimentos, dificuldades, angistias e medos.
Nossos recursos proprios, extetiores e intetiores, revelam-se completamente insuficientes para

106 Ver Budismo Profundo.

107 Esse segundo conjunto de preliminates é chamado especifico por ser particular a0 Budismo Tibe-
tano e por comportar no interior deste, variantes das diversas escolas.
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nos proteger deles. Apenas os lugares de refugio, as Trés Jéias (Buddha, Dbarma, S angha) e as
Trés Raizes (lamas, yidams, protetores) podem proporcionar-nos uma protegio real'®,

Buddba

Embora nossa mente seja fundamentalmente vacuidade, claridade e inteligéncia sem
obstrugio, essas qualidades puras estio recobertas por véus que impedem sua expressio. O
sol brilha constantemente mas, enquanto as nuvens ou a neblina encobrem o céu, seu esplen-
dor e sua luz sio obstruidos. Do mesmo modo, a pureza fundamental da mente, ainda que
presente desde sempre, esti obstruida pelos véus. Quando as nuvens e a neblina se dissipam,
a claridade do sol revela-se espontaneamente, pois ela ja existia. Com a mente o processo é
idéntico: quando ela esti totalmente purificada (tib. sarg), essas qualidades sio difundidas (tib.
ye) a partir delas mesmas. Entio passamos 2 chama-la “Buddha” (tib. sang-gye).

Mesmo que as qualidades préprias a um Buddha sejam inumeraveis, define-se um certo
nimero delas relativo 20 seu corpo, sua palavra e sua mente: )

* 112 para o corpo, reagrupando as 30 marcas maiores e os 82 sinais menores;
* 60 para a palavra;
* 32 para a mente.

O Buddha Shakyamuni, que viveu outrora na India, era dotado de todas essas qualidades.
Sua existéncia terrestre teve uma duragio limitada, mas a impermanéncia de um Buddha difere
da de um ser comum. Quando um Buddha motre, ele deixa de ser visivel para um certo nu-
mero de pessoas, mas sua atividade para o bem dos seres continua nos campos puros e nos
outros mundos.

Conquanto um Buddha, por sua compaixio infinita, possa socorrer todos os seres, ele
n3o o pode fazer sem uma resposta da parte deles. E preciso que eles estejam movidos pela
fé e confianga com relagio a ele. Compara-se a compaixido de um Buddha a um gancho; para
que possa revelar-se 1til, é necessirio que ele encontre o anel da fé dos discipulos.

Dharma

O dbarma, expressio da compaixio do Buddha, representa o principal meio que ele utiliza
para auxiliar os seres. O dbarma constitui, entio, a segunda das Trés Jbias.

Sangha

Aqueles que ensinam o dbarma, que transmitem o ensinamento do Buddha, formam a
sangha. Esta é dupla: fala-se de “sangha superior”, para os seus membros que atingiram a
liberagao, e de “sangha ordiniria ou comum” para os outros. Assim, 20 Buddha e 20 dbarma
acrescenta-se a sangha como terceira J6ia. '

108 Para compreender bem o que é explicado aqui por Kalu Rinpoche ¢ preciso lembrar-se de que a
expressio tradicionalmente traduzida por “tomar refigio” significa literalmente e mais simples-
mente “colocar-se sob a protegio de”.
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As Trés Raizes

Todos aqueles que seguem a via do Buddha, qualquer que seja a escola a qual estejam
ligados, tomam refiigio nas Trés J6ias: 0 Buddha, o Dharma e a Sangha. Todavia, para aqueles
que sdo portadores de um karma particular, o Buddha ensinou 2 via ripida do ugjrayana. Esta
via repousa, principalmente, na pritica dos yidams, emana¢Ges do Buddha, pratica que engen-
dra as realizagSes. Para poder efetuar a meditagdo dos yidams, é necessério, entretanto, receber
em primeiro lugar a transmissao de energia espiritual ou graga, a eles ligada. Esta transmissio
¢ efetuada por meio de uma iniciagio, conferida pelo lama. Os yidams sio, portanto, nessa
via, 2 “raiz” das realizages e os lamas 2 “raiz” da graga.

A graca e o poder dos lamas e dos yidams sdo suficientes para que o adepto do vgjrayana
obtenha a liberagdo no espago de uma tunica vida. Entretanto, obsticulos e interferéncias
podem impedir ou frear sua progressao. Os dakas, as dakinis e as divindades protetoras tém
como fungio afasti-los.

- Assim, 0 vagjrayana acrescenta as Trés J6ias, outros lugares de refiigio, as Trés Raizes:

* os lamas, raiz da graga;
* 0s yidams, raiz das realizagGes;
* 0s dakas, dakinis e protetores, raiz da atividade.

A confianga e a fé 530 2 base da tomada de refiigio nas Trés J6ias e nas Trés Raizes. E por
isso que nés a exprimimos realizando prosternagdes, ou ainda recitando a prece do refigio.
Agora, veremos como se efetua a tomada de reflgio no quadro da escola Karma Kagyiipa,
durante as preliminares especificas.

A dryore do refigio

Em primeiro lugar, imaginamos que estamos em uma planicie vasta e bela, coberta de
flores e 4rvores. A nossa frente, estende-se um lago limpido, puro e fresco, no meio do qual
cresce uma arvore imensa e magnifica cujo tronco divide-se em cinco ramos principais sobre
os quais estdo os diferentes aspectos do refigio:

* sobre o ramo central os lamas;

* sobre o ramo da frente os yidams,

* sobre o ramo direito os Buddhas;

* sobre o ramo de tris o dharma, representado pelos textos;
* sobre 0 ramo esquerdo a sangha superior.

Quanto as divindades protetoras, elas estio sobre uma nuvem ligeiramente 2 frente da
irvore.

Visualizagao do lama

No meio do ramo central, imaginamos um trono sustentado por oito ledes, orna-
mentado com brocados. Sobre o trono estdo colocados, sobrepostos, uma imensa flor de
l6tus, um disco de sol e um disco de Iua. Sobre o assento assim composto esta Vajradhara
(tib. Dorje Chang), cuja esséncia € nosso préprio lama-raiz. Ele esti circundado por varios
lamas; mais particularmente, dispostos em andares acima de sua cabega, visualizamos
nosso lama-raiz sob sua forma ordinaria, depois os principais lamas da linhagem, até Marpa,
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Naropa, Tilopa e finalmente, de novo, Vajradhara, representando desta vez a origem da
linhagem.

Nio pensamos nesses lamas em termos de realidade material: o corpo deles, tornado apa-
rente pela visualizagdo, € 2 uniao da manifestagao e da vacuidade, semelhante a um arco-iris.
Pensar de outra forma teria o inconveniente de que aqueles que estio acima pesariam sobre
os que estio embaixo! Freqiientemente, cita-se o exemplo de um meditador tibetano que
tinha uma imagem muito material do lama visualizado acima de sua cabega. Como era calvo,
sempre tinha medo que o lama escorregasse e caisse no chio... Ele acabou usando um chapéu!

No céu, em volta da drvore, estio presentes lamas de outras linhagens — Nyingmapa,
Sakyapa, Gelukpa - assim como das outras escolas Kagyiipas. Mesmo sabendo que perten-

cemos 4 escola Karma Kagyiipa, exprimimos, assim, nossa confianga em todas as linhagens,
sem nenhum sectarismo.

Em nome de todos

Colocando-nos na margem do lago, pensamos que a nossa direita estao nosso pai desta
vida, acompanhado de todos nossos pais nas vidas passadas; a nossa esquerda, esti nossa
mie desta vida, acompanhada de todas nossas maes nas vidas passadas. Além disso, imagi-
namos que, a nossa frente, estdo presentes nossos inimigos e atras de nés os espiritos que
impedem nossa pratica. Quando tomamos refigio, o fazemos em nome de todos e 20 mes-
mo tempo que todos.

O lugar destinado 2 nosso pai e nossa mie desta vida explica-se pela divida de reconheci-
mento especial que temos para com eles. Lembremo-nos que nossa mie nos manteve nove
meses em seu ventre, suportando todas as dificuldades da gravidez. Depois, até que pudésse-
mos nos arranjar sozinhos, nossos pais alimentaram-nos, banharam-nos, vestiram-nos, e deram-
nos tudo o que tinhamos necessidade. Devemo-lhes também, gragas 2 preciosa existéncia
humana obtida por seu intermédio, a possibilidade de poder avangar no caminho da liberagio.

Mas por que pensar que 4 nossa frente estio nossos inimigos e atris de nés os criadores
de obstaculos? Aqueles que tentam nos prejudicar agora, foram em nossas vidas passadas,
um grande nimero de vezes, nosso pai e nossa mie. Eles se ocuparam conosco entio, com
tanto cuidado quanto nossos pais desta vida. A malevoléncia atual em relagio a nés, deve-se, por
um lado, 2 um karma passado que nos liga a eles e, de outro lado, a0 véu da ignorincia que
recobre 2 mente deles. De uma certa maneira, o pai e 2 mie ndo reconhecem seu fitho. Eles

merecem um amor particular na medida em que acumulam, pela sua agao, um mal karma que
os conduzira a grandes sofrimentos.

Uma atitude completa e constante

A tomada de refugio, nas praticas preliminares, implica a participagio de toda nossa
pessoa. A mente engendra a fé e a devogio a0 pensar nas qualidades dos lugares de refigio
e no seu poder de nos liberar, enquanto que o corpo realiza prosternagdes, e a palavra recita

a formula do refiigio, compreendendo seis versos correspondendo 20s seis lugares de refi-
gio, as Trés Joias e as Trés Raizes'®.

109 “Tomo refiigio nos gloriosos mestres santos; tomo refligio nas divindades das assembléias de yidams;
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Quando fazemos as prosternagées, o mais importante é manter em nossa mente o senti-
mento de devogio e de respeito. De tempos em tempos, imaginamos também que as Trés
Joias e as Trés Raizes emitem luzes muito vivas que nos tocam, purificando-nos de nossas
faltas e de nossos véus e conferindo-nos sua graga, que recebemos com muita alegria. :

Fora desses periodos de meditacio, quando estamos sentados, pensamos que os lugares
de refiigio estdo acima de nossa cabega; quando estamos deitados, pensamos que eles estio
sobre o travesseiro, acima de nés; quando comemos, os imaginamos em nossa garganta e
oferecemo-lhes tudo o que comemos. No momento de dormit, o mais simples consiste em

pensar que todos os aspectos do refiigio estio reunidos no lama e que este, muito luminoso,
esta em nosso coragio.

Engendrar a bodhicitta

Depois das prosternages, sentamo-nos, juntamos as mios e recitamos a férmula pela
qual fazemos os votos de bodbisattva. Para tanto, pensamos que da mesma maneira que os
Buddhas do passado engendraram a bodbicitta e a colocaram em pritica até o Despertar,
assim também engendramos agora a budbicitta e nos engajamos em coloca-la em pritica até
o Despertar.

Ap6s a recitagio dos votos de bodbisattya, pensamos que os lugares de refigio regozijam-
se muito com nossa atitude, depois que se fundem em luz e que essa luz é absorvida por nés.
Considerando que nosso corpo, nossa palavra e nossa mente e os deles tornam-se uno,
permanecemos em seguida tanto tempo quanto pudermos no estado natural da mente.

Sentido do sofrimento e da felicidade

Na perspectiva do refiigio, devemos aprender a ver nossos sofrimentos e felicidades sob
a protegdo das Trés J6ias e das Trés Raizes. Quando sofremos ou ficamos doentes, nio
pensemos que isto estd em contradigdo com a protegio que os lugares de refiigio nos pro-
porcionam. Pensemos, 20 contririo, que é gragas a eles que encontramos essas dificuldades
agora. De fato, elas sdo o resultado de um mal karma passado e é preferivel que este amadu-
rega nesta vida 2o invés de exprimir-se em uma condi¢io de existéncia muito mais dolorosa
depois desta vida. E por isso que consideramos esses softimentos como um dom da graca
¢ da compaixdo das Ttés ]J6ias e das Trés Raizes.

Quando, 20 contririo, estamos felizes, nossos projetos tém sucesso e obtemos o que
desejamos, nio sintamos nem orgulho nem vaidade, mas pensemos simplesmente que se

trata ainda da graca dos lugares de refigio; agradegamo-lhes, desejando que esta situagio possa
perdurar.

Os quatro graus do refigio

O refigio pode ser considerado sob diferentes niveis de profundidade:

tomo refiigio nos Senhores Buddhas; tomo refigio nos santos dbarmas; tomo refigio na sangha
superior; tomo refiigio nos guerreiros celestes (dakas), nas senhoras do espago (dakinis), nos pro-
tetores e nos guardides do dbarma, dotados do olho da sabedoria.”
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* exterior: as Trés Joias;

* interior: as Trés Raizes;

* secreto: os trés corpos do Despertar;

* muito secreto ou ultimo: a esséncia de nossa mente.

Final de sessio

Quando terminamos a sessao, depois do periodo de absor¢io meditativa, dedicamos o
mérito para o bem de todos os seres.

Vajrasattva

A segunda preliminar especifica consiste na pritica purificadora de Vajrasattva (tib.
Dorje Sempa).

A pureza fundamental de nossa mente esti obscurecida pelos véus e pelas faltas. Aqui,
os véus se referem aquilo que nos impede de reconhecer a verdadeira natureza da mente. As
faltas designam o karma negativo do qual sofremos as conseqiiéncias dolorosas, como se nés
mesmos nos ferissemos.

Os guatro véus

O conjunto de perturbagSes que afetam a mente ¢ descrito na nogio dos quatro véus.

O simples fato de nio reconhecer a natureza de nossa mente, de n3o reconhecer que
ela € Buddha, constitui o véu da ignorincia.

Sobre essa auséncia de reconhecimento incorpora-se a no¢io de um “eu” que engendra
por sua vez 2 nogio de um “outro”. A mente é entdo condicionada a funcionar em modo
dual, o que forma o véu dos condicionamentos latentes.

Entre os pélos “eu” e “outro” desenvolvem-se 84 mil emogdes conflituosas cujas prin-
cipais s30: 0 desejo-apego, a raiva-aversio, a cegueira, o cilime etc., 0 que representa o véu das
emocgoes conflituosas.

Finalmente, sob a influéncia das emogGes conflituosas, realizamos atos negativos, “fal-
tas”, que criam o véu do karma.

Dado que o véu das emogbes conflituosas e o do &arma engendram diretamente nossos
sofrimentos, nds os agrupamos algumas vezes sob o nome inico de “véu nocivo”.

Se fosse possfvel dar uma forma material aos véus e is faltas pesando em nossa mente,
0 universo inteiro nio bastaria para conté-los. O estado de Buddha implica que estejamos
totalmente livres deles. E a fungio da pritica de Vajrasattva, que, no vajrayana, aphca se
especificamente i purificagio.

Os véus imateriais mas efetivos

A desctigdo dos véus que recobrem 2 mente deixa algumas pessoas em divida, visto
que, sendo os véus imateriais, a realidade deles nio aparece de maneira evidente. E verdade
que os véus ndo tém forma, assim como a prépria mente no intetior da qual eles se formam,



Vajrasattva.
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sem que isto lhes negue a existéncia. Outros, ainda que admitam a existéncia dos véus, argu-
mentam que por causa de sua imaterialidade nio podemos dissipa-los, nada podemos fazer
que os atinja.

De fato, tudo o que se refere 2 mente € desprovido de forma, mas isto nao implica uma
auséncia de existéncia nem uma impossibilidade de modificagio.

Uma pessoa que realizou longos estudos tera acumulado numerosos conhecimentos.
Onde estio esses conhecimentos? De uma certa maneira, em parte alguma. Se tivessem uma
forma, a Franca inteira nio bastaria para conté-los. Ainda que esses conhecimentos sejam
imateriais, eles ficam a nossa disposi¢do e podemos utilizi-los quando temos necessidade.
Tomemos ainda o exemplo dos pensamentos que passam pela mente de uma 1inica pessoa-
desde a manhai até a noite. Se tivéssemos que materializi-los, setia necessirio um espago
imenso para armazeni-los. Mas os pensamentos sio imateriais. Ainda bem: de outro modo
carregatiamos um fardo enorme sobre os ombros!

Portanto, nossa mente nio tem forma, tanto quanto os pensamentos ou o karma que
nela se inscrevem. Entretanto, enquanto nio realizarmos a vacuidade dltima, os pensamentos
€ 0 karma continuam a produzir efeitos benéficos ou prejudiciais a partir da mente onde sio
armazenados. Suponhamos que uma pessoa queira, no més de setembro, ir para a India no
més de setembro do ano seguinte. Esse projeto € apenas um pensamento e, enquanto tal, nio
tem nenhuma realidade material. Contudo, sua forga invisivel é suficiente para que a pessoa
coloque em agao os meios que lhe permitirio transformar o pensamento em realidade. Sua
viagem para a India no més de setembro do ano que vem seri um resultado material do
pensamento imaterial concebido em setembro deste ano.

Pratica de Vajrasattva

Quando, com o objetivo de nos purificar das faltas e dos véus, realizamos a pratica de
Vajrasattva, imaginamos que este se encontra acima de nossa cabega, sentado sobre um l6tus
e um disco de lua. Seu corpo ¢ branco, e traz em sua mio direita, colocada diante de seu
corag3o, um zgjra (tib. dorje), e em sua mio esquerda, pousada sobre 2 coxa, um sino de prata.
Esta ornamentado com sedas € j6ias préprias do corpo de gléria. Pensamos que ele é indife-
renciado de nosso lama-raiz. Em seu coragio brilha a sflaba HUNG branca, circundada pelo
mantra de cem silabas.

Para reforgar em nossa mente a convicgio que Vajrasattva esti verdadeiramente presente
no alto de nossa cabega, pensamos que seu coragdo emite um raio luminoso que se eleva no
espago para convidar o “Vajrasattva de sabedoria”''" para se fundir com o Vajrasattva visua-
lizado por nés. Imaginamos que esta fusio se realiza e torna efetiva a presenca real da di-
vindade.

Na fase seguinte da meditag3o, 20 mesmo tempo que recitamos o mantra, visualizamos
derramando-se do coragio de Vajrasattva um néctar luminoso e branco que entra em nés
pelo alto da cabega e enche nosso corpo. Esse néctar tem como efeito nos limpar das faltas,

110 Nias meditacoes do vajrayana baseadas nas divindades, estas sio concebidas em dois niveis: 2 ima-

gem da divindade produzida por nossa imaginagio (tib. dam#sikpa) e a verdadeira divindade ou
“divindade de sabedoria™ (tib. yesbepa).
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dos véus e das causas das doengas, que imaginamos sair de nosso corpo sob a forma de um
liquido denso e negro por todos os nossos poros.

No final da meditagio, pensamos que estamos totalmente purificados e que nosso corpo
¢ da mesma natureza da luz. Podemos entdo recitar o mantra, pensando que nosso corpo é
como um invélucro de cristal cheio de leite ou como um arco-iris.

Os fatores da purificagao

Pela graga e compaixio de Vajrasattva, pela visualizagio de seu corpo e pela recitagio de seu
mantra, assim como por nossa propria devogio e aspiragio, a purificagdo torna-se efetiva. A
reunido do conjunto desses fatores é necessaria tanto quanto € preciso a reunido de varios
elementos para lavar uma roupa suja: dgua, sabdo, maos para esfregar e a vontade de fazé-lo.

Nesse processo de purificagio, é a mente que esti em a¢ao, assim como é a mente que tinha
acumulado as faltas e os véus.

O mantra de Vajrasattva possui uma forga que lhe é propria, de tal modo que se estiver-
mos distraidos 20 reciti-lo, mesmo assim ele propicia um certo beneficio. Mas este efeito
benéfico seria reduzido. Se o recitarmos sem distragao, ao contrario, a forca de nossa medi-
tagio soma-se 2o poder do mantra, assim como 2a graga da divindade, e dessa forma pode-
remos retirar dele o maior beneficio possivel. Para podermos meditar plenamente, devemos
estar convencidos da realidade da graga que resulta de Vajrasattva e seu mantra. E preciso,
portanto, desenvolver a confianga e a compaixao.

Final de sessao

No final da sessdo, pensamos que Vajrasattva, feliz com nossa purificagio, sorri para nés
e diz: “Filho de nobre familia, vocé esti a partir de agora purificado de todo ato nocivo, de
toda falta e de toda transgressio”. Apés o que, o corpo da divindade acima de nés reabsor-
ve-se em uma luz que vem se fundir em nosso coragio. Pensando que nosso corpo, nossa
palavra e nossa mente s3o a partir de entdo indiferenciados do corpo, da palavra e da mente
de Vajrasattva, permanecemos um momento em meditagio silenciosa.

Concluimos a sessio com a dedicatéria e as aspiragdes auspiciosas.

Oferenda do mandala

Ap6s a pritica de Vajrasattva, vem a oferenda do mandala'"', terceira preliminar especifica.
Aqui, a visualizagdo de base ird se revelar muito mais facil se tivermos nos aplicado
corretamente na tomada de refigio. De fato, encontramos na oferenda do mandala as Trés
Joias e as Trés Raizes, com a diferenga que ao invés de estarem dispostas sobre os ramos de

111 O termo mandala oferece uma variedade bastante grande de significagdes, sendo 2 mais comum
no Ocidente aquela de representagio pintada de um grupo de divindades no interior de um
palicio desenhado em duas dimensées. Na oferenda do mandala, “mandald’ tefere-se ao mandala
do universo, isto ¢, 2 ordem do universo tal como vai ser exposta neste ensinamento.
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uma 4rvore que se eleva no meio de um lago, estarem, desta vez, a nossa frente, no espago, no
interior de um “palicio inestimével”, isto € uma morada perfeita em suas proporcdes e com-
posta dos materiais mais preciosos. Na presenca das Ttés J6ias e das Trés R:uzcs e em sua
inteng3o, vai ser feita a oferenda do mandala.

Na pritica de Vajrasattva, ficamos livres de todas as negatividades que obstruem e alte-
ram a mente. A oferenda do mandala entiquece a mente por proceder 20 acimulo de mérito
tornado possivel pela oferenda.

Com efeito, oferecemos o universo inteiro, dotado de uma estrutura bem precisa: uma
montanha axial circundada por quatro continentes, cada um flanqueado de dois sub-conti-
nentes.

A estrutura do universo

Nio ¢ possivel descrever o universo em termos que seriam validos para todos. De fato, o
universo nio € uma realidade absoluta, mas uma projegio da mente dos seres, cuja forma e
percepgio estio condicionadas pelo kamwa . Assim, alguns seres irdo ver o universo como uma
estrutura quadrada, outros, circular, outros ainda, linear etc., sem que seja possivel afirmar que
2 viso de uns seja justa e a de outros falsa, como explicou 0 Buddha. Entretanto, diz-se que
dentre o nimero infinito de visGes possiveis de um universo, a mais harmoniosa, a mais bela,
€ aquela na qual ele € visto repousando sobre um fundamento de ouro, organizado em torno
de uma montanha axial de forma piramidal invertida, o Monte Meru, citcundado de quatro
continentes, cada qual com uma forma geométrica propria, separados por oceanos, sendo o
conjunto delimitado por um circulo de altas montanhas.

Nosso karma € suficientemente positivo para que agora possamos, senio ver, pelo me-
nos imaginar o universo sob esse aspecto perfeito e oferecé-lo mentalmente. E por isso que
a liturgia das priticas preliminares o descrevem assim.

Uma oferenda infinita

Nossa mente € 20 mesmo tempo vazia e provida de uma dinimica que nio é limitada
por nada, o0 que nos da a faculdade de imaginar o universo da forma que desejarmos, do
tamanho que desejarmos e multiplicado tantas vezes quanto quisermos. Da mesma forma
que 2 clera ou o desejo podem dar lugar a pensamentos de uma infinita variedade, igual-
mente nossa mente possui a capacidade de criar um nimero infinito de universos e oferecé-
los 20 lama e as Trés J6ias. N6s os oferecemos is Trés J6ias e as Trés Raizes com todas suas
belezas, todos os seus esplendores, tudo o que contém de precioso. Podemos pensar também
que oferecemos nosso corpo, nossa palavra e nossa mente, assim como objetos que possui-
mos realmente: flores, j6ias, tudo o que achamos bonito. Mesmo fora das sessées de pritica,
cada vez que vemos alguma coisa que nos toca por sua beleza — uma paisagem, um edificio,
um monumento, uma flor etc. — nos a oferecemos também em pensamento.

Trés tipos e quatro graus
As oferendas podem ser de trés tipos:



O mandala do univetso,

representado de forma esquematica.
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» as oferendas materiais como, por exemplo, as tagas de 4gua, as luzes e as flores que colocamos
sobre o altar''?;

* as oferendas mentais, isto é, principalmente o universo que nés imaginamos;

* as oferendas do “que existe primordialmente”, ou seja, 0 que nio foi fabricado pelos homens:
as montanhas, os rios, o mar, as florestas, as paisagens...

Todas essas oferendas sao iguais do ponto de vista do mérito que permitem acumular.

Podendo diferenciar-se segundo a natureza do que contém, a oferenda do mandala pode
também ser diferente de acordo com os graus como é considerada: mandala exterior, mandala
interior, mandala secreto € mandala de qiiididade.

O mandala exterior é constituido do universo tal como acabamos de descrevé-lo, com
a montanha axial, os quatro continentes etc.

O mandala interior refere-se i oferenda de nosso corpo, cujas diferentes partes repre-
sentam simbolicamente o universo: o tronco, 2 montanha axial, os quatro membros, os
quatro continentes, os dois olhos, os sol e a lua etc. Esta visualizagio € utilizada princi-
palmente na pritica de Chid'">.

O mandala secreto podera ser compreendido a partir de um exemplo: a noite, quando
nenhuma nuvem altera a limpidez do céu, uma infinidade de estrelas cintilam nele. Da mes-
ma maneira, elevam-se em nossa mente infinitos pensamentos que sio seu cintilamento.
Quando o reconhecemos, fazemos sua oferenda: € o mandala secreto.

O mandala de qiiididade consiste em oferecer a propria realizagio da natureza iltima da
mente, sem alteragdo nem restrigao.

Final de sessao

Quando terminamos uma sessao de oferenda do mandala, pensamos que, gragas a pritica,
o actimulo de mérito é realizado para nés e todos os seres. Imaginamos que o lama e as Trés
J6ias estio satisfeitos com isso, que eles se reabsorvem em uma luz que se funde em nés e
que nosso corpo, nossa palavra e nossa mente tornam-se unos com o corpo, palavra e mente

deles. Depois, permanecemos um momento meditando sem suporte e concluimos com a
dedicaténia.

Guru-ioga

Na pratica do gurw-ioga''*, a quarta preliminar, o lama-raiz, sob a forma de Vajradhara
(tib. Dorje Chang) ou ainda sob sua forma real, circundado por inimeros lamas da linhagem,

112 Para uma descrigio completa do altar e de seu simbolismo, ver Un autel chez s0i (Um altar em
casa), Edi¢Bes Claire Lumiére.

113 Ver mais adiante o capitulo dedicado 2 esta pritica.

114 Na exptressao guru-ioga, 0 termo ioga nao tem uma conotagio fisica, mas ¢ empregado em sua pri-

meira acepgio de wmigo. O guru-ioga € a pratica através da qual unimos nossa mente com 2 mente
do Mestre.
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é visualizado seja a nossa frente, no espago, seja acima de nossa cabega. Ainda que a visualizagio '
de base aproxime-se assim muito daquela do refligio ou da oferenda do mandala, a maneira
que se realiza € sensivelmente diferente. Nas praticas precedentes, de fato, cada uma das Trés
J6ias e das Trés Raizes era considerada como possuindo qualidades préptias, enquanto que na
perspectiva do gur#-foga, considera-se que todos os lugares de réﬁ‘zgio e suas qualidades estio
reunidas no lama.

Na presenga do lama, recitamos, primeiramente, a “prece de sete ramos””:
» render homenagem;
. aprcs:htar oferendas;
* reconhecer as faltas;
* regozijar-se com o mérito dos seres realizados e ordinérios;
* pedir para que os Buddhas nio partam para o nirvana,
» rogat-lhes para que ensinem o dbharma,
* dedicar o mérito.

Em seguida, vem o “ciclo dos quatro MA NAM”, prece de quatro versos, comegando
cada um pelas sflabas MA NAM, que significam “nossas mies”. Pensamos, entéo, que todos

os seres, nossas mies em nossas vidas passadas, cujo nimero ¢ infinito, dirigem sua prece
20 lama ao mesmo tempo que nés. '

O lama, atividade dos Buddhas

Feito isto, recitamos um grande nimero de vezes uma férmula curta, KARMAPA
TCHENNO, que significa: “Karmapa, pense em mim.” Se tivermos uma grande devogao
pelo Karmapa''®, se tivermos recebido diretamente dele iniciagdes ou instrugdes de medi-
tagdo, tomaremos 2 férmula no sentido literal e nos dirigiremos efetivamente a ele.

Mas a férmula também pode ser vista sob seu aspecto etimoldgico. “Karmapa” significa,
de fato, “Aquele que coloca em agio a atividade (dos Buddhas)” e, nesse sentido, aplica-se
a todos os mestres. Encontramos um caso semelhante nas preces dirigidas 2 Padmasambhava
sob seu nome tibetano habitual “Guru Rinpoche”. A expressio significa “Precioso Mestre”
e pode, portanto, ser aplicada 20 préprio Padmasambhava ou ainda a qualquer outro mestre.
Se nio tivermos uma conexio particular com o Karmapa, se nio tivermos recebido dele
iniciagdes ou ensinamentos, pensaremos, entio, que nos dirigimos 20 nosso préprio lama-
raiz. Recitando Karmapa tehenno guardamos na mente seu sentido primeiro: “(Mestre), vés que
sois a atividade (dos Buddhas), penseis em mim”.

Os sete versos principais

A parte seguinte da pratica consiste na recitagio tantas vezes que pudermos da prece
principal do guru-ioga, aquela que recitamos no total cem mil vezes, composta de sete versos.

Inicialmente oramos: A v, precioso mestre, dirijo minba prece. Concedais vossa graga para que sgja
rejeitada pela minka mente a apreensao de um ex (dois primeiros versos).

115 O Karmapa é o chefe da linhagem Kagyiipa.



304 Ensinamenios Fundameniais do Budismo Tibetano

Este “eu” é o centro de inimeras necessidades que lhe parecem indispensaveis para asse-
gurar sua felicidade: eu preciso — para “mim” — de boa comida, belas roupas, uma casa confor-
tavel, amigos etc. E por isso que o terceiro verso diz: Concedais vossa graga para que nasa na
corrente de consciéncia a auséncia de necessidades.

Nossa mente é, durante o dia, atulhada por uma porgio de pensamentos sem relagao
com o dharma. Oramos, entio: Concedais vossa graga para que cessem os pensamentos profanos.

A fonte de todos os sofrimentos reside na crenga que nossa mente existe realmente
enquanto objeto, quando na verdade ndo possui nascimento, fim e localizagio: ela € vazia,
materialmente inexistente. O quinto verso resume esta natureza da mente, sublinhando seu
carater nao-nascido: Concedais vossa graga para que minba propria mente realize-se como nao-nascida.

Por causa das perturbagGes como o desejo, 0 apego, a raiva, a aversao, o ciime, a cegueira
etc., somos tomados pelo jogo das aparéncias ilusérias. Essas aparéncias regem nossa vida
presente, manifestam-se no sonho e também sio produzidas no bardo. Oramos, entio: Con-
cedais vossa graga para que as ilusoes dissipem-se por si mesmas.

A realizagio da natureza vazia da mente — o mahamudra — também € a realizagio do
corpo absoluto, o dbarmakaya. O dbarmakaya, entretanto, nao esti dissociado da manifestagio.
Quando nos referimos a sua conexio com as formas, falaremos, portanto, de formas vazias.
Da mesma maneira, falamos de sonoridades vazias ou ainda de atividade mental vazia. No
entanto, essa vacuidade de todos os fenémenos s6 é plenamente experimentada no estado
de Buddha. No sétimo verso, oramos: Concedass vossa graga para que todas as aparéncias sejam reali-
zadas como o dharmakaya.

O primeiro verso da prece € um apelo ao lama, os seis outros referem-se a nossa pro-
gressio espiritual e nossa realizagio. Esti s6 € possivel pela graga das Trés J6ias e princi-
palmente do lama; é por isso que os seis versos pedem a graga. E necessario, ainda, que
sejamos receptivos e abertos, isto €, que roguemos do fundo do coragio, movidos por uma
total sinceridade. Uma histéria tibetana ilustra o poder da devog@o e da fé.

O dente do Buddha

Uma velha senhora tibetana tinha um filho comerciante que ia freqiientemente 2 india
para vender e comprar mercadorias. A velha senhora tinha uma fé muito grande no Buddha,
tanto que seu maior desejo era possuir uma de suas reliquias. Por ocasido de uma de suas
viagens 4 India, a0 descrever o itineririo para sua mie, o filho mencionou que passaria por
Bodhgaya. Bodhgaya! O lugar do Despertar do Buddha!

— Ja que vocé vai a um local tdo sagrado — disse 2 mae — tente trazer-me uma reliquia do
Buddha ou pelo menos alguma coisa que lhe tenha pertencido.

— Eu prometo! — Respondeu o filho.

O mercador tomou entio a rota para a India, negociou em varias cidades em que tinha
previsto ir, passou por Bodhgaya, mas, ocupado com as compras e vendas, com os negécios,
com o célculo dos lucros e a avaliagio da qualidade das mercadorias, esqueceu completa-
mente 2 reliquia do Buddha.

Quando chegou em sua cidade, a primeira pergunta da mie foi:

— Vocé se lembrou da minha reliquia?

~ Sinto muito, nao. — O filho nio tinha se lembrado.



Budismo Esotérico 395

No ano seguinte, o filho realizou uma nova viagem 4 India. A mie renovou-lhe o pedido
com insisténcia, para vé-lo voltar alguns meses mais tarde com as mios tio vazias quanto
da primeira vez. Os negécios o ocuparam demasiadamente!

Perspectiva da terceira viagem, terceiro pedido da mie que, impulsionada pela devogio
e pelo desespero de ter um filho tio negligente, disse-lhe: '

~ Se vocé esquecer desta vez também de trazer-me o que eu pedi, quando vocé voltar,
eu me matarei na sua frente.

E o filho, muito impressionado, prometeu nao esquecer de jeito nenhum.

Pelas estradas da India, ele lembrava da promessa da mie, mas o dias se passaram e a febre
do comércio o ocupava mais e mais a cada semana. Voltou para o Tibete sem preocupar-se em
levar nenhuma reliquia. Faltando um dia para chegar em casa, ele estava almogando, quando —
horror! — lembrou-se da promessa feita por sua mie. Ele sabia que ela era capaz de leva-la a
cabo. O que fazer?

De repente, avistou um cadéiver de um cachorro em decomposigio que nio se encon-
trava muito longe dali. Uma luz brilhou em sua mente: dente de cachorro, dente de homem,
a diferenca nio era muito grande; ele levaria para sua mie um “dente de Buddha™!

Um objeto tao sagrado ndo poderia ser apresentado sem uma embalagem que mostrasse
seu valor. Assim, nosso comerciante o envolveu com um brocado branco muito precioso,
depois com um amarelo e outro vermelho. A maravilha estava pronta.

Quando encontrou sua mie, esperou a pergunta dela com uma alegria nio dissimulada:

~ Entdo, fez boa viagem? Vocé nio esqueceu de novo meu pedido, nio é?

— Mie, como eu poderia té-lo esquecido quando sua vida dependia dele? Eu lhe trouxe
um dente do Buddha. Veja!

Com os olhos cheios de lagrimas, a velha mulher recebeu o precioso pacote e, com
respeito infinito, desatou os brocados um por um até que aparecesse essa coisa extraor-
dinéria, inacreditavel, espantosa: um dente do Buddha!

Ela se apressou em colocar o dente sobre o altar, mandou cinzelar uma caixa de ouro
para coloci-lo, depois, cada dia, recitou preces e dispos oferendas diante do santo objeto. As
pessoas das redondezas juntavam-se 2 ela em grande niimero para testemunhar devogio.

Ap6s algum tempo, o vulgar dente de cachorro comegou a produzir pérolas santas (tib.
ringsels). Quanto a velha mulher, quando sua hora chegou, seu corpo desaparecen em um
arco-fris 20 mesmo tempo que uma chuva de flores caia do céu.

O dente era apenas um dente de cachorro, a velha senhora estava enganada, mas o poder
de sua devogio era tio grande que péde produzir tais prodigios.

Lembrando-nos desse exemplo, devemos cultivar uma devogio semelhante, apoian-
do-nos na pritica do gurw-igga. S6 poderemos fazer isso evitando distragSes exteriores dema-
siadas, ndo nos deixando levar pela preguica e nio deixando que as dividas nos perturbem.
Nessas condiges, somente, poderemos estar abertos para a graca.



396 Ensinamentos Fundamentais do Budismo Tibetano

Consagragao final

Concluida a recitagio da oragio de sete versos, pensamos que os lamas que circundam
Vajradhara, ou ainda nosso lama sob sua forma real, dissolvem-se em uma luz que é absor-
vida por ele.

Visualizamos, em seguida, um quéadruplo processo:

» da fronte do lama, marcada com a silaba OM branca, é emitida uma luz branca que toca nossa
fronte, purifica-nos de todas as faltas cometidas pelo corpo e confere-nos a possibilidade de
atualizar ultimamente o corpo de emanagio (mirmanakaya);

* da garganta do lama, marcada com a silaba AH vermelha, é emitida uma luz vermelha que

toca nossa garganta, purifica-nos de todas as faltas cometidas pela palavra e confere-nos a possi-
bilidade de atualizar ultimamente o corpo de gléria (sambbogakaya);

* do coragio do lama, marcado com a silaba HUNG azul, é emitida uma luz azul que toca nosso
coragio, purifica-nos de todas as faltas cometidas pela mente e confere-nos a possibilidade de
atualizar ultimamente o corpo absoluto (dbarmakaya).

* Enfim, das trés silabas sao emitidas simultaneamente luzes brancas, vermelhas e azuis, que
nos purificam das faltas cometidas pelo corpo, pela palavra e pela mente, conferindo-nos a
possibilidade de atualizar ultimamente o préprio corpo de esséncia (svabbavakaya).

Final de sessao

Para terminar, Vajradhara ou o lama funde-se em huz que € absorvida em nés. Mantemos
a mente em repouso durante um momento, com a convicgdo de que nosso corpo, nossa

palavra e nossa mente estdo unidos 20s de Vajradhara ou do lama, e em seguida recitamos a
dedicatoria.

Vajradharaling, setembro de 1984.
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Chsd

A pritica de chéd remonta 4 ioguine tibetana Matchik Labdrén. Quando realizada em publico, essa
pratica apresenta um ritual estranho e envolvente, ritmado pelo tilintar regular de sininhos, pelos golpes
ripidos das bolas fustigantes dos damarus e os apelos claros e misteriosos langados pelos kanglings
esculpidos em um fémur. Além desse aspecto exterior, por mais emocionante que seja, chid é antes de
tudo uma pritica profunda que utiliza métodos particulares para desenraizar o ego. Kalu Rinpoche
mostra as fung3es essenciais dessa pritica, neste capitulo que agrupa dois ensinamentos seus, ap6s
lembrat com muito bom humor a grandeza otiginal de seus fundadores e de seus contemporineos.

As origens da pritica

Por que praticar o dharma? Acreditamos firmemente na realidade de um ego, pensamos
que existe verdadeiramente um “eu” muito limitado 20 qual nos assimilamos. Disto de-
correm indimeros sofrimentos, pois esse sentimento do ego, que nos leva a desejar o que
pode satisfazé-lo e a rejeitar o que o desagrada, submete-nos a miltiplas emogdes confli- .

tuosas. O dharma conduz-nos ao conhecimento que realiza a auséncia do eu e transforma as
emogdes em consciéncia primordial'’®,

Inteligéncia e realizagao

Para atingir esses objetivos, o dharma propde diferentes abordagens: a2 do pequeno vei-
culo, 2 do grande veiculo e a do sgjrayana. Este compreende quatro classes de tantras: o Kriya-
tantra, o Charya-tanira, o Yoga-tantra e o Anuttarayoga-tantra. No total, considera-se que o dharma
do Buddha compreende 84 mil tipos de ensinamentos. Quando uma pessoa inteligente abor-
da esses ensinamentos, seja o dos auditores no pequeno veiculo, ou o dos bodbisattuas no grande
veiculo, compreende facilmente que todos tém fundamentalmente 2 mesma fungio e que
todos propdem abordagens espirituais profundas. A compreensio intelectual, entretanto, nio
¢ tudo. Aquele que ensina o dharma baseando-se somente em seus estudos, sem ter atingido
um certo nivel de realizagio, ensina em fun¢io unicamente de sua compreensio; privado do
poder de clarividéncia, da visio direta da natureza dos fendmenos, pode cometer certos erros.

116 O tratamento das emogdes conflituosas é exposto de modo abrangente em Budismo Profundo.
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Mas, aquele que alcangou a realizagio de um bodbisattva ou mesmo de um arbat possui uma
visdo direta que lhe permite ensinar sem erro. Quanto aquele que realizou o estado de Buddha,
tendo percorrido a totalidade das terras e dos caminhos, ele chegou 20 estado tltimo: sabe
petfeitamente o que sio os seres ordinirios, o que é um Buddha, o que é o Despertar, assim
como 0s meios para alcangi-lo. Nada escapa do campo de seu conhecimento e de sua visio, e
por isso € chamado de “onisciente”.

No Tibete, a difusio do dbarma efetaou-se por dois canais, englobando as duas maneiras
de ensinar que acabamos de mencionar. Por um lado, encontramos um tipo de transmissio
enfatizando mais a teotia, veiculado pot dez linhagens chamadas os “Dez Pilares do Conhe-
cimento”. Por outro lado, oito escolas enfatizaram a pritica dos ensinamentos, sendo chama-
das os “Oito Grandes Carros da Pritica”. E a uma dessas oito escolas que pertence a tra-
di¢do de chid de que falaremos.

Karma Migyur Ling, 1984,

Cortar o ego pela raig

Chod significa “cortar”.

Todos nossos sofrimentos procedem dos efeitos dos trés venenos, o desejo-apego, a
raiva-aversao e a cegueira. Esses trés venenos sio eles préprios o produto da assimilagio de
um eu. Chid, “cortar”, refere-se a0 fato de cortar completamente, pela raiz, essa assimilagio,
de modo que os problemas que resultam dela sejam automaticamente suprimidos. Tomemos
o exemplo de uma arvore venenosa. Para livrarem-se dela, vocés podem tentar arrancar suas
fothas e seus frutos ou cortar seus ramos; mas ainda existem grandes chances de ver ramos,
folhas e frutos surgirem de novo no ano seguinte. Se, por outro lado, vocés retiratem suas
raizes, poderio estar seguros de que ela nio brotari de novo. Chid repousa sobre esse mesmo
principio: cortar a raiz de todos os problemas.

Uma pritica inspirada na prajnaparamita

Chid esti associado 20 segundo ciclo de ensinamentos do Buddha, referente 2 auséncia de
caracteristicas. Neste ciclo, o Buddha desenvolveu amplamente a nogao de vacuidade, mos-
trando que ela podia ser considerada de dezoito maneiras diferentes: a vacuidade exterior, a
vacuidade interior, a vacuidade a0 mesmo tempo exterior e interior, a vacuidade da vacuidade,
a vacuidade superior, a vacuidade inferior etc. Esses ensinamentos foram inscritos nos Sw#ras
da Prajnaparamita, cuja extensido das versdes variam:

* a Prajnaparamita em Cem Mil Versos, compreendendo doze volumes no cinone tibetano;
* a Prajnaparamita em Vinte Mil Versos, quatro volumes;
* a Prajnaparamita em Oito Mil versos, um volume.

Com o objetivo de torni-los mais acessiveis, esses ensinamentos foram retomados em
seguida por grandes mestres da India, como Nagarjuna, que os codificou sob a forma do
madhyamika, ou ainda Asanga, redator dos Cinco Tratados de Maitreya.

Matchik Labdr6n, iniciadora da pritica de chid, era ela mesma extremamente versada
nos textos da Prajnaparamita a ponto de eles constituirem um fator essencial de seu desenvol-



A Prajnaparamita,
personificada sob a forma de uma deusa.
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vimento espiritual; por essa razio era chamada “Matchik Drénma, a realizadora da palavra do
Buddha”.

O iogue indiano Padampa Sangye era, por sua vez, o depositirio de um ciclo de instru-
goes sobre a vacuidade. Como existia um lago muito estreito de mestre para discipulo entre
Padampa Sangye e Matchik Labdrdn, o ciclo de ensinamentos do primeiro, shije, € o da
segunda, chid, transformaram-se em um Wnico. Nesse contexto, a2 meditagio que propée chid
repousa sobre os dois principios fundamentais do mabayana:

* a vacuidade, ou seja, a realizagio da auséncia de eu, onde acreditamos que exista um;
* a compaixido por todos os setes que sofrem por causa da auséncia dessa realizagio.

Samye-Ling, margo de 1983,
Padampa Sangye

Vindo da India, chegou um dia no Tibete superior''” um “detentor do conhecimento”
(sct. vidyadhara), chamado Padampa Sangye (sct. Kamalashila). Ele era mais precisamente
“vidyadhara de longa vida”, isto é, possuia o controle sobre a duracio da vida. Dizia-se que
tinha duzentos anos quando chegou 2o Tibete.

Padampa Sangye propunha um ensinamento chamado shije, “pacificar”, cuja fungio
particular era dissipar os obsticulos exteriores — os sofrimentos fisicos e as doengas —, assim
como as perturbages interiores — os pensamentos e as emogdes conflituosas. Por isso esse
sistema era conhecido sob o nome “shije que pacifica todos os sofrimentos”.

Padampa Sangye visitou o Tibete na época em que ali vivia Milarepa. Ambos atingiram
a plena realizagio e gozavam de uma grande reputagdo. Além disso, em alguma parte na
fronteira entre 2 India e o Tibete, também morava um grande realizado, Dharmabodhi.

Assim, na mesma €poca e na mesma regido encontravam-se trés seres excepcionais: Milarepa,
Padampa Sangye e Dharmabodhi.

Milarepa e Dbarmabodhi

Milarepa era discipulo de Marpa. Recebera dele todas as instrugdes e todas as iniciagSes
necessarias, de maneira que nao se preocupava em buscar os ensinamentos de um outro
lama, por maior que fosse Ele era discipulo de um 1nico mestre. Entretanto, seus préprios
discipulos, particularmente Rechungpa, disseram-the um dia:

— Dharmabodhi esta residindo neste momento perto daqui. Por que vocé nio vai vé-lo?

— Nio tenho nada para lhe perguntar, respondeu Milarepa. Acho que ele também nio
tem nada para me perguntar. De que serviria visitd-lo?

— A realizagio do senhor com certeza € muito grande — replicaram os discipulos —, entre-
tanto, o senhor nio estaria manifestando um pouco de orgulho?

— Nio — respondeu Milarepa —, nio sinto orgulho. Simplesmente, nio vejo utilidade para
um tal deslocamento. Entretanto, se isso os preocupa tanto, irei de bom grado encontrar

117 Isto &, o Tibete ocidental.
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Dharmabodhi. Vocé — dirigindo-se a2 Rechungpa ~ parta na frente com alguns discipulos; eu
os encontrarei no caminho.

Rechungpa e outros iogues colocaram-se, entio, a caminho e chegaram perto do local
onde Dharmabodhi morava sem terem encontrado Milarepa. Entio, viram aparecer no céu
um supa de cristal que pousou suavemente diante deles: era Milarepa. Todos foram 2o en-
contro de Dharmabodhi, que fez com que Milarepa se sentasse em uma poltrona semelhante
a sua e os dois mestres ministraram-se simultaneamente ensinamentos.

Quando terminaram, Dharmabodhi prosternou-se diante do ilustre visitante, o que
aumentou ainda mais a fé de todos por Milarepa.

Padampa Sangye di um chute em Milarepa

Uma outra vez, Milarepa aceitou encontrar Padampa Sangye. Quando este aproximava-se
do local de encontro, Milarepa, advertido por suas faculdades supranormais, disse a si mesmo:
“Vamos ver se o célebre Padampa Sangye possui realmente todos os poderes que lhe
atribuem.” E transformou-se em uma pequena moita na beira do caminho. Padampa Sangye
chegou, passou perto da moita como se nao visse nada e continuou caminhando. “Ele nio
tem nenhum poder”, disse Milarepa, “ele ndo me reconheceu!” Exatamente nesse momento,
Padampa Sangye virou-se, deu um chute na moita e disse:

— Seria melhor que vocé nio ficasse aqui, Milarepa. De qualquer modo, vocé nio viveri
mais muito tempo; eu ofereci sua forga de vida aos dakas e is dakinis. Eles agora a absor-
veram completamente, e € por isso que vocé morrera hoje mesmo.

— E verdade, reconheceu Milarepa, retomando sua aparéncia normal, acho que vocé tem
razio, eu morrerei hoje, pois me sinto muito doente.

- Nio diga! E o que vocé esti sentindo?

— Bem, nas costas estou afligido pelo maba-ati; na frente, tenho o peito afetado pelo
mabamudra, por dentro, sinto que fui corroido pelo madhyamika. Com certeza, logo irei morrer
de tudo isso. Eis como serd minha morte: o ego vai morrer na sabedoria do nio-ego, as
emogdes vao motrer na consciéncia primordial e os pensamentos vdo morrer na vacuidade.

Depois, Milarepa acrescentou:

— Creio que vocé é verdadeiramente um grande realizado. Vocé vem da India e mora
neste momento no meu pais: deixe-me honri-lo com uma refeigao.

— Ficarei muito feliz em ser seu héspede — respondeu Padampa Sangye.

O iogue da India multiplicou-se entio por sete e os sete Padampa Sangye ocuparam
cada um o alto de uma folha de grama.

Milarepa, por sua vez, preparou a refeigao: desfez a calota de seu préprio crinio, colo-
cou-a em sua mao e depositou ali seu cérebro, que transformou-se num néctar maravilhoso.
Em seguida, de seu umbigo fez aparecer o fogo do #umo para aquecer o precioso alimento.
Depois, fez aparecer, por sua vez, sete Milarepa que se instalaram igualmente sobre as pontas
de sete folhas de grama. Os sete Padampa Sangye e os sete Milarepa compartilharam a refei-
¢do, improvisando alternadamente cantos sagrados.

Depois disso, eles se separaram, muito felizes por terem se encontrado.

No total, Padampa Sangye ficou cem ou duzentos anos no Tibete. Depois foi para a
China onde considera-se que viva até hoje, sobre uma montanha chamada Riwo Tse-nga, o
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“Monte dos Cinco Picos”. Aqueles que retinem mérito suficiente e possuem conexdes cir-
micas privilegiadas podem, ainda em nossos dias, encontri-lo.

Padampa Sangye e o mestre chinés

Durante o petiodo que viveu na India, Padampa Sangye teve um outro encontro célebre,
com um mestre ch'an vindo da China, de nome Mahayana, que ensinava exatamente a vacui-
dade'®. “Tudo é vacuidade”, dizia; “initil, portanto, abandonar os atos negativos ou realizar
atos positivos: basta permanecer na vacuidade™.

Inimeros tibetanos ficaram seduzidos por uma via aparentemente to ficil de ser segui-
da, de modo que o Budismo importado da India estava ameagado por essa nova tendéncia
vinda da China. Aqueles que permaneciam ligados 20 Budismo puro ficaram apreensivos.
Sabendo da presenga de Padampa Sangye no Tibete, pediram-lhe para vir combater as falsas
visGes do mestre chinés. “Se esse mestre € alguém inteligente”, respondeu Padampa Sangye,
“um debate podera mostrar-se ttil; em se tratando de um tolo, nosso confronto seri estéril.”

As pessoas disseram que n4o sabiam quem era exatamente o mestre chinés, mas que lhes
parecia que apenas ele, Padampa, por ser 20 mesmo tempo um grande erudito e um mestre
realizado, poderia resolver as dificuldades nas quais se encontrava o Budismo no Tibete.
Padampa Sangye aceitou, entao, ir 20 encontro de Mahayana.

Quando este se aproximou dele para recebé-lo, Padampa Sangye, erguendo seu bastio,
descreveu no ar trés circulos acima de sua cabega, depois trés circulos 4 direita e trés 2
esquerda, seguidos de um certo nimero de movimentos. Por meio de sinais, sem usar a
palavra, ele perguntava: “O que é a vacuidade? O que é a verdade relativa? O que é a verdade
Gltima?” O mestre ch'an entendeu as mensagens e respondeu. Padampa Sangye viu, entio,
que tinha um interlocutor digno dele.

Os dois mestres puseram-se de acordo para organizar um grande debate piblico, para
o qual seriam convidados os mais célebres eruditos e todas as autoridades locais em matéria
de filosofia budista. Fixaram o duelo: aquele dos dois que fosse vencido devetia voltar 20 seu
pais de origem, Mahayana para a China, Padampa Sangye para a India.

O debate ocorreu, longo e sutil. Finalmente, Padampa Sangye venceu e o mestre ch'an
voltou para a China. Entretanto, o vencedor fez uma homenagem a0 mérito de seu adver-
sario: “Quando um homem inteligente engaja-se em uma via falsa, pode, se lhe explicarmos
o seu erro, reconhecé-lo e abandoni-la. Mas quando se trata de um tolo, ele permaneceri
surdo a toda tentativa de explicagdo e s6 poderi persistir em seu caminho erréneo”.

O Budismo Tibetano conserva uma imensa gratidio a Padampa Sangye que permitiu
que fosse restabelecida a visdo justa e que florescesse de novo no Tibete o dharma perfei-
tamente puro.

Karma Migyur Ling, 1984.

118 O ch’an é o ancestral chinés do Zen japonés. A histéria relatada aqui nio questiona a tradigdo do
¢h’an, mas unicamente as posigoes pessoais do mestre chamado Mahayana.
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O mestre chinés Mahayana era um verdadeiro erudito, alguém que buscava efetivamente a
verdade, o que o levou a reconhecer seu erro. Uma pessoa falsamente inteligente, a0 contririo,
jarnais aceita questionar suas opiniSes. Ela sempre acredita que o que pensa &, definitivamente,
verdadeiro e fecha-se em sua idéias.

Sakyapandita e os dois monges incultos

Uma historia tibetana ilustra bem a diferenga entre a inteligéncia aberta e a estupidez.

Dois monges tinham vindo ver o grande erudito Sakyapandita.

— Vocés conhecem bem os textos que vocés estudaram? — Perguntou-lhes.

—Nés os assimilamos perfeitamente. — Responderam os dois companheiros.

— Vocés poderiam dizer-me que tipo de atividade é preciso abandonar (pang-ja) e qual
deve ser adotada (lang-ja)?

Ele esperava que eles dessem a resposta mais simples, isto €, quais s3o 0s atos negativos
€ Os atos positivos.

Mas os dois tolos tomaram os dois termos por nomes de pissaros e responderam atro-
gantemente que pang-ja era uma determinada espécie e langja''* uma outra. Depois, puseram-
se a falar doutamente sobre os costumes dos pissaros, os primeiros, segundo eles, viviam na
planicie e os segundos nas montanhas.

Sakyapandita, nio tendo certeza se os monges tinham compreendido bem sua pergunta,
se zombavam dele ou se eram verdadeiramente estipidos, fez uma nova pergunta simples:
quais sio os dezoito infernos'*’?

— Vejamos — disseram os dois monges —, temos os oito infernos quentes e os oito in-
fernos frios, o que perfaz dezesseis...

Faltavam-lhes dois. Eles nio sabiam onde encontri-los, quando duas palavras vieram a
sua mente, sem que tivessem a menor idéia do que significavam:

— E temos também sha-nak e sha-mar!

Sha-nak e sha-mar, “gorro negro” e “gorro vermelho”, eram na realidade duas expressoes

que serviam para denominar o Karmapa e Situ Rinpoche, os dois lamas Kagyiipas mais
célebres na época.

Sakyapandita ficou tio entristecido com a ignorincia e a tolice dos dois monges que

comegou 2 chorar. E os dois pretensiosos pensaram: “Coitado, ele ndo comegou seus estudos
tio cedo quanto nds e chora por causa de sua ignorancial”

Samye-Ling, margo de 1983.

119 Esta hist6ria utiliza um jogo de palavras em tibetano, pois nas expressdes mencionadas a palavra
Ja significa afividade, sendo tomada pelos dois monges por um homé6nimo que significa pdssaro.

120 Tradicionalmente, sio enumerados oito infernos ardentes, oito infernos gelados, infernos ocasio-
nais e infernos periféricos. Portanto, um total de dezoito tipos de infernos.



Budismo Esotérico 405

Matchik Labdron

Dons excepcionais

Ainda na mesma época, vivia na regiao de Lab, nas cercanias da provincia do Kham, uma
jovem que possuia todas as qualidades: bonita, voz extremamente agradivel, inteligéncia
muito viva. Ela recebera a base de sua educagio espiritual de um mestre chamado Ngéoshe-
chen, conhecido por ter sido o primeiro fer#in do Tibete. Depois tornou-se discipula de
Padampa Sangye, por quem tinha uma grande fé, mesmo antes de encontri-lo, simplesmente
por ouvir falar dele.

A jovem possuia, além disso, dons excepcionais na leitura oral. Difundira-se no Tibete
que monges e lamas realizassem leituras em voz alta do Kangysr, a tradugio tibetana do
canone budista; esta também era, para muitos iogues mendicantes, uma maneira de obter
alimento. No Kangyxr, encontram-se os doze volumes da Prajnaparamita em Cem Mil Versos, a
explicagio mais desenvolvida do segundo ciclo de ensinamentos do Buddha, tratando da
auséncia de caracteristicas. A jovem de Lab era capaz de realizar em um vinico dia 2 leitura
dos doze volumes, quando, para um leitor comum, eram necessarios quinze dias. Nio se
contentando em ser especialista na técnica da leitura, tinha acesso 20 sentido profundo do
que lia, assimilando nogdes tio sutis como os dezoito tipos de vacuidade. Essa jovem cha-

mava-se Dronma, “Resplandecéncia”. Como nascera na regiio de Lab, era chamada Matchik
Labdron: “Mie Unica, Resplandecéncia de Lab”.

Matchik Labdron e Thipa Bhadra

Certa vez em que tinha sido convidada para fazer a leitura da Prajnaparamita, ela encon-
trou um grande realizado, chamado Thépa Bhadra, que também realizava este tipo de leitura.
Criaram entre si um lago muito estreito e viveram, pelo menos aparentemente, como um
casal comum. Alguns se chocavam com isso: “Esse homem e essa mulher sio, 20 que parece,
grandes mestres e vivem como os mais comuns dos mortais!” Um dia, entretanto, alguém
viu uma grande luz no interior da residéncia do casal. A pessoa arriscou uma olhadela e viu
como se o sol e a lua estivessem reunidos. Esse sol e essa lua eram de fato Matchik e Thopa
Bhadra.

Tiveram virios filhos, que eram cuidados por Thopa Bhadra, enquanto Matchik viajava. Dois
de seus filhos ficaram particularmente conhecidos, Gyelwa Samdrup e Thényen Samdrup,
assim como sua filha Dorje Drolma. Os trés atingiram a realizagio.

A grande erudigdo de Matchik, seus talentos excepcionais, sua grande inteligéncia fize-
fam com que muito rapidamente sua fama se propagasse por todo o Tibete, chegando até a
India. Quando ela encontrou Padampa Sangye, recebeu dele o ciclo completo dos ensina-
mentos da linhagem shije de onde provém a pritica de chid.

Leitura rapida

Um dia, eruditos vindos da india propuseram a Matchik de fazer um concurso de velo-
cidade de leitura. Ela aceitou, ainda que nio visse muita utilidade nisso. Os textos tibetanos,
impressos no sentido da largura, sio compostos de folhas independentes que compreendem
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em geral cada uma seis linhas. Uma pessoa comum 1€ uma linha por vez. Matchik lia seis linhas
simultaneamente! Ela venceu facilmente o concurso e, nessa ocasiio, falou de suas vidas pre-
cedentes.

Lembranga de uma vida passada

Ela revelou, especialmente, que tinha sido um iogue na India e que ainda podiam ser
encontradas em uma gruta, da qual ela deu a localizagio, as reliquias de seu corpo passado.
Dos iogues indianos, alguns tinham diferentes poderes e praticavam em particular a cami-
nhada que permitia percorrer centenas de quildmetros em um tnico dia. Assim, um deles
foi 2 India muito rapidamente, acompanhado de Padampa Sangye, para verificar as palavras
de Matchik. Eles encontraram vestigios de sua vida passada de acordo com as indicagSes que
ela tinha dado. Compreenderam, entio, que Matchik era verdadeiramente um ser plenamente
realizado, e tiveram uma fé total nela. A fama de Matchik ficou ainda maior.

A conversdo do filho mau

Dos filhos de Matchik, havia um que seguia 0 mau caminho: roubava, andava com ban-
didos, matava animais e recusava-se a escutar seu pai e sua mae. Nio longe de sua casa vivia
um rgakpa, isto €, um iogue que tinha um cabelo muito longo, um pouco como os saddhus
da India, e que tinha a faculdade de langar encantamentos. Ele possuia um boi que utilizava
para ir todos os dias buscar 4gua em uma fonte distante. O mau filho de Matchik foi um dia
na casa do iogue, roubou-o e matou o seu boi. Quando se deu conta de quem era sua vitima,
ficou aterrorizado: “Ele vai usar sua magia contra mim, vai me matar, com certeza”, pensou.
Correndo para casa de Matchik, implorou-lhe:

— Mie, eu roubei um ngakpa, matei seu boi, ele vai se vingar! Mie, vocé precisa me
proteger!

— Nio tenha medo, vou ajudi-lo — assegurou-lhe Matchik. — Mas para que minha pro-
teio seja eficaz, € preciso que vocé pratique o dharma, senio nio poderei fazer nada por vocé.

— Eu aceito tudo o que vocé quiser, mie, vou praticar.

Matchik deu a seu filho, entdo, as iniciagGes e as instrugSes necessirias, depois levou-
0 a uma gruta, fechando magicamente todas as saidas.

O jovem rapaz, na gruta, dedicou-se 2 pratica de chid durante muitos anos, meditando sem
nenhuma distragdo. Sua unica ligagao com o mundo extetior era um raio de luz que se infiltrava
na gruta por uma mindscula abertura e através da qual dakinis introduziam alimentos e be-
bidas. Depois de virios anos de pritica, o filho de Matchik tornou-se também um ser realizado.

Karma Migyur Ling, margo de 1984.

Fungio e aspectos da pritica

O medo € vagio

A pritica de chid leva a realizacio da vacuidade e 2 compaixido. Ao mesmo tempo, tem como
particularidade permitir que nos desfagamos do medo e das nogGes de pureza ou de impureza
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material. Quando, por exemplo, 0 medo aparece ou um perigo surge, treina-se em pensar:
“Quem tem medo? E a mente. Fora da mente, n3o hi nada que possa sentir medo. Jiquea
mente é vazia, 0 medo também é vazio”. Assim, nada mais parece aterrorizante. Para tomar o
treinamento mais eficaz, Matchik preconizava buscar para a pritica de chid lugares aterroriza-
dores como os locais mal-assombrados, cheios de demédnios e abandonados pelos homens,
assim como locais repugnantes como os ossarios cheios de cadaveres. A prépria Matchik fre-
quentou dessa forma oitocentos desses lugares e sua realizagio foi consideravelmente aumentada.

Sangye Nyentinpa e a gruta que desmorona

Matchik transmitiu a pratica de ¢hdd principalmente a dezoito grandes discipulos, sendo um
deles, na linhagem Kagylipa, o Karmapa Rangjung Dorje. Na linhagem Shangpa Kagyi, foi
Bepel Neljor, “o Iogue Escondido”, igualmente conhecido pelo nome Sangye Nyenténpa,
que recebeu essa transmissao.

Para praticar chdd, ele procurava freqiientar locais aterrorizadores, cuja fungio acabamos
de mencionar.

Um dia em que dormia em sua gruta, foi despertado por pequenos grios de terra que
caiam sobre seu rosto. Ao abrir os olhos, constatou que a rocha acima dele estava trincando.
Seu primeiro reflexo foi correr para a saida da gruta. Todavia, no momento de sair, lembrou-
se que estava praticando chid com o objetivo de superar o medo. Entio, retornou, instalou-
se de novo sob a rocha ameagadora e permaneceu assim durante trés dias, praticando chid
e meditando sobte a vacuidade. No final dos trés dias, abandonou a gruta livre de todo
medo. Assim que transpds o limiar, a rocha desintegrou-se.

Um remédio para a loucura

Chid é uma pritica muito profunda que permite atingir rapidamente o estado de Buddha
se for praticada com perfeigdo. Mas também ¢ particularmente benéfica para os seres asso-
lados por medos, angiistias, doengas, ou atingidos pela loucura. Imaginemos uma pessoa
dominada por uma neurose que a torna incapaz de fixar-se em um lugar e a leva a errar per-
petuamente na natureza. Um praticante especialista na pratica de chid teri condi¢es de pér um
fim nesse desejo de fuga.

A medicina tibetana repertoria 404 tipos de doengas dentre as quais 101 sio devidas a

espiritos malignos. Para curar esses tipos de doengas, nio existe um meio mais eficaz do que
a pratica de chid.

A esséncia da pritica

Cinco versos do ritual permitem-nos compreender a fungio essencial da pritica.

O primeiro desses versos diz: Concedais vossa graga para que ex evite envolver-me nas atividades do
mundo ilusério. Chéd permite, de fato, reconhecer que todos os objetos exteriores sio apenas
aparéncias ilusorias e assim desapegar-nos deles.

Em segundo lugar, temos: Concedais vossa graga para que ex me desfaga do apego por este corpo
ilusério composto pelos quatro elementos. Os métodos mais poderosos ensinados por Matchik
levam-nos a0 desapego do corpo e  interrupgio de pensar em termos de “eu sou esse corpo”.
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O texto continua: Concedais-me acolber como um sinico sabor as circunstincias adversas, as doengas,
os espiritos malignos e os obstdculos. A pritica permite nio ser afetado pelas circunstincias adver-
sas, libertar-se dos medos, dos perigos, das doengas e dos sofrimentos, permanecendo na
esséncia deles.

O quarto verso menciona especialmente: Concedais vossa graga para que ex reconbega mex
priprio rosto na manifestagdo que nada mais é do que expressao da mente. Chod € um meio eficaz para
que todas as aparéncias liberem-se delas mesmas, o que significa que elas s3o reconhecidas como
produgdes da mente. Sendo a prépria mente percebida como vazia, todas as aparéncias libe-
ram-se nessa vacuidade. :

Enfim, € dito: Possa ex obter a liberdade nos trés corpos anto-conbecedores, existentes em si.
Podemos com essa pratica obter a liberdade interior, o dominio de nossa prépria mente,
reconhecida como sendo ultimamente os trés corpos de um Buddha: sua vacuidade, o corpo
absoluto (dbarmakayad), sua claridade, o corpo de gloria (sambbogakaya) e 2 unido dos dois, o
corpo de emanagao (nirmanakaya).

Consideremos, agora, alguns pontos que, no desenrolar mesmo do ritual, sdo especificos
da pritica de chid e lhe conferem um cariter particular.

Oferenda do mandala

Numerosas préticas incluem o que chamamos “oferenda de mandala'*™; pensa-se que se
oferecem aos Buddhas e as divindades, 2 montanha axial do universo, circundada pelos quatro
continentes, os quatro circulos de montanhas de ferro etc. A oferenda do mandala no chid apre-
senta a particularidade de que, a0 invés de pensar que oferecemos o universo sob essa forma,
é nosso préprio corpo que é oferecido como mandala, cada parte sendo visualizada em corres-
pondéncia com uma parte do universo: o tronco simboliza a montanha axial, a cabega corres-
ponde 20s diferentes mundos dos deuses, os olhos sio o sol € a lua, os quatro membros, os
quatro continentes etc. Dessa maneira, o préprio corpo torna-se 0 mandala do universo.

Karma Migyur Ling, 1984.

As nogoes de “eu” e de “meu” estio profundamente enraizadas em ngs, cobrindo trés
aspectos: em primeiro lugar, “eu’; em segundo lugar, “mex corpo”; em terceiro lugar, “meus
negocios, meu terreno, minba casa etc.” Desses trés, o primeiro é o mais restritivo, o corpo vindo
em segundo lugar e nossas posses em terceiro. Uma das maneiras de nos desfazermos dessas
fixagSes, 20 mesmo tempo acumulando mérito e purificando-nos, é praticar a oferenda do
mandala. Em geral, ela recai sobre 0 mundo exterior e portanto sobre o terceiro dos aspectos
que acabamos de vet: oferecemos em imaginagao o universo, tudo o que ele contém e todos os

nossos bens. Em chéd, ao contririo, oferecemos nosso corpo, situando-nos, portanto, em um
nivel mais restritivo de apego.

Samye-Ling, margo de 1983.

121 Sobre a oferenda de mandala, ver o capitulo “As preliminares especificas”.
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Powa

A pritica de powa'Z, a ejecio da consciéncia, efetuada no contexto de chéd, reveste também
um caréter particular. Apresenta-se sobre trés variantes: o powa exterior, com simbolos e supor-
te, 0 powa interior, com simbolos e sem suporte € o powa secreto, sem simbolo nem suporte,

Karma Migyur Ling, 1984,

O ego, a assimilagio 20 corpo, é uma tendéncia implantada muito solidamente em nés.
Para desfazer-nos dela, chid integra a pritica de powa, 2 partir da qual, no curso do ritual, mente
e corpo sio considerados como separados.

Realizando powa, o meditador visualiza que o eu, ou a consciéncia ordiniria, é enviada
20 céu e que se funde na vacuidade do espago. Entio, ele permanece no estado em que a men-
te € onipresente como o espago; o conhecimento, onipresente como a mente, € 0 dharmatkaya,
onipresente como o conhecimento. Esse powa, chamado a “Abertura da Porta do Céu”, é
considerado cem vezes superior 2 um powa ordinario.

Samye-Ling, margo de 1983.

Oferendas

Em todo titual, realiza-se em intengio is Trés Jéias oferendas de agua, flores e incensos,
imaginadas inumeraveis. Em chid, elas sio efetuadas segundo um processo particular: sio os
deuses e os deménios vindos dos diferentes érgios sensoriais que as apresentam. Dos olhos
emanam os deuses e as deusas que oferecem as formas, dos ouvidos aqueles que oferecem
os sons, do nariz, os que oferecem os perfumes etc.

Além disso, os rituais compreendem uma oferenda de forma. Em chid, é nosso corpo,
carne e sangue, que oferecemos como #rma. Uma variante consiste em pensar que o universo
€ o recipiente que contém a forma € que Os seres que O povoam sio a forma. Uma outra
possibilidade, em chid, € ainda visualizar a pele como o recipiente, enquanto que a carne, os
0ss0s € O sangue sio a #orma. Enfim, € possivel considerar que, sobre o suporte das aparén-
cias exteriores, € oferecida, enquanto forma, nossa faculdade de pensar.

Quando se trata de demdnios ou espiritos malignos, é a eles que realizamos mais especial-
mente oferenda: damo-thes o amor, a compaixio, nossa carne e nosso sangue.

Karma Migyur Ling, 1984,

Os quatro tipos de héspedes

Dos diferentes tipos de oferendas efetuadas durante o ritual, as principais, utilizando o
corpo sob diversas formas apés ter ejetado 2 mente pela pratica de powa, sio chamadas “festim
branco” e “festim vermelho”, apresentadas para quatro categorias de héspedes.

122 Sobze powa, ver os capitulos “Os Seis Bardos” e “ Os Seis Dharmas de Naropa”.
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Os “héspedes de honra”, agrupando as Trés ]6ias, os Buddhas, os bodbisattvas e os lamas;
n6s lhes oferecemos nosso corpo transmudado em diferentes oferendas: exteriores, interiores
secretas.

Os “héspedes de capacidades”, isto €, os protetores do dbamma, assim como os deuses ou
espiritos que, embora nio estejam liberados, voltaram-se para o dbharma movidos por uma
motivacio fraterna pelos seres e que assumiram engajamentos junto a0 Buddha Shakyamuni,
Padmasambhava ou Matchik Labdron. Pensamos que nosso corpo transforma-se naquilo
que lhes ¢ agradavel. '

Os “héspedes de compaixido”, isto €, os seres das seis classes. Todos foram nossos pais
e mies e temos, portanto, em relagio a eles uma divida de gratiddo que lhes testemunhamos
pensando que nosso corpo torna-se tudo o que eles possam desejar.

Os “héspedes de crédito”, compostos por espifitos que tentam nos prejudicar. Eles o
fazem em razio de uma divida cirmica que assumimos em relagio 2 eles em nossas vidas
passadas: cometemos atos prejudiciais em relagio a eles, até podemos té-los matado. Também,
como forma de remissdo, oferecemo-lhes agora a carne e o sangue de nosso corpo com o qual
se alimentam.

Karma Migyur Ling, 1984.

Uma vez que a mente tenha sido enviada para fora do corpo, este é transformado, pela
visualiza¢io, em uma grande variedade de oferendas que correspondem iqueles aos quais
530 enderecadas.

Em primeiro lugar, o corpo toma 2 forma de virios objetos alegres e agradaveis, ofere-
cidos 20 lama-raiz e a todos os lamas da linhagem. Esta oferenda é chamada “nénupla”, pois
inclui para cada um dos trés elementos da personalidade dos lamas — corpo, palavra e mente
— trés graus de oferenda: exterior, interior e secreta. Nessa mesma fase da meditacio, a
oferenda é estendida aos yidams, aos Buddhas e aos bodhisattvas, sob quatro formas: exterior,
interior, secreta e ultima.

Num segundo momento, em intengo dos protetores e dos guardides do dbarma, temos,
sempre em seguida 4 transformagio do corpo, as substincias de “reparagio” e de “reali-

- )

zagio”.
Em um terceiro momento, destinados is seis classes de seres, aparecem dons sob 2
forma de coisas belas de se ver, sons agradaveis, pratos deliciosos, petfumes suaves etc.
Enfim, as oferendas sdao destinadas a uma quarta categoria de seres: os credores cir-
micos'®. Durante inumeriveis vidas passadas, de fato, realizamos atos que engendraram o
sofrimento dos outros, que os tenhamos matado ou infligido diversas dores. Portanto, carmi-
camente, temos uma divida com eles, divida que lhes permite, por exemplo, nos causar
doengas. No ciclo das oferendas que estamos tratando, nés lhes apresentamos nossa carne,

123 Os credotes cirmicos que tratamos aqui nio se referem 20s humanos, mas a seres que renasceram
em diferentes categorias de espititos.
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NOSSO sangue, NOSSOS 0ssOs, Ou qualquer parte de nosso corpo que imaginamos que lhes seja
aprazivel.

Samye-Ling, .margo de 1983,

Continuidade da pritica

Dar seu corpo

Geralmente, quando um adepto do dharma é assolado por medos, angistias ou perigos,
o remédio € orar as Trés J6ias. Mas o praticante de chid considerari que essas experiéncias
desagradéveis sio produzidas por maus espiritos e diri: “Esses seres, que sio maléficos hoje,
foram no passado meus pais e maes e manifestaram, entio, por mim a maior bondade. Se
desejassem, agora, nutrir-se com meu corpo, eu thes ofereceria com prazer”. E, dirigindo-se a

eles, ele pensa: “Este corpo que € meu, fagam dele o que quiserem, agrada-me mais doi-lo a
vocés do que conservi-lo para mim”.

Karma Migyur Ling, 1984.
Completa aceitagao

Na perspectiva de chid, mesmo 2 doenga pode ser integrada 2 pritica. Quarido ela surge, a0
invés de rejeiti-la, pensamos: “E uma coisa boa; possa eu, gragas a esta doenga, tomar para
mim as doengas e os sofrimentos de todos os seres!” Ao mesmo tempo, consideramos que
esta doenca pode ser provocada por credores cirmicos. Que eles sejam sua causa, que eles a
mantenham ou que a levem a cabo, nés lhes dizemos: “Venham! Sejam bem-vindos! Se devo
ficar doente, que eu fique doente; se eu devo morrer, que eu morra” O que quer que acontega,
tudo é percebido, para além das aparéncias, na vacuidade da situagio.

Em geral, quando estamos doentes, procuramos nos curar por intermédio de um mé-
dico, de remédios variados, até de rituais. Em chid, a abordagem é diferente. Aceitamos
completamente a doenga, aceitamos completamente a morte. O corpo é integrado 4 nogio de
vacuidade e ndo é mais um objeto que ¢ preciso cuidar; ele € simplesmente oferecido aqueles que
desejam vé-lo doente.

Samye-Ling, margo de 1983,

Nao esquecer o essencial

Se recebermos a iniciagao e as instrugdes de chod, se compreendermos bem o sentido da
prética e se a realizarmos de modo eficaz, acredita-se que poderemos adotar entio qualquer
conduta. Comportarmo-nos de modo insélito, sermos considerados loucos, torna-se sem im-
portincia.

O essencial na pritica de chdd, todavia, continua sendo compreender bem 2 natureza
ultima da mente, realizar que ela € vazia e 20 mesmo tempo desenvolver uma grande com-
paixdo por todos os seres, pensando que eles sofrem porque eles proprios ainda estio na
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ignorancia da natureza da mente. Chid inclui 20 mesmo tempo o aspecto ultimo, a realizagio
da natureza da mente, € 0 aspecto relativo, a pritica da compaixao. Praticar chid permite desen-
volver essas duas facetas que sio o fundamento do dbarma. E para isso que contribuem a ofe-

renda de nosso corpo como mandala is Trés J6ias, por exemplo, bem como as outras visua-
lizagdes do mesmo tipo.

Karma Migyur Ling, 1984.

Matchik Labdrén dizia que a acumulagio de mérito do praticante de chid é superior a cem
acumula¢Ges de mérito comum, que a pritica dos “festins branco e vermeltho” é supetior a
cem outras priticas, que um lugar aterrorizante € superior a cem ermitérios e que os deuses
e demonios que sdo nossos credores cirmicos sio benfeitores superiores a cem outros.

Samye-Ling, margo 1983.

Questio — Um leigo pode praticar chid?

Kalu Rinpoche — Sim, € claro, para realizar esta pratica basta ter recebido 2 iniciagio
e ter uma total confianga nela. Se vocé desejar realizi-la, deve receber explicagdes sobre ela
de um lama qualificado.

No vajrayana acredita-se que o que recebemos depende em grande parte do modo que
vemos as coisas: se considerarmos um lama como um Buddha, receberemos dele verdadei-
ramente a graga de um Buddha; se o considerarmos como um bodbisattva, receberemos dele
a graca de um bodbisattva, se para nés ele € apenas um homem bom, mas comum, nos sera
concedida a graga de um homem bom; enfim, se nio tivermos nenhuma fé nele, nio recebe-
remos absolutamente nada.

A pratica de chid inclui a linhagem dos “#antras-pai”, linhagem dos meios vinda do
Buddha Shakyamuni, passando em seguida por Manjushti, assim como 2 linhagem dos
“tantras-miae”, linhagem do conhecimento, vinda de Yum Chenmo (A Grande Mie), depois

passando por Tara e a dakini Sukkhasiddhi. Enfim, chéd integra também a linhagem dos
tantras nio-duais.

Questio — E preciso, necessariamente, it aos cemitérios para praticar chid? O problema
€ que ndo ha cemitério em Montchardon!

Kalu Rinpoche — Se vocé desejar ir a um cemitério, v, mas nio é necessirio. Um ce-
mitério € um local onde encontram-se cadaveres, alguma coisa de apavorante e repugnante.
Milarepa dizia que temos um cadiver permanentemente a nossa disposi¢do, nosso corpol!

Existe ainda um outro cemitério, o maior de todos os cemitérios: aquele onde motrem todos
Nossos pensamentos, todas nossas emogoes.

Questio — E necessrio ter feito as preliminares antes de praticar chid?

Kalu Rinpoche — Sim, € preciso, primeiramente, ter feito as preliminares. Existem, tam-
bém, preliminares especificas para a pritica de chid. Embora encontremos essa pritica em todas
as escolas budistas, os Sakyapas, os Nyingmapas, os Gelukpas, ela esti mais particularmente



414 Ensinamentos Fundamentais do Budismo Tibetano

ligada 2 escola Kagyiipa. Assim, se completarmos as preliminares da escola Kagyiipa, nio é
verdadeiramente necessirio fazer as preliminares especificas de chid.

Questio — Se o praticante nio estd qualificado, essa pritica pode comportar perigos?

Kalu Rinpoche — Se somos capazes de desenvolver uma compreensio suficiente da
vacuidade e da compaixio, nao hi nenhum perigo. Nesse momento, mesmo o que cha-
mamos causas adversas, demonios, obsticulos, medos, todas as negatividades, podem ser
transformadas.

Matchik Labdron disse: Se vocé tem um inimigo e vocé decidir usar uma faca para livrar-
se dele, talvez vocé o consiga; talvez, também, seja ele que se livre de vocé. Enquanto que
se voce transformar esse inimigo em um amigo, seu inimigo desapareceri. Do mesmo modo,
quando vocé esti doente e deseja ficar bom, mas duvida que vai consegui-lo, o resultado seri
incerto; ao passo que, se vocé pensar que a prépria doenga é uma coisa boa, vocé ficari
curado pelo simples fato de que ndo hi nada mais a ser rejeitado.

O coragao oferecido ao deménio

Um dia, um deménio horripilante chegou com uma faca perto de alguém que efetuava o
ritual de chéd, atacando-o no peito e arrancando seu coragio. O praticante, ainda vivo, apesar de
tudo, ficou inicialmente aterrotizado: “Ai de mim, vou morrer!” Depois se disse: “Eu estou
praticando ¢héd, nZo tenho por que sentir medo! Esse ser demoniaco foi meu pai ou minha
mae em uma vida passada; hoje, ele tomou meu coragio, é maravilhoso! Melhor ainda se en
tiver que morrer!” Depois de meditar assim uns vinte minutos, o deménio voltou e reco-
locou o coragio no seu peito. “Eu nio preciso dele”, disse-lhe o iogue, “pode ficar com ele!”

O praticante aterrorizado pelo damaru

Apesar de tudo, € necessitio um certo habito da pratica antes de entrar em situagdes deli-
cadas. Cita-se o exemplo de um praticante bastante mediocre que decidiu, um dia, praticar chid
em um cemitério. Enquanto era dia, as coisas se passaram bem, mas quando 2 noite chegon,
ele ficou totalmente inseguro. No entanto, ele comegou a soprar em seu £angling ¢ a tocar o
damaru. De repente, uma bola do damaru bateu em seu rosto; acreditando estar na presenga de
um demoénio, aterrorizado, ele deixou tudo para tris e fugiu correndo!

A silaba sagrada

Nos Cem Mil Cantos de Milarepa, encontramos preciosas explicagGes sobre esse ritual,
pois Milarepa responde detalhadamente muitas perguntas de uma mulher sobre a persona-
lidade do lama instrutor, sobre a iniciagio, sobre a préptia pritica, seus beneficios etc. Nessa
passagem dos Cem Mil Cantos, Milarepa também di explicagdes muito detalhadas sobre o
sentido da sflaba PE'** que é repetida virias vezes no ritual chod. A forga dessa silaba, segundo
Milarepa, é tripla:

124 Em sanscrito P’A4T.
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« do ponto de vista exterior, permite retirar a2 mente do torpor;

- do ponto de vista interior, tem o poder de interromper um fluxo muito grande de pensa-
mentos;

» do ponto de vista secreto, faz com que a mente se libere na sua natureza prépria que € vacui-
dade, claridade, conhecimento sem descontinuidade.

Nesse canto, Milarepa explica, também, os trés niveis pelos quais podemos compreender
uma iniciagao. A imposi¢ao do bumpa sobre a cabega constitui a iniciagao exterior; a meditacio
de nosso corpo como o corpo da divindade, a iniciagio interior; e o reconhecimento da natu-
reza essencial de nossa mente constitui 2 iniciagao dltima ou ainda a inictagZo verdadeira.

Questio — Qual é a relagdo entre chid e a prajanaparamita?

Kalu Rinpoche — Existe uma relagio estreita, na medida em que ¢hdd é fundado sobre
a compreensio da vacuidade e da compaixio, que é também o ponto de vista de todo o
vajrayana. Ora, a prajanaparamita diz respeito precisamente 2 compreensio da vacuidade.

Questio — Como conciliar a pritica de chid com a pritica de um yidam?

Kalu Rinpoche — Isto é feito automaticamente. Quando, na pritica de cbéd, fazemos
powa, pensamos que a consciéncia abandona nosso corpo e transforma-se na divindade Vajra
Yoguini (Dotje Pamo): portanto, tornamo-nos um yidam e permanecemos assim durante toda
a pratica. Quanto a nosso corpo, que € apenas um cadéver, n6s o oferecemos aos diferentes
héspedes dos quais ji falamos.

Karma Migyur Ling, 1984.
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Durante sua juventude, Kalu Rinpoche aprendeu 2 medicina tibetana com seu pai, que era um
renomado lama médico. Apés seu retiro de trés anos, entretanto, ele se dedicou exclusivamente 20
dbarma, ndo exercendo sua arte. Quando tinha que abordar a medicina tibetana, para responder per-
guntas a este respeito, sempre o fazia mostrando claramente as implicagdes espirituais. Colocamos este

capitulo em Budismo Esotérico, considerando que 2 arte médica budista, embora nio tendo um cariter
secreto, tem sua origem em uma tevelagio de tipo tintrica.

As cinco ciéncias

O Buddha, por sua onisciéncia, possuia a visio completa do que poderia ser 1til para
os humanos e do que poderiam compreender. Nessa perspectiva, enunciou as “cinco grandes
ciéncias tradicionais™:

* a gramitica, mais particularmente, 2 gramitica sinscrita;

* as artes: pintura, escultura etc.;

* alégica que, pelo raciocinio, permite estabelecer a validade de uma teora, filoséfica ou espi-
ritual: no Tibete, 0 mosteiro de Ganden, perto de Lhassa, era o grande detentor desta ciéncia,
sendo o debate um de seus exercicios fundamentais;

* a medicina;

*» a ciéncia do “sentido interior”, isto é, o dharma.

Uma medicina revelada

A medicina tradicional budista foi revelada pelo Buddha quando morava no sul da India,
no monte Malaya, em uma regiio reputada pela abundéncia de suas plantas medicinais,
sobtetudo 2 arwra. Ele tomou, entio, a forma de Sangye Menla (sct. Bhaishajya Guru, o
“Buddha da Medicina”), depois criou duas emanagdes, sob a aparéncia de dois rishis'> vesti-
dos de branco: de seu coragio saiu o rishi “Sabedoria da Ciéncia”, que ficou pairando no

espago, e de sua garganta, “Nascido da Mente”, que se sentou no chio em frente ao pre-
cedente.

125 Sibios da India antiga.
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“Nascido da Mente”, em seguida, apoiou um dos joelhos no chio, juntou as mios,
pediu a “Sabedoria da Ciéncia” que concedesse, para alivio de todos os seres que sofrem, a
exposi¢do da ciéncia médica. Aceitando este pedido, o 7shi que estava no céu enunciou, entio,
0s Quatro Tantras de Medicina, incluindo os oito ramos da terapéutica.

Vajradharaling, agosto de 1984,

As doengas e a mente

Podemos atribuir a tudo que é produzido no mundo uma qualidade que chamaremos
“divina” ou “demoniaca”. O que é benéfico, 1til e bom possui a qualidade divina; a0 contri-
1io, a qualidade demoniaca pertence a0 que é nefasto e destrutivo. A prépria qualidade divina
apresenta dois aspectos: o “divino temporal” ¢ o “divino extra-temporal”. O primeiro agrupa
0 que é benéfico, no Ambito das necessidades desta vida; o segundo aplica-se a presenga e 2
influéncia dos Buddhas, dos bodbisattvas, ou dos yidams. A medicina inscreve-se simultanea-
mente no quadro do divino temporal e do divino extra-temporal.

Nosso organismo é submetido a uma grande variedade de doengas que provocam ini-
meros sofrimentos. Sua causa primeira é 2 nogio de ego, nogio a qual nés nos assimilamos. O
Buddha dizia: “A assimilagao 2 um eu é nosso maior inimigo no universo”, Nosso maior
inimigo por ser a causa de todos os nossos sofrimentos. Sobre a nogio de “eu”, implanta-
se a nogao de “outro” que causa, por sua vez, duas reagdes: 0 apego, se 0 outro é percebido
como agradivel ou gratificante, e a aversiao, se ele é percebido como ameagador ou desa-
gradavel. Além disso, pelo fato de nio reconhecermos a natureza vazia da situagio, de a
tomarmos por real, permanecemos, também, na cegueira. Apego, aversio e cegueira for-
mam, assim, o tecido de nosso comportamento.

Samye-Ling, marco de 1983.

Por intermédio do corpo, a2 medicina aplica-se 2 mente. Suponham que vocés sofram de
uma doenga na mio, muito dolorosa. A mio nio sente dor; é a mente que a sente e pensa:
“Eu sofro”. Assim, cuidar da mio ¢ aliviar a mente. Suponham, agora, que sua mio foi
amputada. A prépria m3o nio sente mais nada, pois ela nio tem mais nenhuma conexio com
a mente.

As doengas afetam o corpo e a mente; mas como o corpo € apenas uma produgio da
mente, € ela, sobretudo, que est implicada. A assimilagio 2 um “eu” é a fonte de todas as
nossas dificuldades e de todos nossos sofrimentos. Sem ela, a nogio de doenga torna-se
caduca.

Karma Migyur Ling, agosto de 1987.



Sangye Menla,
o “Buddha da Medicina”.



420 Ensinamentos Fundamentais do Budismo Tibetano

Os trés humores

“Eu”, apego, aversao e cegueira nada mais sio que 2 mente funcionando sob um modo
chamado “consciéncia individualizada”, podendo ser também considerada como a forga vital
ou a “grande energia sutil” (tib. Jung, sct. prana). Quando essa mente-prana se encontra no
bardo e aproxima-se de um nascimento humano, ela vé os futuros pais unirem-se e, sob a
forga do desejo, entra na matriz.

Quando o corpo se desenvolve, as trés emogdes conflituosas que vimos — apego, aversio
e cegueira — servem de base 2 formagdo de trés humores: pneuma, bile e fleuma'?, As trés
emogdes podem ser consideradas, portanto, como uma causa € 0s trés humores como um
resultado. Consequentemente, um organismo plenamente formado € animado por esses trés
humores, cada um localizando-se em uma regido do corpo:

* 0 pneuma, na bacia e na cintura pélvica;

* a bile, na parte média do tronco, mais particularmente no figado e na vesicula biliar;
* a fleuma, no cérebro.

As doengas, no contexto da medicina tibetana, sao consideradas como provocadas por
uma disfungdo desses trés humores, que pode ser de trés tipos: excesso, insuficiéncia ou
perturbagio, este Gltimo termo indicando que um dos humores tende a governar uma regido
do corpo que normalmente fica sob a influéncia de um outro humor. O distirbio dos humo-
res pode afetar apenas um deles, as vezes dois ou 0s trés 20 mesmo tempo.

Anatomia e micro-organismos

A anatomia tibetana fornece uma descrigao quantificada do que deve ser um organismo
petfeitamente constituido: um peso equivalente 2 300 mancheias de carne (a medida é especi-
fica 3 pessoa concernida), 900 ligamentos, 16 tendes, 72 mil canais sutis, 360 articulages prin-
cipais etc.

Além disso, avalia-se que o corpo é povoado por 84 mil microorganismos. Uma parte
deles participa da vida do organismo, consumindo certas matérias; outra parte encontra no
corpo apenas seu habitat, do mesmo modo que a casa onde moramos; outra parte ainda, por
causa do seu kama, deve realizar todo tipo de fungSes. Qualquer que seja a categoria, estamos
ligados a eles e sofremos com os distirbios que os afetam.

A pritica do nysng-ne implica um jejum completo — alimento sélido e liquido — de vinte
e quatro horas, jejum que ¢ interrompido pela manhi com uma sopa muito leve. Essa sopa
é, de fato, prescrita pelos textos para proporcionar um alivio aproptiado a0s micro-organismos
que podem ter sofrido com o jejum.

126 Bile e fleuma nio correspondem exatamente 20 que cobrem os mesmos termos no Ocidente.
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404 tipos de doengas

Enumeramos 404 tipos de doengas principais, repartidas em quatro grupos:
* 101 doengas benignas, que sao curadas por si mesmas se lhes damos um pouco de atengio, -
ou que necessitam de um tratamento muito simples;
* 101 doengas devidas aos espiritos malignos, tratadas a0 mesmo tempo pela medicina e por
rituais especificos;
* 101 doengas graves que, quando tratadas adequadamente pela medicina, podem ser curadas,
mas que de outra forma levam 2 morte;

* 101 doengas devidas a um kamma que atinge 2 plena maturidade; sdo o resultado de karmna de
vidas passadas de modo que os remédios nio €m nenhum efeito sobre elas.

Os oito ramos da medicina

Diante deste conjunto de 404 tipos de doengas, o Buddha revelou uma medicina tradi-
cional dividida em oito ramos:
* patologia geral;

* pediatria;

* ginecologia;

* demonologia;
* toxicologia;

* traumatologia;
* geriattia;

* rolsawa.

O primeiro ramo, 2 patologia geral, trata do diagnéstico e do tratamento das doengas que
afetam o organismo, nio sendo classificadas em nenhuma das categorias dos outros sete
ramos. O segundo, a pediatria, trata das doengas da primeira infancia. O terceiro, daquelas
que sao especificas da condigio feminina. O quarto, daquelas que sdo causadas pelos dife-
rentes espiritos malignos. O quinto, das perturbagdes causadas pelos venenos, naturais ou
preparados pelo homem. O sexto, mais especialmente dos ferimentos infligidos pelas armas.
O sétimo, da patologia associada a velhice. O oitavo, enfim, refsawa, trata de certos estados
de anemia. Considera-se que esses oito ramos englobam todos os casos possiveis.

Samye-Ling, marco de 1983.

Embriologia

A medicina tibetana compreende também uma embriologia bastante desenvolvida. Antes
do nascimento, 2 mente permanece no bardo e possui um corpo mental que proporciona as
faculdades mais flexibilidade que a2 um corpo fisico. Gragas a isso, ela vé seus futuros pais
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unirem-se, o que desencadeia reagdes emotivas. Se ela estiver destinada a renascer como
homem, experimentara atragdao por sua futura mie e aversio por seu futuro pai; se estiver
destinada a renascer como mulher, sentiri, a0 contritio, atragio por seu futuro pai e aversio
pot sua mie. Pela forca do £arma, € 20 mesmo tempo sob a influéncia dessas emogdes, assim
como um im3 atrai uma agulha ou o ouvido percebe um som, 2 mente entra, entio, instan-
taneamente na mattiz. A concepgio €, portanto, a reuniio de trés componentes: o esperma
do pai, 0 évulo da mie e a mente do bardo. Existe, entre esses componentes, uma certa
estrutura comum, na medida em que tanto 2 mente como os dois suportes materiais incluem
os cinco elementos na sua natureza'?’.

Em seguida, o embrido comega a desenvolver-se. Na primeira semana, sua consisténcia
€ comparada a do queijo fresco mole, depois ele endurece, a carne e os ossos sio formados,
a cabega distingue-se do corpo, assemelhando-se, inicialmente, a2 de uma formiga, depois os
bragos, as pernas e os 61gaos genitais, como explica em detalhes o Sutra dos Ginco Relicirios. Os
sofrimentos do embtizo sio considerados muito grandes: quando os membros aparecem, ele
sente 2 mesma dor que alguém que sofreu o suplicio do esquartejamento; quando os orificios
dos olhos e das orelhas szo desenhados, é como se petfurissemos seu corpo. Nio poder se
mexer, nao ver nada, sentir um calor ou um frio excessivos, sio outros incémodos suple-
mentares.

Quando a hora do nascimento se aproxima, sob o efeito dos ventos intetiores, o feto
experimenta um grande pavor e vira-se. Finalmente, o nascimento propriamente dito é muito
doloroso. Nio guardamos sua lembranga, mas, sem ter que nos remeter i exposi¢ao dos
sutras, sabemos bem que os bebés nascem gritando ou chorando. Pessoalmente, nunca vi
nenhuma crianga vir 20 mundo rindo.

Karma Migyur Ling, agosto de 1987.

O diagndostico

O estabelecimento de um diagnéstico pressupée que se leve em consideragio, inicial-
mente, 2 parte do corpo afetada. Realiza-se, em primeiro lugar, uma divisio em sete partes:
0s quatro membros, a cabega, a parte inferior do tronco e sua parte superior. Diagnosticar
uma doenga que afeta uma dessas sete partes é relativamente ficil. As coisas sio mais com-
plexas quando se trata dos 6rgdos internos, repartidos em dois grupos: os seis 61gios ocos
e os cinco 6rgios cheios'”. Trés métodos sio, entio, empregados para estabelecer o diagnés-
tico: a observagio, 2 apalpagio do pulso e o interrogatério.

127 Ver em Budismo Profundo, o capitulo intitulado “Mente, elementos, agregados”.

128 Os cinco 61gios cheios s3o o coragio, os pulmdes, o figado, o bago e os rins. Os seis 6tgios ocos:
o célon, o intestino delgado, o estomago, 2 bexiga, a vesicula biliar e o samisex (ver, para este,
nota a ele consagrada mais adiante)
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A observagio limita-se aqui a0 exame visual da lingua e da urina. O interrogatério con-
siste em perguntas sobre as circunstincias exteriores, o clima ou a alimentagao que podem
ter causado a doenga.

Samye-Ling , margo de 1983.

Observagio da lingua

Uma lingua vermelha, grossa e com falta de flexibilidade, indicard uma perturbagio do
pneuma. Uma doenga que afete 2 bile dard uma cor alaranjada i lingua. Uma lingua estriada,
cinzenta, apresentando excesso de saliva, seri o sinal de um desequilibrio da fleuma. O exa-
me da lingua oferece, assim, indicagoes preciosas, que é completado, de uma maneira muito
atil, pela observagio da urina.

Observagao da urina

S6 se deve analisar a urina do paciente se ele estiver em jejum, pois 0 consumo recente
de bebida ou de alimento perturbaria o diagnéstico. Trés elementos sio levados em consi-
deragdo na urina: a cor, os sedimentos e a espuma. A observagdo desta tiltima serve, princi-
palmente, no caso de doengas que supomos terem a influéncia de um espirito maligno. Ela
permite determinar, entio, de qual categoria de espifito se trata. Para isto, pedimos a0 pacien-
te para se virar para o leste e urinar em uma vasilha sobre a qual foram entrecruzados quatro
bastGes, delimitando nove espagos. Se as bolhas sobem rapidamente para a superficie e estou-
ram fazendo um pequeno barulho seco, isto confirma, em primeiro lugar, a atividade de um
espirito maligno; em segundo lugar, o local onde sobem no tabuleiro formado pelos bastdes
indica qual categoria de espirito provoca a doenga.

O exame do pulso

Quando procedemos 2 apalpagdo do pulso, é necessario levar em conta um certo ni-
mero de fatores que, negligenciados, levam a erros no diagnéstico. E preciso saber, em
primeiro lugar, que cada individuo possui naturalmente um pulso que pode ser de ttés qua-
lidades: masculino, feminino ou de “mente do Despertar”, isto sem relagao direta com o sexo
ou 2 elevagio espiritual da pessoa. A estagio do ano também veicula caracteristicas signi-
ficantes, relacionadas aos quatro elementos: terra, 4gua, fogo, ar. Cada estagao compreende
90 dias, sendo que os 18 primeiros sao influenciados pelo elemento terra e os outros 72 dias
seguintes sio sucessivamente marcados por cada um dos outros elementos. E preciso que
o médico saiba, no momento da apalpagio, qual elemento dominante exerce uma influéncia
sobre o pulso, a fim de evitar qualquer interpretacio errénea.
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Os trés pulsos de base

O pulso de tipo masculino € caractetizado por batimentos potentes e bruscos. Se nio
for reconhecido como tal, o médico podera pensar erroneamente que seu paciente esti
atingido por um problema no sangue. Um pulso feminino apresentari batimentos mais
fracos e mais rapidos. Mal interpretado, levari a pensar em um distirbio da bile. Quanto a0
pulso “mente do Despertar”, lento e regular, poderia indicar uma doenga da fleuma.

A qualidade de base do pulso, excetuando-se toda consideragio de natureza patolégica,
oferece um certo nimero de indicagSes de ordem geral. Diz-se, por exemplo, que um ho-
mem dotado de um pulso feminino tera, sem duvida, uma vida longa, uma mulher com pulso
masculino podera ter muitos filhos, 2 maior parte homens. Quando um casal, homem e
mulher, possui 20 mesmo tempo um pulso tipo “mente do Despertar”, terdo relagdes har-
moniosas com seus superiores, mas mais dificeis com seus subordinados. E provavel, além
disso, que nio tenham filhos.

Uma das primeiras indicagdes dadas pelo pulso vem de sua relagio com a respiragio.
Idealmente, uma respiragio deve corresponder a cinco pulsagées. Um batimento superior
a isso indicard uma doenga chamada de “quente”; inferior, uma doenga “fria”.

Exame dos orgaos pelo pulso

Todavia, a apalpagio do pulso permite obter indicagbes muito mais significativas. Para
essa operagao, o médico utiliza trés dedos de cada mao: o indicador, o médio e o anular.
Cada dedo possui dois pontos de apalpagio, a parte superior em relagio aos érgios cheios
e a parte inferior em relagio 20s 6rgios ocos'”. Portanto, chegamos a um total de doze
pontos de apalpagio — sobre 2 artéria radial — correspondendo a doze 6rgios.

Quando, inicialmente, o médico toma com sua mio esquerda o pulso direito do pa-
ciente, ele obtém informagdes sobre os seguintes 6rgaos:

* indicador

— superior: pulmoes

— inferior: intestino grosso
* médio

— superor: figado

— inferior: vesicula biliar
= anular

— superior: rim direito

— inferior: bexiga

Depois, com a mao direita, tomando o pulso esquerdo, ele examina o funcionamento dos
orgaos restantes:

129A parte dita superior dos dedos é aquela que estd em diregio do polegar, a parte inferior estando
em dite¢ao do auricular.
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* indicador

= supetior: coragio

— inferior: intestino delgado
* médio

— superior: bago

~ inferior: estdmago
* anular

— superior: rim esquerdo

— inferior: samtseu'™®

A artéria radial é chamada “artéria fisica”, mas o médico pode apalpar também a artéria
cubital, chamada “artéria divina”, para indicagdes de ordem geral. Se puder, por exemplo,
contar até cem batimentos sem notar nenhuma alteragao do titmo, ele deduziri que a pessoa
terd provavelmente uma vida muito longa e uma satde muito boa. Ao contririo, irregu-
laridades — sejam pausas ou grupos de batimentos mais ripidos — indicario, segundo o caso,
doengas futuras, perturbages causadas por espiritos malignos ou acidentes. Em um nivel
mais sutil ainda, 0 médico pode tomar o que chamamos o “pulso secteto”, gracas 20 qual,
tateando o pulso de um filho ou de uma filha, é capaz de conhecer o estado da saide do pai
ou da mae, ou, inversamente, qualquer que seja a distincia que os separe.

Samye-Ling, margo de 1983.

Essas iltimas indicagSes, derivadas unicamente da apalpagio do pulso podem nos pare-
cer inacreditiveis. Entretanto, elas sio possiveis pelo fato de que os fenémenos nio existem
de maneira independente, mas estio interconectados.

Quando se examina o pulso das criangas para determinar o estado de satide dos pais,
0 examinamos em um ponto que corresponde 20s pulmées. Por outro lado, quando se quer
saber sobre a satide dos filhos apalpando o pulso dos pais, examina-se um ponto que corres-
ponde 20 coragio. Isto, porque os sentimentos dos pais sio mais fortes em relacio a seus
filhos que o contririo, o coragio, mais sensivel, implicando uma relagio mais estreita que o

pulmio, um pouco como reagimos mais vivamente a um picada no otho do que 2 uma pi-
cada na orelha.

Vajradharaling, agosto de 1984.

Os tratamentos

Na medicina tibetana, para tratar as doengas recorre-se a diferentes técnicas, mas em-
prega-se, principalmente, medicamentos. O Buddha disse que nio ha substincia sobre a terra,

130 O samtsen é definido como sendo o recepticulo dos principios sexuais masculinos e femininos.
Cotresponde, sem divida, 2 gdnada.
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mineral, vegetal ou animal que, quando utilizada com habilidade, nio possa servir como
remédio. Ha dezessete maneiras de preparar as substincias medicinais: em pilulas, em p6, em
ungiientos, em infusées, em decocges, misturadas a fampa'>’ etc.

As vezes, sio empregadas metiforas para descrever o uso de um medicamento. Se ele &
utilizado sozinho para curar uma doenga, nés o chamamos “heréi”, em analogia a0 guerreiro que
enfrenta sozinho um grupo de inimigos. No caso de uma febre simples, a cinfora desem-
penha, entio, a fungio de heréi. Por outro lado, algumas combinages de remédios sdo cha-
madas “o rei e seus ministros”. E o caso, por exemplo, de um remédio chamado “agar 357,
composto de uma substincia principal (o rei) acompanhada de trinta e quatro componentes
secundirios (0s ministros).

A substancia mais conhecida da medicina budista é a arura'*, planta em que cada parte ¢
considerada dotada de virtudes curativas especificas:

* as raizes para os 0ssOs;

* 0 tronco para 0s niﬁsculos;

* 0s ramos para as articulagoes;

* a casca para a pele;

* as folhas para os 6rgios ocos;

* os frutos para os 6rgios cheios.

Cinco espécies de arura sio utilizadas na medicina. Elas possuem dezessete qualidades: seis
sabores, oito poténcias, trés virtudes gerais. Dessa forma, elas servem como remédio em pra-
ticamente todas as doengas.

O giwang, concregio extraida de alguns 6rgios do elefante, € considerada como a rainha das
substincias oriundas do mundo animal. Ela possui a faculdade de agir nio somente sobre os
trés humores, mas também sobre as trés emogSes conflituosas, que sio sua raiz.

Além da farmacopéia, 2 medicina tibetana utiliza, em alguns casos, as sangrias, que podem
ser praticadas em 72 pontos diferentes, ou aplicagdes quentes sob formas variadas — com
madeira, ferro, cobre ou pedras quentes — classificadas em 360 pontos. No Tibete, também
existia um pouco de cirurgia, que permaneceu rudimentar por falta de meios técnicos.

Unidade fundamental das medicinas

Embora 2 medicina tradicional budista seja considerada como uma revelagio feita pelo
Buddha, isto ndo significa que ela n3o considere o valor das outras medicinas. Muito pelo
contrario, ela as vé como sendo também inspiradas pelo Buddha em intengdo daqueles que
tém uma outra fé — por exemplo, a medicina gyurvédica na cultura vedantica da fndia —, ou
mesmo em intengio dos ateus. Nesse sentido, a medicina ocidental moderna permanece
ligada 3 atividade da compaixio do Buddha, da qual ela é uma expressio.

131 Farinha de cevada torrada.

132 Diferentes espécies de myrobolan.
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Médico e doente

A possibilidade de curar uma doenga depende de muitos fatores, por exemplo, 2 disponi-
bilidade dos remédios. Todavia, diz-se que um dos fatores essenciais é a conexio cirmica que -
liga o médico e o paciente. Se for boa, desempenhari um papel muito importante no estabe-
lecimento do diagnéstico cotreto e na eficicia do tratamento. Se for ruim, ela nio permitira
que uma relagio terapéutica eficaz possa surgir.

A medicina é uma das cinco grandes ciéncias tradicionais enunciadas pelo Buddha. Ela
pertence simultaneamente s ciéncias temporais e i ciéncia espiritual que é o dharma. E espi-
ritual na medida em que aquele que a exerce, tendo reconhecido que todos os seres foram
seus pais nas vidas passadas, tem como motivagao liberi-los dos sofrimentos. Guiado pela
compaixio, ele segue assim o ensinamento fundamental do Budismo e une em sua pessoa
a atividade temporal e a atividade espiritual. Aquele que, em contrapartida, sé busca na
medicina lucro ou celebridade, exerce apenas seu lado temporal, sem nenhuma implicacio
espititual. O Buddha disse que a qualidade positiva ou negativa de uma a¢3o depende de fato
da motivagao daquele que age.

Samye-Ling, marco de 1983.

Uma mao com dois gumes

Um médico famoso, que cuida de muitos doentes, is vezes ganha muito dinheiro, o que,
segundo o Buddha é totalmente legitimo, sobretudo se ele utilizar seus ganhos no aperfei-
goamento de sua arte e proporcionar, assim, um bem sempre maior a seus pacientes. Quanto
ao paciente, diz-se que ele deve se mostrar generoso, tanto quanto possa, com relagdo a seu
médico; é um dever de reconhecimento que tem com aquele que lhe evita muitos sofri-
mentos, inclusive que lhe salva seu bem mais precioso: a prépria vida. Isto nio significa,
entretanto, que um médico deva recusar um paciente que ndo possa pagi-lo. Muito pelo
contrario, ele tem o dever, nio somente de cuidar gratuitamente dos indigentes, mas de lhes
dar dinheiro para que possam comprar os medicamentos necessirios. Agindo por amor e
compaixao, ele cumpre plenamente seu papel.

O médico tem uma responsabilidade na cura dos pacientes, mas ela depende dos limites
humanos. Um provérbio tibetano diz:

Mostre-me uma mao que suprimiu cem vidas:
A de um médico.

Mostre-me uma mao que salvou cem vidas:
A de um médico.

Dois fatores determinam e circunscrevem a responsabilidade de um médico: sua moti-
vagio e sua competéncia. Por um lado, ele deve ser movido por uma real solicitude, mediante
a qual coloca em agio todos os meios que estdo a0 seu alcance; mas € preciso que possua
também conhecimentos médicos completos, adquiridos gragas a s6lidos estudos seguidos até
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seu término. Possuindo essas duas qualidades, ele ndo comete ato negativo mesmo se o
paciente morrer. Sua atitude mostrou-se inteiramente boa e seu ato s6 pode ser virtuoso.
Aquele que, 20 contririo, ndo cuida corretamente de um doente, porque lhe falta compaixio,
ou porque nio possui a formacio necessiria, fazendo acreditar indevidamente em suas
capacidades, comete um ato negativo grave.

O médico competente que age por amor segue plenamente o ensinamento do dharma.
Ele pratica 20 mesmo tempo o dom do amor e o dom da seguranga, de modo que seu exer-
cicio da medicina nio poderia ser mais eficaz.

Vajradharaling, margo de 1984.

O Buddha da Medicina

O aspecto espiritual da medicina ainda é ressaltado pela pratica de Sangye Menla, o
Buddha da Medicina. Incluindo a visualizagio de seu corpo, a recitagio de seu mantra e de
seu nome, ela é considerada como uma das ajudas mais eficazes no tratamento das doengas
fisicas ou mentais. Além disso, operando uma purificagao de nosso karma, assim como uma
diminuigio de nossas emogdes conflituosas, ela impede a manifestagio de doengas em
nossas vidas futuras.

Considera-se que Sangye Menla formulou aspiragées muito poderosas para o bem dos
seres, de modo que o simples fato de ouvir seu nome basta para evitar o renascimento nos
mundos inferiores. Aquele que ora a Sangye Menla veri o apego, 2 aversio e a cegueira
diminuirem. Como esses trés venenos sao a causa fundamental das doengas, sua suptessio
dara automaticamente resultado, a eliminagdo da prépria doenga.

Os efeitos que resultam da pritica de Sangye Menla dependem da maneira como a
abordamos. Se orarmos a Sangye Menla e se efetuarmos sua meditagio para que nds mes-
mos e todos os seres possam ser definitivamente liberados de todos os sofrimentos, os
efeitos serio, no final, tio grandes quanto nossa motivagiao. Mas nada impede, quando uma
doenga atinge um ponto particular de nosso organismo, que visualizemos Sangye Menla
recitando seu mantra sobre a parte dolorida, e que imaginemos que seu corpo emite um raio
luminoso que dissolve a doenga como o sol que se levanta dissipa a geada da noite. Isto
também, numa ética mais restrita, sera muito benéfico.

Os sutras que tratam de Sangye Menla dio uma idéia do poder de seu mantra e de sua
meditagio, explicando que aquele que tiver cometido atos negativos graves, como a violagio
de uma ordenagio monéstica ou a transgressio dos engajamentos do vgjrayana, € que realizar
a pratica de Sangye Menla, caird, em um primeiro momento, nos mundos inferiores, mas, em

um segundo momento, pela graca de Sangye Menla, logo sairi dessa condi¢do para um
estado de existéncia superior.
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Os quatro tantras da medicina

A medicina tradicional budista é um tema extremamente vasto, aqui s6 oferecemos um
breve apanhado. Aqueles que desejarem aprofundi-lo deveriam estudar os textos que sio seu -
fundamento, isto é, os Qwatro Tantras de Medicina:

* o Tantra Rarz;

* o Tantra Explicativo,

* o Tantra das Instrugoes Particulares,
* o Tantra de Conclusao.

O Tantra Raig é comparado a uma semente contendo potencialmente todos os elementos
da medicina, da mesma maneira que uma semente vegetal contém virtualmente a totalidade da
planta. O Tantra Explicativo, tratando da anatomia e do diagnéstico, é semelhante 20 sol e 2 lua
que iluminam o mundo, na medida em que esclarece todos os elementos necessatios. O Tantra
das Instrugbes Particulares expde o tratamento das doengas; ele é comparado 2 “j6ia que realiza
os desejos”, pois responde a todas as necessidades do médico em matéria de remédios. O

Tantra de Conclusdo, por sua vez, assemelha-se a0 diamante, oferecendo um dominio completo
da medicina.

Samye-Ling, margo de 1983.
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Eu pertenco 2 escola Kagyiipa e, nessa condigao, estudei e pratiquei todos os aspectos do
ensinamento do Buddha, tanto no 4mbito dos sutras quanto no dos tantras.

A abordagem mais caracteristica da escola Kagyiipa é certamente a dos “seis dbarmas de
Naropa” e do mahamudra, transmitidos de maneira ininterrupta desde o Buddha Vajradhara.

Shakyamuni e Vajradhara

Os sutras — textos que registram o ensinamento do binayana e do mabayana — tém sua
origem no Buddha Shakyamuni, o Buddha histérico, enquanto que os fan#ras — os textos que
englobam os ensinamentos do vajrayana — foram revelados pelo Buddha Vajradhara (tib.
Dorje Chang), expressio do dbarmakaya. Apesar disso nio se deve pensar que Shakyamuni
e Vajradhara seriam duas pessoas diferentes. Eles sio duas manifestagdes de uma esséncia
Gnica, uma expondo Os s«#ras, a outra, aparecendo sob a forma de miltiplas divindades
tantricas (Hevajra, Chakrasamvara e muitas outras), oferecendo os #antras que se referem a
elas. Quando utilizamos o termo Kagy#, fazemos alusdo a essa origem dos #antras, ja que ele
significa “linhagem (tib. gy«) oriunda da Palavra (tib. £4)”. Trata-se, portanto, de uma trans-
missio por revelacio direta de Vajradhara.

As linhagens Kagyiipa

No Tibete, as instrugdes do sgirayana, que se acredita poderem levar a0 completo Despertar
durante o tempo da vida presente, ou no banto, ou no espago de sete vidas consecutivas, foram
rapidamente difundidas por diferentes linhagens, cujas oito principais sio conhecidas sob o
nome dos “Oito Grandes Carros da Pratica”. Considerando que todas essas linhagens tiveram
sua origem na Palavra do dbarmakaya, sob a forma de Vajradhara, ou sob uma outra forma,
todas tém direito a0 epiteto “Kagyli”. Assim, poderiamos falar da escola Nyingma Kagyii, de
Lamdre Kagyii entre os Sakyapas, de Ganden Kagyii entre os Gelukpas, de Shangpa Kagyii,
de Jonang Kagyii etc. Entretanto, de maneira mais restrita e no uso cotrente, quando falamos
da linhagem Kagyii referimo-nos a escola cujo fundador, no Tibete, foi Marpa, o tradutor.
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Porém, no sentido estrito a linhagem Kagyii nio se refere a uma tinica entidade, mas a
um numero bastante grande de subdivisGes que se produziram na hist6ria. A primeira surgiu
entre os discipulos de Gampopa, os quatro principais dentre eles criando sua prépria
linhagem:

* a escola Karma Kagyi, oriunda do primeiro Karmapa Tiisum Khyenpa;
* 2 escola Barom Kagyii, oriunda de Barom Dharma Wangchuk;

* a escola Tselpa Kagyii, oriunda de Tséndru Drakpa;

* a escola Pakdru Kagyi, vinda de Pakmo Drupa.

Em seguida, apés Pakmo Drupa, desenvolveram-se oito novas subdvisdes:
* Drikung Kagyuy;
* Taklung Kagyi;
* Drukpa Kagyii;
* Yelpa Kagyi;
* Yazang Kagyii;
* Shukseb Kagyii;
» Marpa Kagyi',
* Tropu Kagyii.

Diferentes apresentagées

Esses dois conjuntos foram em seguida classificados como formando as “quatro gran-
des” e as “oito pequenas” linhagens Kagyii.

Procedendo todas de Marpa, Milarepa e Gampopa, elas tém em comum a pritica dos
seis dharmas de Naropa e do mabamudra, 0 que nio as impede de possuir instrugdes ligeira-
mente diferentes. Por exemplo, a tradigio Karma Kagyii apresenta o mabamudra por meio
da Introdugdo aos Trés Corpos (tib. Ku sum ngotrd), a escola Drikung utiliza no mesmo caso o
Pensamento Unico (tib. Drikung gong chik), e a linhagem Drukpa Kagyii o Séxtuplo Ciclo do Igual
Sabor (tib. Ronyom khor druk). A maneira de exprimir as coisas é diferente, mas o sentido
permanece idéntico.

A linhagem a qual n6s nos referimos mais particularmente agora é 2 Karma Kagyii. Ela
foi fundada pelo primeiro Karmapa, discipulo de Gampopa, que teve por sua vez como
principal discipulo Situ Drogén Rechen. Eles foram os dois primeiros representantes das
linhagens de encarnagio que seriam conhecidas como os Gorros Negros (os Karmapas) e os
Gorros Vermelhos (os Situpas) e cuja atividade, ao lado da de outros mestres, ia permitir 4
escola Karma Kagyi perpetuar-se em sua integridade até nossos dias.

133Homénimo sem relagio com Marpa, o tradutor. Em tibetano, as duas ortografias sio diferentes.



Tilopa,
que recebeu ensinamentos diretamente do Buddha Vajradhara.
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Linhagens proxima e distante

Como dissemos anteriormente, a origem da linhagem remonta ao Buddha Vajradhara,
Ele revelou seus ensinamentos ao iogue indiano Tilopa, que os transmitiu a2 Naropa e este
os confiou em seguida a seu discipulo tibetano Marpa. Esta transmissio, que compreende
os seis dbarmas de Naropa e o mabamsdra, é chamada a “linhagem préxima”.

Entretanto, consideramos uma outra transmissdo, chamada a “linhagem distante”, que
inclui mestres humanos dos quais Tilopa recebeu instrugGes e ndo se restringe apenas i
revelagio que lhe foi feita por Vajradhara. No que concerne 20s seis dbarmas de Naropa, esta
linhagem distante engloba principalmente quatro sistemas de pratica que foram transmitidos
a Tilopa oralmente, e que ele reuniu como quatro afluentes, vindos do Notte, do Leste, do
Sul e do Oeste, encontrando-se em um tnico rio. Essa “linhagem distante” compreende,
entre outros, Saraha, Shawaripa, Lawapa e Sukkhasiddhi.

Freqientemente, considera-se a linhagem préxima mais importante do que a linhagem
distante, pois estd mais diretamente ligada a Vajradhara. Tilopa dizia:

Nao tenbo guru bumano,
Meu guru é Vajradhara.

Em uma curta oragio que recitamos sempre no inicio de uma pratica ou de uma medi-
tagio'*, dirigimo-nos assim 2 linhagem préxima: Vajradhara, Tilopa, Naropa, Marpa, Mila-
repa e Tiisum Khyenpa, o primeiro Karmapa.

No contexto desta linhagem préxima, dois textos sio considerados como a base de refe-
réncia sobre a qual se apoia a transmissio dos seis dbarmas e do mabamudra:

* Os Critérios da Palavra Auténtica (tib. Ka yangdakpei tsenma), que registram a palavra de Vajra-
dhara e de Vajrayoguini, codificando os seis dharmas de Naropa;

* O Dharma Inconcebivel do Mahamudra (tib. Chagya chenpo samgymikyappa ché), que representa o
fundamento da abordagem do mabamudra.

No idmbito da linhagem distante, a transmissio do mahamsudra também tem sua origem
no Buddha Vajradhara, mas antes de chegar a Marpa, o tradutor, ela passa pelo bodbisattva
Lodt6 Rinchen, o mabasiddha Saraha, depois por Nagarjuna, Shawaripa e Metripa, de quem
Marpa a recebeu na India. Nas Prdficas Preliminares ao Mabamudra, encontramos mengio dessa
linhagem distante.

Metripa, o sino e a tigela

E bem conhecido o fato de Naropa ter sido o principal mestre de Marpa. E por isso que,
quando este 1ltimo refere-se a Naropa, diz: “Naropa, meu pai, é para mim como o sol e 2
lua”. Entretanto, ele teve muitos outros mestres na India, dos quais, como acabamos de ver,
Metripa, que vem em segundo, logo apés Naropa.

134 Oragdo chamada em tibetano Dorje Chang Tungma.
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Metripa morava na grande universidade budista de Nalanda, sendo um dos seus principais
eruditos. Sua abordagem do dharma englobava todos os niveis: ele tinha feito os votos de
monge que o levavam a observar uma conduta exterior perfeita segundo o hinayana, os votos
do bodbisattva no quadro do mabayana e os engajamentos secretos do vajrayana. Por essa razio,
ele era o que chamamos um bikshu dotado dos trés vajras. O mahamudra era sua pratica principal.

Chegou uma época em que, para ampliar sua realizagdo interior, ele utilizou o dlcool e
manteve relagdes com uma companheira. E claro que ele mantinha essas priticas em segre-
do. Entretanto, um dos monges encarregados da disciplina em Nalanda ficou intrigado com
a cela de Metripa, de onde via sait s vezes raios de luz. Um dia, querendo saber o que se
passava, abriu de repente 2 porta da cela de Metripa, mas este o tinha ouvido chegar, e gragas
a seus poderes migicos transformara sua tigela de dlcool em uma tigela de leite e sua compa-
nheira em um sino ritual. Todavia, 0 monge, nao encontrando nada de anormal, ficou des-
confiado. Tanto que, aproveitando uma outra ocasido, aproximou-se com bastante precaugio
para que Metripa nio o ouvisse e pegou-o em flagrante delito, violando as regras monisticas:
nem o ilcool nem a jovem moga convinham 2 vida reservada de Nalanda.

As autoridades do mosteiro reuniram-se em conselho e tomaram uma pronta decisio:
Metripa seria expulso de Nalanda.

Quando a sentenga foi dada, Metripa nio fez nenhuma obje¢io. Reuniu suas coisas,
pegou uma pequena esteira que possuia e, aproximando-se do tio, colocou a esteira sobre
a 4gua, subiu em cima e atravessou o rio como se fosse um barco! Os responsaveis por
Nalanda, diante do espeticulo, compreenderam que nio se tratava de um simples monge que
tinha quebrado seus votos, como tinham pensado, mas um mabasiddha, um ser de realizagio

excepcional.

Atisha, Tara e o Tibete

Nessa época, um dos sacerdotes de Nalanda era Atisha. Quando soube que Metripa, o
qual juntamente com outros ele tinha decidido excluir do mosteiro, era um mabasiddba, pen-
sou ter realizado um ato negativo grave por té-lo expulsado como um mau monge 20 invés
de honri-lo por sua realizagio. Ele nio sabia o que fazer para se purificar desse ato, quando
a divindade Tara apareceu-lhe e disse-lhe: “Sua atitude com relagio a Metripa é muito lamen-
tavel. Um dos melhores meios para purificar-se de seu ato seria ir ao Tibete para pregar o
dbarma a esse povo dificil.” Acredita-se que essa intervengio de Tara foi uma das razdes
decisivas da vinda de Atisha para o Tibete.

Shawaripa, os pavoes e os piolhos

Sem abandonar nem o 4lcool nem sua companheira, Metripa foi para uma regido mon-
tanhosa para continuar ali a sua pratica. Teve, ento, 2 visao de um yidam que lhe revelou que o
iogue Shawaripa tinha sido seu mestre durante suas vidas passadas e que lhe era necessirio de
novo pedir-lhe instrugdes que permitiriam que obtivesse a completa realizagio do mabamudra.
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Metripa foi, entdo, a0 encontro de Shawaripa, que lhe conferiu iniciacdes e instrucdes. A
conduta deste Gltimo, entretanto, era tio estranha, escapando de tal modo s convencdes, que
Metripa n3o podia impedir-se de ficar chocado com ela. Por exemplo, Shawaripa matava pavées
e utilizava as plumas para fazer saias com as quais se vestia, completando seu traje com todas
as espécies de fantasias. Ele também matava pequenos porcos, cortava-os em dois e fixava as
duas partes nas extremidades superior e inferior de seu arco quando ia cagar corgas e outros
animais pacificos. Quando recebia Metripa, mantinha muitas vezes sentadas, a sua direita e 2
sua esquerda, duas jovens mocgas que se dedicavam a catar, para em seguida comé-los, os
piolhos de sua longa cabeleira, suja e oleosa. As dividas que essa conduta suscitava na mente
de Metripa — particularmente porque implicava o ato de matar — impediram durante muito
tempo que ele realizasse completamente o mabamudra.

Entretanto, Metripa pode ir além dessas reticéncias, de tal maneira que a realizagio do
mabhamudra de Shawaripa pode “acender” a realizagio do mabamudra na mente de Metripa, do
mesmo modo como a chama de uma vela acende uma outra vela.

Assim, encontramos esses dois mestres na linhagem distante de transmissio do mabamudra.

Metripa teve numerosos discipulos tibetanos, dos quais, como dissemos, Marpa, o tra-
dutor, 2 quem transmitiu todas as instrugdes do mabamudra, assim como Khyungpo Neljor,
fundador da linhagem Shangpa Kagyii, que recebeu dele um ciclo completo de iniciagdes
e de instrugdes relativas 4 divindade protetora Mahakala de Seis Bragos.

Resumindo, a linhagem distante, tal como a utilizamos nas “Preliminares a0 Mabamudrd”,
passa, portanto, do Buddha Vajradhara ao bodbisattva Lodrd Rinchen, depois ao mabasiddba
Saraha, a Nagatjuna, a Shawaripa, 2 Metripa, de quem Marpa a recebeu na india. No Tibete, ela
passa de Marpa a Milarepa, depois a Gampopa, a Tiisum Khyenpa, o primeiro Karmapa, ¢ a
todos os lamas vindos a seguir na linhagem até o Sexto Karmapa, Rangjung Rikpei Dogje. O
conjunto dessa transmissao chama-se o “Rosirio de Ouro da Linhagem Kagyii”, que pre-
servou até nossos dias a continuidade das iniciagdes, das leituras escriturais, das explicagdes, das
palavras, do sentido e da graga.

Samye-Ling, margo de 1983.

Naropa homenageia Milarepa

Marpa foi o principal discipulo de Naropa. Ele realizou trés viagens 4 India e, no total,
passou dezesseis anos e seis meses junto a Naropa.

Quando veio pela terceira vez 20 encontro de seu mestre, este lhe perguntou as razées
que motivavam sua visita. Marpa respondeu que suas necessidades pessoais eram menos
importantes do que a resposta que precisava dar a seu discipulo Milarepa Thogawa (“Feliz
Noﬁcia”m). Este 1ltimo, de fato, tinha tido em um sonho a visio de uma dakini que lhe havia
aconsethado receber instrugSes denominadas “a transmissdo direta das dakinis”. Milatepa tinha

135 “Feliz Noticia” ¢ o nome dado pelo pai de Milarepa 2o filho, de tio feliz que ficou quando
recebeu uma mensagem anunciando o nascimento de seu fitho.
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pedido essas instrugGes 2 Marpa, mas este procurou em vdo em todos os textos que conhecia,
e ndo encontrou nenhum trago da dita transmissao. Portanto, tinha vindo procurar Naropa
para que ele lhas desse.
Naropa, ouvindo suas explicagdes, logo disse:

Maravilha!

Das trevas profundas do setentriao,

Semelbante ao sol que se levanta sobre as montanhas,

Veio aquele que chamamos de Felig Noticia.

Diante deste santo, en me prosterno.

Voltando-se, entdo, para o norte, em diregio 20 Tibete, ele se prosternou trés vezes. Diz-
se que todas as drvores se inclinaram para o norte a0 mesmo tempo que ele e que, em nossos
dias ainda, as arvores inclinam-se nessa diregio.

O erro de Marpa

Marpa tinha virios filhos, sendo que nutria por Dharmadode, seu filho primogeénito,
uma afei¢io especial. Ele contava fazer dele no s6 o herdeiro de seus bens temporais, mas
o detentor de sua linhagem espiritual.

Enquanto Marpa estava junto a Naropa, este, uma manhi muito cedo, chamou-o para
que viesse depressa ver o que se passava do lado de fora: o yidam de Marpa tinha aparecido
no céu! Marpa precipitou-se e péde efetivamente contemplar 2 divindade Hevajra acom-
panhada de séu séquito, planando a sua frente no espago.

— Diante de vocé estdo seu mestre e seu yidam — disse-lhe Naropa —; diante de qual deles
vocé se prosterna primeiro?

“Bem”, pensou Marpa, “meu mestre eu vejo todos os dias, enquanto que a aparigio do
_yidarm é uma coisa pouco comum.” Assim, ele escolheu prosternar-se diante do_yidar.

— O yidam é apenas a manifestagdo da mente do mestre — observou Naropa e, imedia-
tamente, Hevajra e seu séquito fundiram-se em seu coragdo. — Ao escolher prosternar-se diante
do yidam — continuou — vocé cometeu um erro que terd conseqiiéncias sobre a sua descendéncia
terrestre: ela ndo durari mais que uma flor no céu. Sua descendéncia espiritual, em contra-
partida, ndo sera afetada: ela continuard como um grande rio. Seus sucessores serdao como
os filhotes de leGes: cada vez superiores 20s precedentes.

Efetivamente, Dharmadode, o filho de Marpa, morreu em um acidente. Marpa, por
outro lado, teve quatro grandes discipulos, conferindo a cada um deles uma parte de sua
heranga espiritual. Milarepa, quanto a ele, recebeu todas as iniciagGes e todas as instrugdes
referentes aos seis dharmas de Naropa e a0 mabamudra. Ele mesmo as transmitiu a Gampopa
€ a transmissao permaneceu ininterrupta até nossos dias.

Samye-Ling, matco de 1983.
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Situ Drogon Rechen e a neve derretida

As biografias dos primeiros mestres da linhagem — Tilopa, Naropa, Marpa, Milarepa,
Gampopa e o Primeiro Karmapa — sdo bastante conhecidas e talvez nio seja necessario
tratarmos deles aqui. Por ser menos conhecido do que os grandes mestres Kagyiipa, iremos
falar de Situ Drogon Rechen.

Ao Primeiro Karmapa foi atribuido o nome Tiisum Khyenpa para ressaltar a sua reali-
zagdo da natureza iiltima de todas as coisas, o que lhe permitia conhecer os fenémenos do
passado, do presente e do futuro. Sua reputagio no Tibete era extremamente grande.

Situ Drogén Rechen, que iria tornar-se seu principal discipulo, tinha, por sua vez, adqui-
rido uma capacidade notivel na pritica de umo, um dos seis dbarmas de Naropa, durante a
qual é produzido um grande calor fisico. Em todas as estages, incluindo o inverno, ele
trajava apenas um tecido de algodio branco, o que lhe tinha valido o nome de “Rechen”, o
“Grande (iogue) com Tecido de Algodio”. Ainda que tivesse atingido um certo grau de
realizagdo, ele nio tinha se livrado de todo orgulho. Ele sentia-se vaidoso, principalmente
com seus conhecimentos e suas experiéncias interiores, em particular dos resultados que
obtinha com a pritica de #umo. A reputagio de Tiisum Khyenpa, entretanto, ofuscava-lhe e,
para provar sua capacidade — quem sabe até para provar sua superiotidade —, decidiu disputar
com ele, propondo-lhe um concurso.

Tisum Khyenpa residia, entdo, em uma gruta cavada nas neves eternas de uma alta
montanha. Evidentemente, nio dispunha de uma boa alimentagio nem de nenhum conforto.
Quando Situ Drogon Rechen se apresentou, ele lhe disse:

— Vocé vem de longe e teve muito trabalho para chegar até aqui. Vou preparar uma boa
sopa para nos.

Colocou em uma vasilha carne e diversos ingredientes que tinha is mios, depois, para
misturar tudo, pegou um velho osso de dedo humano que estava por ali e disse malicio-
samente:

— Normalmente, eu misturo apenas uma vez; mas ji que hoje tenho um héspede notivel,
vindo de longe, devo misturar trés vezes.

Situ Drogon Rechen superando o nojo, comeu a sopa e expds 2 razio de sua visita:
queria fazer um concurso de #umo com Tiisum Khyenpa para saber qual dos dois tinha o
maior controle dos canais e dos ventos sutis.

~ Por que nio? — respondeu o Primeiro Karmapa. — Entretanto, eu estou ficando velho e
preferiria que vocé disputasse com um dos meus discipulos, Batsa Tadelwa, que pratica em uma
gruta préxima daqui.

Situ Drogon Rechen partiu, entdo, em visita a Batsa Tadelwa. Entretanto, quando
chegou 2 gruta que o Karmapa tinha lhe indicado, ndo encontrou ninguém. Ele voltou para
contar 2 Tiisum Khyenpa.

— Sim, estou certo de que ele esti 1. — respondeu Tiisum Khyenpa. — Volte l4.

O visitante foi de novo até a gruta. E viu apenas um tigre. Enviado novamente até I por
Karmapa, viu, na terceira vez, uma fogueira que ardia no meio da gruta. Na quarta vez, viu
uma grande poga de 4gua. Achando estranhas essas aparigées sucessivas, Situ Drogén
Rechen atirou negligentemente uma pedra na poga.



Budismo Esotérico 441

Embora seu héspede nunca encontrasse a pessoa que procurava, Tiisum Khyenpa
assegurava-lhe que seu discipulo nio poderia estar em outro lugar, ja que ele mesmo o tinha
conduzido a meditar nessa gruta. A quinta visita teve sucesso: o iogue estava de fato 13, em
postura de meditagdo. Detalhe curioso: a pedra atirada pelo visitante estava sobre a dobra
de sua roupa. : '

Situ Drogén Rechen exp6s-lhe as razdes de sua vinda: ele desejava comparar suas capa-
cidades em fumo com as de Tusum Khyenpa e este, julgando-se muito velho, propds-lhe
disputar com ele, Batsa Tadelwa.

Posto que essa era 2 vontade de seu mestre, este tiltimo aceitou. O concurso aconteceria
2 noite.

— Todavia — acrescentou ele —, eu sempre permaneci aqui. Estou habituado ao clima, o
que poderia me dar uma certa vantagem da qual nao quero me aproveitar. Para o concurso, vou
meditar num local um pouco mais alto na montanha, que um vento glacial torna mais frio.
Vocg, vocé ficari aqui, perto da gruta.

Cada um tomou, entio, seu lugar e comegaram a praticar fumo.

Durante a noite, Situ Drogén Rechen liberou calor suficiente para derreter 2 neve a sua
volta, em um raio de duzentos ou trezentos metros. Ainda que a neve tenha se transformado
em agua, esta continuava fria e o iogue sofria os efeitos da noite glacial.

Quanto a Batsa Tadelwa, mais alto na montanha, nio somente tinha derretido a neve
em um raio equivalente ao v6o de uma flecha, como banhava-se em um lago bem quente,
comprazendo-se em fazer as ondas baterem sobre seu corpo.

Quando chegou a aurora, o0 Karmapa veio voando pelos ares ver quem ganhara. Quando
constatou a situagio, pediu 2 Batsa Tadelwa para ter um pouco de compaix3o e deixar que a
agua quente corresse para aquecer seu concorrente.

Esse revés permitiu que Situ Drogén Rechen perdesse seu orgulho. “Se essas sdo as

capacidades do discipulo”, pensou, “quais ndo seriam as do mestrel” A partir de entdo, ele
considerou o Karmapa o seu lama-raiz.

A festa de tumo

A pratica do mabamudra e dos seis dbarmas de Naropa perpetuou-se intacta de Milarepa
até nossos dias, principalmente no Kham, no dmbito dos retiros de trés anos e trés meses.
Durante o segundo e o terceiro ano desses tetiros, no aniversario da partida de Milarepa
deste mundo, tradicionalmente fixada no décimo-quarto dia do primeiro més tibetano'*, os
reclusos decoravam de modo especial o centro de retiro e, vestidos com um simples tecido
de algodio, reuniam-se para passar a noite. Inicialmente, exercitavam-se na produgio de calor
de tumo, depois entoavam ritualmente os cantos de realizagio compostos por Milarepa e

pelos grandes mestres Kagylipas do passado. Na aurora, praticavam os exercicios fisicos rela-
cionados aos seis dharmas de Naropa.

136 Por volta do inicio de margo.



442 Ensinamentos Fundamentais do Budismo Tibetano

No final do retiro, sempre fixado em pleno inverno, os meditadores saiam em procissio,
vestindo o mesmo tecido de algodio branco, e faziam a volta do mosteiro. Apesar do frio
intenso, gragas 2o poder adquirido pela pritica de #mo, eles produziam um calor suficiente
para que se sentissem perfeitamente bem, calor cujos efeitos podiam ser vistos pelo leve
vapor tremulando em volta de seus corpos. Os tibetanos das redondezas vinham, entio, em
grande numero, assistir 20 espetaculo e, em homenagem i realizagiao dos reclusos, pros-
ternavam-se a sua passagem.

Quando o Décimo-Sexto Karmapa, exilado, estabeleceu de novo um centro de retiro
contiguo a seu mosteiro de Rumtek, na India, ele quis que as tradi¢des do Tibete fossem
retomadas integralmente e confiou a missao de dirigir o centro a Bokar Tu/kx Rinpoche.
Quando o primeiro retiro terminou em Rumtek, os reclusos, com Bokar Rinpoche na frente,
safram, entio, como no Tibete, vestidos com um tecido de algodio branco e praticando fumo.
Os espectadores ficaram muito impressionados.

Programa de um retiro de trés anos

Na tradigdo Kagyiipa, a “fase de conclusao” é representada, principalmente, por duas
praticas das quais j falamos:
* os seis dharmas de Naropa, constituindo a “via dos meios”;
* 0 mabamudra, constituindo a “via da liberagao”.

A “fase de criagio”, por outro lado, repousa sobre trés divindades principais: Chakra-
samvara, Vajrayoguini e Gyelwa Gyamtso.

Todavia, antes dessas praticas, aqueles que realizam um retiro de trés anos efetuam,
primeiramente, as “praticas preliminares”, comuns e especificas. Em seguida, abordam o
guru-ioga relacionado a Marpa, Milarepa e Gampopa, depois realizam a “pratica do lama” de
Karmapakshi, o.segundo Karmapa. Durante o periodo consagrado as prosternagoes, 2 pri-
meira preliminar especifica, o final de cada sessdo é dedicado aos votos de bodbisattva, o que
ja desenvolve a compaixio. Mas, para conferir um vigor ainda maior a esse sentimento,
depois das praticas consagradas ao lama vem um periodo onde o recluso dedica-se ao /lgjong
(“o treinamento da mente”) particularmente destinado ao desenvolvimento da bodbicitta.

A pratica de /gjong representa a esséncia dos ensinamentos da linhagem Kadampa. Por-
tanto, é especifica 2 uma das oito linhagens originais. Entretanto, Gampopa, antes de encon-
trar Milarepa, pertencia a escola Kadampa e diz-se que reuniu em sua pessoa as duas corren-
tes dos Kadampas e do mabamudra. Desde essa época, os Kagyiipas consideram, portanto,
lojong como uma de suas praticas principais.

Durante as priticas preliminares, quando abordamos, em retiro, a oferenda do mandala,
comegamos a pritica de Chid. Chid agrupa, de fato, duas tradi¢Ges em uma s6, a de Chid
propriamente dita, vinda de Matchik Labdrén e a de Shije, de Padampa Sangye, o conjunto
formando o Shije Kagyii que é um dos Oito Grandes Carros. A pratica de Chid esti in-
corporada 2 tradigio Karma Kagyi, relacionada, mais especialmente, com a oferenda do
mandala. Na pritica ordiniria da oferenda do mandala, colocamo-nos em um nivel exterior
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e imaginamos oferecer o universo inteiro e todas as riquezas que ele contém. Na pritica de
Chid, a oferenda do mandala toma uma forma interior mais profunda, na medida em que sao
as diferentes partes de nosso corpo que s3o apresentadas em oferenda aos “quatro tipos de
héspedes”™

* os lugares de refigio, hspedes de honra;

* os protetores do dharma, héspedes de capacidades;

* o conjunto dos seres, héspedes de compaixio;

* os héspedes credores.

Iniciada durante a pritica do mandala que ela completa, a pritica de Chid € em seguida
realizada todos os dias, durante toda a duragio do retiro, enquanto método de acumulagio
e de purificagao.

Depois, o fundamento de toda pritica do vajrayana, repousando nas fases de criagio e
de conclusio, os reclusos realizam as priticas — implicando recitagcdes de mantras, visuali-
zagdes e rituais — dos yidams Chakrasamvara, Vajrayoguini e Gyelwa Gyamtso, aplicando-se
sucessivamente nos graus exteriot, intetior e secreto da pratica.

Principios da meditagido dos yidams

O Buddha ensina no pequeno veiculo que 2 mente é vazia e que o essencial da pratica
é conhecer essa vacuidade, permanecendo concentrado sem distragdo. No mabayana, consi-
dera-se que nio somente a mente é vazia, mas que ela possui uma faculdade conhecedora,
um elemento claridade que chamamos clara luz. Considera-se, portanto, que a esséncia da
mente é vacuidade e que sua natureza é claridade. Finalmente, nao se pode desconsiderar um
terceiro elemento: a consciéncia da vacuidade e da claridade. Se ndo hi consciéncia, nio ha
tampouco mente. Portanto, é definido um terceiro fator que chamamos inteligéncia (tib.
rikpa), consciéncia (tib. shepa) ou nao-obstrugao (tib. ma-gakpa). Assim, chega-se no mahayana a
uma descrigio completa da mente: sua esséncia é vacuidade; sua natureza, claridade; seu
“aspecto”, inteligéncia nao-obstruida.

A mente compreendida dessa forma € o potencial do estado de Buddha; ela é também
sua atualizag¢io. Tanto no nivel causal, quanto no nivel dos resultados, a mente ¢ idéntica.
Apenas o fato de ser pura ou impura cria uma diferenga. Diz-se:

Todos os seres sao Buddba,
Mas sua mente é obscurecida por impurezas adventicias;
Dissipadas as impurezas, eles sao verdadeiramente Buddhba.

A maneira de considerar o modo de ser da mente no mabayana e no vajrayana é prati-
camente idéntica. Entretanto, hi uma diferen¢a na maneira de conceber a natureza verda-
deira do corpo. O pequeno veiculo, de um lado, vé o corpo como um conjunto de trinta e
dois componentes impuros que é preciso rejeitar, e, por outro lado, chegando 2 conclusio
que, em tltima analise, ele é composto unicamente de dtomos, considera-o inexistente em
si mesmo, ndo sendo nada mais que um aglomerado de 4tomos. O grande veiculo, por sua
vez, ao declarar que todos os fenémenos sio a produgio da dinimica da mente, conclui que o
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corpo € semelhante 2 uma miragem, a um reflexo da lua sobre a dgua ou a2 uma ilusio mégica;
no vajrayana, enfim, ele é visto como sendo de natureza divina.

Para adquirir a capacidade de perceber esse corpo como sendo na realidade o corpo da
divindade, para tornar essa natureza divina clara e evidente, é colocada em pratica 2 fase de
criagio. B por isso que praticamos, antes dos seis dbarmas de Naropa, a meditagio das divin-
dades que sio Chakrasamvara e Vajrayoguini. Quanto a Gyelwa Gyamtso, sua pratica, du-
rante um retiro de trés anos, pode set efetuada antes ou apds os seis dbarmas de Naropa.

Apbs a fase de criagio, é preciso realizar também a vacuidade. Para tanto, intervém a
fase de conclusio, que compreende dois aspectos: com simbolos e sem simbolos. A fase de
conclusio com simbolos corresponde aos seis dbarmas de Naropa; a fase de conclusio sem
simbolos corresponde ao mabamudra.

As priticas que acabamos de mencionar podem ser abordadas quer sucessivamente, no

contexto de uma gradagio, quer separadamente, cada uma podendo, por si mesma, levar ao
Despertar.

Temos a grande chance de nos encontrar em um contexto onde estes ensinamentos
estdo disponiveis. Eles podem ser abordados por todos aqueles que o desejem. Chegamos
a Tlha das Jéias: todos os ensinamentos do Buddha, os do hinayana, do mabayana e do vajrayana

estdo diante de nés. Devemos regozijar-nos e escolher o que nos parece o mais apropriado
para nossa situagio pessoal.

Samye-Ling, mar¢o de 1983.



445

Khgungpo Tejon s boager Song

A linhagem Shangpa, florescente em tempos passados de modo auténomo, esti hoje muito ligada,
como instituigio, 4 linhagem Karma Kagyii. Entretanto, conservou um corpus de priticas que lhe é
préprio e que continua a ser ensinado, mais particularmente no mbito dos retiros. Kalu Rinpoche era
seu hierarca, depois de ter recebido a transmissio de Lama Norbu Téndrup, durante o retiro de trés
anos que cle realizou, ainda muito jovem, sob sua diregio. Apés a morte de Kalu Rinpoche, seu
principal discipulo, Bokar Rinpoche, sucedeu-o na diregio da linhagem.

Kalu Rinpoche nio traga aqui um quadro completo da linhagem Shangpa, bem como nio refaz sua

hist6ria no sentido que a entendemos. Mediante uma sucessio de relatos, ele nos introduz, antes, em
seu mistério e em seu “perfume”.

A fonte dos ensinamentos

O kalpa dos mil Buddbas

Uma época durante a qual aparecem Buddhas é chamada um “£afpz luminoso”. Um
“kalpa obscuro”, a0 contririo, é a época durante a qual nio hi nenhum ensinamento espi-
ritual. A era césmica, no interior da qual nos encontramos, chamada o “bom kalpd”, pertence
a primeira categoria e deve prescnciai‘, no total, a vinda de mil Buddhas. Quatro j4 se mani-
festaram: Krakukandra, Kanaka Muni, Kashyapa'?’ e Shakyamuni, de cujos ensinamentos
nos beneficiamos atualmente.

Quando um Buddha se manifesta, ele sempre ensina em trés niveis: o veiculo dos “audi-
tores”, o veiculo dos “Buddhas solitirios” e o grande veiculo. O ensinamento do vajrayana
€, em contrapartida, muito raro. Dos mil Buddhas de nosso &4, apenas o Buddha Sha-
kyamuni o transmitiu em grande escala. Durante os petiodos atribuidos 20s outros Buddhas,

a propria palavra vgjrayana nio seri pronunciada ou, mesmo quando esse veiculo for ensi-
nado, seri apenas confidencialmente, em circulos muito restritos.

1370s nomes tibetanos desses trés primeiros Buddhas sio, respectivamente, Korwajik, Sertub e Osung,
Sua presenca neste planeta nio se situa na nossa historia, mas é considerada como pertencendo a
civilizagGes de épocas extremamente recuadas. Os mil Buddhas de que se fala aqui sio os que
desempenham o papel histérico de iniciador de uma nova tradigio, Todavia, muitos deles podem,
sem ocupar esta fungio, atingir o estado de Buddha durante o mesmo &alpa.
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Ensinamentos muito raros

As profecias ddo uma idéia do cariter excepcional do £apa no qual nos encontramos. De
fato, acredita-se que no final deste £ajpa dos mil Buddhas, nosso universo seri destruido,
segundo a légica dos ciclos césmicos'®, Depois vird um kalpa vazio, sem manifestagio, que
sera seguido de setecentos kafpas, no curso dos quais nao havera nem Buddhas nem dharma.
Em seguida, vird de novo um “bom kalpa”, durante o qual surgirdo dez mil Buddhas. Os
kalpas luminosos ocorrem, portanto, apenas uma vez de tempos em tempos, separados por
sucessGes muito longas de £afpas obscuros. No interior dos £4fpas luminosos, o ensinamento
do vafrayana é ainda muito mais raro. Este so sera revelado de novo depois de um niimero
infinito de £alpas, na época em que o Buddha Jampeipal o propagar de maneira tio ampla
quanto o fez o Buddha Shakyamuni. Daqui até 14, os outros Buddhas, supondo que ensinem
O vajrayana, s6 o transmitirio a um nimero muito pequeno de discipulos.

Avangar em diregao a liberagao

Nascemos em um £a/pa luminoso e, além disso, temos acesso a todos os graus de ensi-
namentos, tais como foram apresentados pelo Buddha Shakyamuni. Isto s6 é possivel pela
conjun¢io da graca das Trés J6ias e de um imenso potencial positivo pessoal acumulado
durante inumeraveis £afpas. Nesse sentido, nossa existéncia humana é muito preciosa.

Podemos distinguir cinco etapas na existéncia: a infancia, a juventude, a maturidade, a
velhice, a doenga e a morte'”. A maiotia de vocés situa-se na maturidade. Quando 2 doenca
e a2 morte chegario? Nio temos nenhuma certeza a esse respeito. Talvez possamos contar
com os anos da velhice, mas nao estamos seguros se os alcangaremos. De qualquer modo,
uma parte de nossa vida ja transcorreu e € preciso utilizar de maneira proveitosa os anos que
nos restam, servir-nos deles para colocar em pratica o dbarma que encontrarmos, avangar em
diregdo 2 nossa proépria liberagio dos sofrimentos do samsara e em diregio a capacidade de
socorrer um numero infinito de seres. E preciso explorar, sem negligenciar, as potencia-
lidades de nossa preciosa existéncia humana.

Facetas do Budismo

Dentre os ensinamentos, distinguimos, como acabamos de ver, trés niveis: o veiculo dos
auditores, o dos Buddhas solitirios e o veiculo dos bodbisattvas ou grande veiculo. Esse grande
veiculo também apresenta duas facetas: a dos su#ras, que constitui o grande veiculo dialético
e o dos Zantras, que constitui o vajrayana. Todos esses aspectos estdo, atualmente, 3 nossa
disposigdo.

Na India antiga, muitas personalidades ficaram célebres como exemplos de suas tradigGes:
os Dezesseis Sthaviras e os Quinhentos Arbats, no contexto dos sutras; os Oitenta e Quatro
Mabasiddhas, no dos tantras; os Seis Otnamentos deste mundo e os Dois Sublimes, repre-
sentando a0 mesmo tempo 2 abordagem dos sutras e a dos tantras'®.

138Um ciclo c6smico completo compreende quatro fases: génese, manutengio, destruigio e vazio.
Cada uma delas tem uma duragio igual a vinte “Aafpas intermediarios”.

139 A “doenga” refere-se aqui 4 doenga mortal que nos levara, dai estar agrupada com a morte.

140 Os Dezesseis Sthaviras (“Antigos” ou “Decanos”) e os Quinhentos Arbats constituem dois grupos
de individuos que, na época do Buddha, atingiram a realizagio no ambito do pequeno veiculo,
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Nascido na india, o Budismo difundiu-se progressivamente pelos paises vizinhos, sob
uma ou outra de suas formas. O Tibete possui a particularidade de 2 totalidade dos ensina-
mentos do Buddha terem sido ali introduzidos, tanto os sufras quanto os fantras, 0 pequeno
e o grande veiculo.

Origem das linhagens

O Budismo foi, inicialmente, introduzido no Tibete por intermédio do rei Songtsen
Gampo, que convidou o abade Shantarakshita, representante dos su#ras, ¢ Padmasambhava,
detentor dos tantras. O vajrayana difundiu-se, entdo, de maneira muito profunda, constituindo
a escola dos Antigos, os Nyingmapas, que deu lugar a um grande florescimento de reali-
zados. A escola Nyingmapa foi como um sol para o Tibete.

Entretanto, no decorrer dos anos, alguns de seus membros propunham em seus dis-
cursos uma filosofia muito elevada e uma meditagao muito menos elevada, enquanto que seu
comportamento era manchado por muitas negatividades, o que criou uma certa degeneragio.
Nessa época, o rei Yeshe O, visto como uma emanagio divina, enviou para a {ndia o tra-
dutor Rinchen Zangpo para convidar ao Tibete o mestre indiano Atisha. Os esforgos que
este ltimo, assim como muitos outros eruditos e tradutores, despenderam no Tibete para
revivificar o dbarma deram origem, no dmbito do vafrayana, 2 “tradicao nova”.

Atisha enfatizou 2 importincia de trés niveis de pritica:

* o nivel exterior, representado pelos votos de liberagio individual, feitos pelos monges e
monjas, assim como pelos fiéis leigos;

* o nivel interior, equivalendo aos votos de bodhisattva, que insistem sobre o amor, a com-
paixio e a motiva¢ao do bem do outro;

* o nivel secreto do vgirayana, repousando sobre as fases de criagio e de conclusio das divindades.

Esta tradigao de Atisha, na qual se inscreveram inimeros eruditos e realizados, ficou
conhecida pelo nome de escola Kadampa.

Mais tarde, chegou um monge da regiio de Tsongkha, conhecido pelo nome de Tsong-
khapa, que deu um novo impulso aos ensinamentos Kadampas. Muito erudito, dotado de
uma grande realizacio, ele se estabeleceu no mosteiro de Ganden'*, de maneira que sua escola
foi inicialmente chamada de Gandenpa. Trata-se da mesma escola que atualmente € conhecida
pelo nome de Gelukpa.

Marpa, o tradutor, contemporineo de Atisha, fundou, por sua vez, a linhagem Marpa
Kagyii. Sua escola remonta a0 Buddha Vajradhara (tib. Dorje Chang) que revelou seus ensi-
namentos 20 mestre Indiano Tilopa, que os transmitiu 2 Naropa junto 2 quem Marpa veio

permanecendo como modelo deste veiculo. Os Oitenta e Quatro Mabasiddbas sio uma série de
iogues budistas da India antiga — por volta do século VI ou VII d.C. — que ficaram célebres nio
apenas por sua realizagio, mas também por seu comportamento, que escapava a todas as conven-
¢bes. Os Seis Ornamentos deste mundo e os Dois Sublimes sio considerados como os maiores
eruditos da india budista. Foram: Nagarjuna, Aryadeva, Asanga, Vasubandhu, Dignaga,
Dharmakirti, Gunaprabha e Sakyaprabha.

141 Século XI.

142 Perto de Lhassa.
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buscé-los na India. A “via dos meios hibeis” é af representada pelos “seis dharmas de Natopa”,
e a “via da liberag3o”, pelo mabamudra. Marpa teve como principal discipulo Milarepa, cujos
dois mais eminentes filhos espirituais, comparados a0 sol e a lua, foram Dhagpo Rinpoche
(Gampopa) e Rechungpa. Os quatro principais discipulos de Gampopa fundaram, por sua
vez, quatro subdvisGes na linhagem Kagyii, conhecidas como as “quatro grandes” escolas
Kagyiipas, que foram seguidas, por causa de novas subdvisées, pelas “oito pequenas”.

Uma outra das grandes linhagens foi introduzida pelo mestre indiano Padampa Sangye
— que, segundo a tradigdo, teria vivido duzentos anos — que propunha um sistema conhecido
pelo nome de Shije. Sua principal discipula tibetana, Matchik Labdrén, encarnagio de Tara,
desenvolveu no interior desse sistema a pratica de Chéd. Shije e Chid reunidos constituem
uma das grandes tradi¢oes tibetanas.

Kunga Nyingpo reuniu, por sua vez, um grande niimero de tradigSes da india budista
em um corpus chamado Lamdre, cuja principal fonte era o mabasiddha Virupa. Como seu mos-
teiro se localizava em um local chamado Sakya, na provincia de Tsang, sua escola ficou
conhecida pelo nome de Sakyapa.

A linhagem Jonangpa repousa sobte numerosos ensinamentos do vgjrayana, em parti-
cular sobre o ciclo de Kalachakra. Este ciclo foi introduzido no Tibete por trés tradutores,
Re Lotsawa, Dromo Lotsawa e Tsemo Lotsawa, depois foi particularmente representada nas
pessoas de Dolpo Sangye e de Jetsun Taranatha.

Drubtop Otgyenpa, discipulo do segundo Karmapa, Karmapakshi, possuia o poder de
visitar todos os lugares da terra, incluindo o reino setentrional de Shambala. Recebeu ensina-
mentos de muitas dakinis, que ele codificou sob o nome de Dorje Neljor. Sua linhagem é
geralmente conhecida pelo nome de Dorje sum gyi nyendrup.

A linhagem Shangpa Kagyii'®’, enfim, que acabamos de mencionar agora, remonta a

Khyungpo Neljor. Este estudou muito jovem os sufras e os tantras, depois foi sete vezes i
India e 20 Nepal, onde péde receber instrugdes de cento e cingiienta mestres.

Os mestres de Khyungpo Neljor

Uma crianga predestinada

Quando Khyungpo Neljor nascen, um mestre indiano de nome Amoga, utilizando seus
poderes miraculosos, veio voando até o local de seu nascimento. Planando no céu, profetizou
aos pais que a crianga extraordinaria que recebiam iria 2 India varias vezes, que encontraria
ali cento e cinqiienta mestres e atingjria uma grande realizagio. Além disso, identificou dife-

rentes elementos de sua personalidade como sendo a expressio de cinco grandes divindades
tintricas:

143As oito linhagens mencionadas —~ Nyingmapa, Kadampa-Gelukpa, Kagyiipa, Shije, Sakyapa,

Jonangpa, Dorje sum gyi nyendrup, Shangpa Kagyii — constituem o que se chama os “Oito Catros
da Pritica”.
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* seu corpo representando Guyasamaja;
* sua palavra, Mahamaya;

* sua mente, Hevajra;

* suas qualidades, Chakrasamvara;

* sua atividade, Vajrabhairava.

Amoga declarou ainda que a crianga viveria cento e cinqiienta anos e que apés sua morte
iria renascer no Campo de Beatitude.

Khyungpo Neljor encontra Niguma

Quando Khyungpo Neljor foi 4 {ndia, tinha como objetivo encontrar um mestre que
tivesse alcangado 2 visdo direta do dbarmakaya Vajradhara (Dorje Chang). Ele ia a todos os
lugates, orando continuamente para atingir seu objetivo. Durante suas peregrinagdes, encon-
trou um certo nimero de gurus que lhe declararam que iria encontrar aquele que procurava
na pessoa da dakini de sabedoria Niguma, que residia em uma floresta de sindalo. “Ela
realmente obteve a visio do dbarmakaya”, afirmavam eles. “Talvez vocé possa encontri-la.”

Depois de inimeras dificuldades, finalmente Khyungpo Neljor descobriu a floresta
de sindalo. Quando ele a percorria, apareceu diante dele, no espago, Niguma. Ela tinha 2
pele escura, trazia virios ornamentos e dangava no céu, segurando em suas mios um damary
e um crinio. Seu aspecto tinha algo de aterrorizador. Khyungpo Neljor prosternou-se diante
dela e pediu-lhe para lhe dar iniciagGes e instrugdes. A titulo de oferenda, ele lhe apresentou
ouro que tinha trazido consigo. A dakini pegou o ouro, mas o langou, imediatamente, na
floresta.

Khyungpo Neljor sentiu, ento, uma hesitagao: Seria mesmo Niguma? N3o seria talvez
uma dakini comedora de carne? Acreditou estar em perigo. Nesse momento, apareceu no
espago uma montanha circundada por uma multiddo de dakinis, do alto da qual, nas quatro
diregGes, cortiam quatro rios de ouro.

— Que montanha é esta? — perguntou. ~ Existe realmente em algum lugar na india, ou é
apenas uma criagao de vocés?

~— Se possuimos a visdo pura, tudo é de ouro — respondeu a dakini. — Sem a visio pura,
nio existe ouro em nenhum lugar. N3o preciso do seu ouro.

Entio, ela abriu a2 mio e devolveu intacto o ouro que ele a tinha visto langar alguns
instantes atras.

Khyungpo Neljor entendeu, entio, que estava efetivamente tratando com Niguma e,
prosternando-se de novo, renovou seu pedido de iniciagées.

Produzindo, entio, a aparéncia da divindade Chakrasamvara e de seu mandala, Niguma
conferiu-lhe um conjunto completo de iniciagSes e de instrugdes, principalmente os “seis
dbarmas de Niguma”'*, Khyungpo Neljor recebeu também as instruges sobre o mabamudra,
conhecidas pelo nome de “Relicitio do Mabamudrd” (tib. Chachen gauma). Khyungpo Neljor
recebeu essa transmissdo no estado de vigilia, e também uma segunda vez, durante o sonho.

144 Semelhantes, fundamentalmente, aos “seis dbarmas de Naropa”, mas utilizando métodos ligei-
ramente diferentes.



450 Ensinamentos Fundamentais do Budismo Tibetano

Encontro com Sukkbasiddhi

Apés a sua viagem 1 India, Khyungpo Neljor encontrou treze siddhas, dos quais recebeu
iniciagSes e ensinamentos. Estes lhe sugeriram procurar uma outra dakini de sabedoria,
Sukkhasiddhi, que, tendo atingido o corpo de arco-iris'*’, também morava em uma floresta.
“Se seu karma for puro”, disseram-lhe, “vocé podera encontra-la; se for impuro, sera impos-
sivel.”

Comegando novamente a busca, péde efetivamente encontrar Sukkhasiddhi, que lhe
apareceu sob 2 forma de uma jovem de dezesseis anos, de uma brancura pura, muito bonita,
enfeitada com j6ias e sedas. Como Niguma, ela pairava 2 sua frente, no céu. Ela lhe conferiu
instrucSes sobre os “seis dbarmas de Sukkhasiddhi”, e também, principalmente, sobre uma
pritica que agrupava o mestre e quatro divindades.

Niguma

Niguma era irma de Naropa. Gragas a seu &arma muito puro das vidas anteriores, pode
ter a visao do Buddha Vajradhara, de quem recebeu diretamente instrugdes. Logo obteve,
entio, a oitava terra de bodbisattva e tornou-se uma dakini de sabedoria.

Sukkbasiddhi

Sukkhasiddhi era originalmente uma simples leiga, mae de familia. Vivia na Caxemira,
no oeste da India, com o marido e os cinco filhos, meninos e meninas. Nessa época, uma
terrivel fome devastava a regido, tanto que para tentar encontrar um pouco de comida o
marido e as criangas saiam para mendigar todos os dias. A mie ficava esperando em casa. Era
uma mulher de grande fé. Um dia, quando lhe restava apenas um pequeno pote de atroz, um
monge apareceu em sua casa para pedir comida. A fé da velha senhora era tanta, que ela ofereceu
imediatamente o arroz pensando que seu marido e filhos trariam de qualquer maneira alguma
coisa para comer. A noite, entretanto, eles voltaram de mios vazias e, moidos de cansago,
pediram 4 mie para preparar a refeigio. Ela lhes explicou que, persuadida de que trariam
alguma provisio, tinha oferecido o que restava a um monge. Era demais para eles. Foram
tomados por uma violenta célera, reprovaram-na por nio ter nenhuma consideragio por eles
e expulsaram-na de casa.

Depois de ter viajado muito tempo, mendigando comida como podia, chegou a uma
grande cidade da Caxemira, onde pdde adquirir uma grande quantidade de arroz. Utlizou
o arroz para fabricar uma espécie de cerveja, que ela vendia. Tinha, entdo, sessenta anos.
Perto dessa cidade morava o mabasiddha Virupa'*®, que partithava sua vida com uma compa-
nheira. Esta vinha todos os dias a0 mercado comprar cerveja, pois Virupa consumia uma
grande quantidade dela. A velha senhora perguntou-lhe um dia:

145 O corpo de arco-iris refere-se 20 fato de que certos seres realizados se dissolvem em um arco-itis
no momento de abandonar este mundo. Os casos de corpo de arco-itis s@o bem variados. No que
diz respeito a Sukkhasiddhi, trata-se de um corpo imaterial e imortal que pode perenizar sua pre-
senca na terra.

146 Virupa, ou Birwapa, tinha, como muitos outros mabasiddhas, um estilo de vida pouco ortodoxo.



Sukkhasiddhi.
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Virupa para o curso do sol.
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~ Vocé vem todo dia comprar minha cerveja. Quem a toma tanto assim?

— Na floresta vive um gurw muito bom, é ele que a bebe.

A velha senhora sentiu espontaneamente devogio pelo gurx e disse:

— Se € um bom guru, ndo posso mais aceitar pagamento pela cerveja que lhe é destinada.
Eu a oferego de bom coragio.

E, todos os dias, ela presenteava-o com sna bebida. Algum tempo depois, Virupa per-
guntou a sua companheira:

— Vocé me traz todos os dias uma excelente bebida sem pagar por ela. Onde vocé a
encontra?

— E uma velha senhora que tem uma barraca no mercado. Quando ela soube que era
para o senhor, ela n3o quis mais que eu a pagasse.

— Diga-lhe para vir me ver. — disse Virupa.

A companheira desceu novamente para a cidade e comunicou 2 vendedora o convite de
Virupa, pedindo-lhe que a seguisse. A velha vendedora ficou muito feliz. Comptou carne e
pegou uma grande quantidade da cerveja para oferecé-las e foi para junto do mabasiddba.
Vendo a imensa fé que essa mulher demonstrava, Virupa deu-lhe sua béngao, transmitiu-lhe
o ciclo de iniciagbes do tantra de Hevajra e explicou-lhe o mabamudra. Os efeitos dessa pritica
foram tio potentes que, apesar dos seus sessenta e trés anos, a vendedora de cerveja ficou
com o corpo de uma jovem de dezesseis anos e obteve a liberagdo. O corpo que adquiriu
entio era de fato um corpo de arco-iris, nio um corpo material ordinario, mas uma aparéncia

fisica que apenas os individuos predestinados podem ver. Ela ficou conhecida, a partir de
entdo, pelo nome de Sukkhasiddhi.

Khyungpo Neljor, gragas as iniciagdes e as instrugdes recebidas das duas dakinis de
sabedoria, dos treze mabasiddhas e de seus cento e cinqiienta mestres, obteve ele mesmo
o estado de mabasiddha. De volta 20 Tibete, estabeleceu seu mosteiro principal no sul de
Lhassa, em uma regiao chamada Shang, de maneira que sua linhagem tomou o nome
Shangpa Kagyii. A fama de sua realizagdo e de sua erudigio atraiu tantos discipulos que
ele fundou, no Tibete central e no Kham, um total de 108 mosteiros.

Vancouvet, junho de 1982.

Virupa ndo paga sua bebida

Virupa que, como acabamos de ver, foi o mestre de Sukkhasiddhi, ficou célebre com um
episédio muito especial de sua existéncia.

Pelo fato de viver com uma companheira e beber demasiadamente, as pessoas o consi-
deravam um lama muito ruim e o criticavam vivamente. Um dia, ele veio 2 cidade e parou
ali para beber. Pediu que lhe trouxessem toda a cerveja que pudessem encontrar: disse que
ninguém deveria preocupar-se, pois ele pagaria por ela antes do pér-do-sol. Assim, colo-

caram 2 sua disposi¢io enormes quantidades de cerveja, que ele consumiu inteiramente.
Todavia, ele nao tinha dinheiro.
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Quando o estalajadeiro pediu que acertasse a conta, Virupa apontou o sol com o dedo e,
gragas a seus poderes, imobilizou seu curso no céu. Seis dias passaram-se sem que o sol pudesse
se por ou mesmo se deslocar. A populagio alarmada foi procurar o rei.

Este veio pessoalmente ver Virupa e perguntou-lhe o que desejava. Virupa explicou que
tinha prometido pagar 2 bebida antes do pér-do-sol, mas como ndo dispunha de nenhum
dinheiro, nio tinha outra escolha a nio ser impedir que o sol se pusesse. O rei disse-lhe:
“Nessas condigGes, eu vou pagar por vocé; se vocé nio deixar o sol se por, muita gente vai
morret. Eu prefiro pagar a bebida”. Virupa aceitou e deixou o sol continuar seu curso.

Era um ser de grande realizagio; o fato dele beber excessivamente e viver com uma
mulher ndo diminuia em nada esse estado de perfeigio. Atualmente, existem no Tibete nu-
merosas thangkas que representam o mahasiddba Virupa, parando o curso do sol.

Madrid, outono de 1987.

Os prodigios de Khyungpo Neljor

A visdo de Rinchen Dorje

Oito dos discipulos de Khyungpo Neljor foram considerados particularmente préximos
a ele, sendo que um, Rinchen Dorje, era seu secretirio. Embora tivesse, normalmente, uma
grande fé em seu mestre, em um certo momento comegou a sentir dividas sobre 2 realizagio
e a pessoa de Khyungpo Neljor. Este, com o objetivo de purificar a mente do discipulo,
recomendou-lhe fazer um retiro consagrado i pritica de Vajrasattva (tib. Dorje Sempa) e de
AH yi tongra'*’. No final da pritica, ele 0 chamou em seu quarto e perguntou-lhe:

— Entio, como vocé vé seu mestre agora?

— Da mesma forma que o vejo normalmente, respondeu Rinchen Dorje.

Khyungpo Neljor pediu que ele saisse e, alguns instantes depois, chamou-o novamente.
Rinchen Dorje ndo viu, entdo, um simples ser comum, mas a divindade Hevajra, circundada
por seu mandala, abrigando, no interior de seu corpo, o mandala de outras divindades, cada
uma acompanhada de um numeroso séquito. Na cabega de Hevajra estava o mandala de
Guyasamaja; em sua garganta, o de Mahamaya; em seu coragio, o de Hevajra; no nivel de
seu umbigo o de Chakrasamvara; e no nivel secteto, o de Vajrabhairava.

Desse dia em diante, a devogio de Rinchen Dorje foi sem falha.

Centn e oito Khyungpo Neljor

Um dia, um nimero tio grande de discipulos e benfeitores aglomerou-se em volta de
Khyungpo Neljor, que 0 empurra-empurra tornava impossivel qualquer atividade: impossivel
ministrar um ensinamento, impossivel receber aqueles que queriam fazer oferendas.

147 A visualizagio e a recitagio do mantra de Vajrasattva constituem a pritica de purificagio mais
corrente na escola Kagyiipa. 4H yi fongra (““a muralha vazia do 4H) preenche 2 mesma fungio no
contexto das priticas Shangpa.



Khyungpo Neljor.
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O secretirio de Khyungpo Neljor, nio sabendo como lidar com a situagio, veio ver seu
mestre para perguntar-lhe o que deveria fazer.

— Nio se preocupe, respondeu o mestre. Vi até a grande planicie abaixo do mosteiro e,
com 2 ajuda dos monges, utilizando as pedras e a terra que vocés encontrarem, prepate cento
€ oito tronos.

Assim foi feito. Quando os tronos ficaram prontos, sobre cada um deles, para grande
fascinio da multidio, apareceu um Khyungpo Neljor! Assim, aqueles que desejavam receber

ensinamentos puderam fazé-lo sem dificuldades e aqueles que desejavam apresentar oferen-
das também o fizeram sem empurrdes.

Prodigios variadoes

Em uma outra ocasido, Khyungpo Neljor elevou-se no céu, na altura de uma casa de trés
andares. Ficou ali durante um més, dedicando-se a0 ensinamento nio sé dos humanos como
dos seres celestes. Durante esse més, ele nio consumiu nenhum alimento humano, nem cha,
nem 4gua, alimentando-se apenas com o néctar do mundo dos deuses.

Uma outra vez, um grande geshe, que era um de seus discipulos, convidou-o para ir 20 alto
de uma falésia onde realizaria uma fest-vajra em sua honra. Apés ter-lhe oferecido oferendas,
ele lhe disse:

— Vocé encontrou na India cento e cinqgiienta mestres e atingiu um grau de realizagio sobre
© qual ndo tenho nenhuma divida. Entretanto, ouvi falar muito de seus prodigios sem que
eu mesmo tenha visto algum. Vocé aceitatia mostra-los para mim?

Khyungpo Neljor aceitou o pedido do geshe. Elevando-se no céu, transformou-se em
um arco-iris, multiplicou seu corpo em virias aparéncias, desapareceu e reapareceu. Final-
mente, atravessou a falésia, deixando uma marca que ainda é possivel ver em nossos dias.

Conspiragio mondstica

O mosteiro de Khyungpo Neljor estava situado a mais ou menos dois dias 2 cavalo de
um mosteiro Kadampa que, antes da chegada do mestre Shangpa, gozava de uma grande
influéncia na regido. Infelizmente para esse mosteiro, 2 fama de Khyungpo Neljor desviou
para este 2 maioria dos discipulos e dos benfeitores que, antes, permitiam-lhe subvencionar
suas necessidades.

Os monges Kadampas, sentindo que seu futuro estava ameagado, reuniram-se para
decidit o que era conveniente fazer: filiar-se a0 mosteiro de Khyungpo Neljor ou combaté-
lo. A maioria dos monges sentia mais ciime do que atragio pelo vizinho incémodo. Rejei-
tando, portanto, a idéia de tornarem-se seus discipulos, escolheram destruir o mosteiro de
Khyungpo Neljor.

A noticia chegou 20s ouvidos dos discipulos de Khyungpo Neljor: os Kadampas prepa-
ravam armas e planejavam sem divida ataci-los. Segundo eles, s6 havia duas possibilidades:
fugir ou combater.

— E contririo a0s principios do Budismo utilizar a violéncia, sobretudo contra pessoas

de uma ordem. Mas também nio vejo o porqué de abandonar meu mosteiro. Estamos bem
aqui; ficaremos.
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Os monges e os discipulos ficaram perplexos frente ao que lhes parecia uma contra-
digio. _
Uma manhi, pela aurora, aconteceu o inevitivel: 0 mosteiro de Khyungpo Neljor estava

cercado pela tropa armada dos Kadampas. Os monges, perturbados, correram para encontrar
seu mestre:

— Estamos cercados! Se nos rendermos, estaremos vencidos! Nio temos armas para
combaté-los, nido teremos nenhuma chance de vitéria!

Nesse momento, Khyungpo Neljor criou com seus poderes um exército ilusério, grande
e ameagador, que apareceu em todas as entradas do mosteiro. Os Kadampas, tomados de
estupor e pavor, abandonaram suas armas e fugiram tio ripido quanto puderam.

Unma visita aos deuses e ao inferno

A histéria conta que 108 mil fiéis estavam um dia reunidos em volta de Khyungpo
Neljor. Entretanto, uma multidio como essa nio podia ter disciplina: as pessoas falavam,
riam, divertiam-se, desperdicando uma grande parte do tempo. Khyungpo Neljor propés-
lhes, entdo, acompanhi-los até uma vasta planicie préxima. Ali, criou com a poténcia de sua
mente um meio semelhante a0 mundo dos deuses. Tudo brilhava de esplendor e de graga:
a beleza dos deuses e deusas ultrapassava de longe a dos humanos; misicas maravilhosas
acariciavam seus ouvidos, 20 mesmo tempo que perfumes suaves espalhavam-se no ar e
pratos deliciosos eram oferecidos a todos. A multiddo estava encantada.

A noite, de volta a0 mosteiro, Khyungpo Neljor propés um outro passeio para o dia
seguinte. Entusiasmada com o espeticulo desse dia, 2 multiddo aceitou apressadamente.

Infelizmente, o passeio do dia seguinte foi bem diferente. Desta vez, os visitantes tinham
a impressio de encontrar-se no inferno. A natureza era horrivel e nauseabunda, os seres eram

torturados, queimados, cortados ou escaldados. O espeticulo era tio insuportivel que muitos
desmaiaram.

De volta ao mosteiro, tudo voltou a calma.

— O que vimos ontem e hoje — perguntaram os discipulos — era de fato real ou nio passava
de uma criagio magjica?

' Khyungpo Neljor explicou-lhes entdo que, preservando a visio de que todos os fené-
menos sio ilusérios, realizamos uma pratica iluséria que leva 2 uma liberagio iluséria. Os

fenémenos ndo sio, numa perspectiva iltima, reais, mas como um louco que vé as coisas
diferentes do que sio, nés os tomamos por reais.

Gragas a essa experiéncia e a esse ensinamento todos aqueles que estavam l4 praticaram
com muito mais ardor e proveito.

Os poderes extraordinirios de Khyungpo Neljor manifestaram-se ainda durante uma
fome que devastava a regiio. As pessoas vinham vé-lo, suplicando-lhe uma intervengio. Ele
anunciou que cada um deveria pegar suas sementes e plantas para semear e plantar imedia-
tamente. A noite, fez cair uma chuva maravilhosa que produziu colheitas em apenas um dia.
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A morte de Khyungpo Neljor

Quando, com cento e cinqiienta anos, Khyungpo Neljor sentiu que a morte se aproxi-
mava, reuniu discipulos e benfeitores. Sentado em um trono elevado, instruiu-os demora-
damente. Concluiu, dizendo:

— Vivi cento e cinqgiienta anos e vou abandonar este mundo para ir ao Campo de Bea-
titude. Se alguns de vocés conhecem a pritica de powa, vejam bem no que ela consiste.

Todos viram uma pequena bola de luz branca, do tamanho de um ovo, sair do alto da
cabega de Khyungpo Neljor, subir rapidamente para o céu e dissolver-se. Sua mente tinha
partido.

Os sucessores de Khyungpo Neljor

Mochokpa ¢ Gampopa

O principal discipulo de Khyungpo Neljor, aquele que foi considerado seu sucessor, era
Rinchen Samdrup, originirio da regiio de Mochok e, portanto, conhecido pelo nome de
Mochokpa. Durante doze anos, ele permaneceu em um retiro muito austero, comendo apenas
raizes e ervas silvestres. Sua meditagio permitiu-lhe obter numerosos poderes, como o de
voar pelos ares.

Mochokpa era, ainda que mais jovem, contemporineo de Gampopa, o principal discipulo
de Milarepa. Um dia, desejando conhecé-lo, pos-se a2 caminho para encontra-lo. Gampopa,
gragas a seus poderes de clarividéncia, soube que Mochokpa se aproximava e, apesar de sua
idade avangada, foi a0 seu encontro para acolhé-lo com muita alegria.

— Vocé e eu — disse a0 visitante — fomos mestre e discipulo durante incontaveis vidas e
estamos ligados por uma intima conexio ciarmica.

Eles passaram alguns dias muito felizes por estarem juntos, ministrando-se mutuamente
iniciagbes. A partir desse momento, estabeleceram-se lagos muito estreitos entra a linhagem
Shangpa Kagyii e a linhagem Karma Kagyii, de maneira que se tornaram indissociaveis.

Kyergangpa encontra Avalokita

Tchoky Sengue sucedeu Mochokpa. Seu tio era o abade de um mosteiro cuja tradi¢io dizia
que quando um abade morresse esta fungdo deveria ser preenchida por um sobrinho. Quando
o tio morreu, quiseram colocar Tchoky Sengue em seu lugar. Este recusou vivamente: nao
queria se ocupar da administragao de um mosteiro, e sim consagrar-se a vida de retiro. Para
evitar as complicagGes que sua rejeicio poderia causar, abandonou a regido para fixar-se em uma
gruta cavada em uma falésia de Kyergang, alimentando-se apenas com uma mistura de #ampa,
cinza e agua. A partir de entio, era chamado, geralmente, de Kyergangpa.

Um dia, depois de ter passado trés anos e meio em retiro, decidiu sair, utilizando uma
vereda estreita que lhe permitia chegar a gruta. De repente, viu o céu tomado por arco-ifis.
Inicialmente, pensou tratar-se de uma desordem psiquica devida a sua alimentagio deficiente.
Temendo cair, apoiou-se na rocha. Avalokita (Chenrezi) apareceu-lhe entio no céu, diante dele,
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e conferiu-lhe uma transmissio especial. Em seguida, passou trés anos e meio meditando

Avalokita, atingiu a realizagio e desde entdo ficou conhecido pelo nome de Mabasiddha
Kyergangpa.

A caravana de Sangye Nyentinpa

Sangye Nyentdnpa ficou célebre pela imensa devogio que tinha por seu mestre Kyergangpa.
Por duas vezes, ofereceu-lhe todos os seus bens pessoais e todas suas posses, inclusive o ouro
e o dinheiro do mosteiro que dirigia. Ele estava para realizar o mesmo ato pela terceira vez,
quando seus proprios monges opuseram-se. “Sua conduta nio é razoavel”, disseram-lhe.
“Vocé tem um mestre distante que nunca vemos e, por causa de sua devogio por ele, vocé
arruina o mosteiro. N3o podemos segui-lo nesta via.” Os monges recusaram-se, assim, em
preparar o carregamento planejado por Sangye Nyentonpa, que necessitava de uma caravana de
varios animais acompanhada de virios homens.

O impulso de Sangye Nyentonpa foi, momentaneamente, frustrado. Pouco tempo
depois, no meio da noite, quatro pessoas apresentaram-se no mosteiro e disseram-lhe:

— Somos caravaneiros; podemos ir 2 Kyergang e nio temos carga no momento. Se por
acaso vocé tiver mercadorias para transportar nessa dire¢io, n6s a levaremos de bom grado.

— Sim, eu tenho coisas para transportar! — Respondeu Sangye Nyentonpa. — Gostaria de
fazer uma grande quantidade de oferendas para meu mestre que mora exatamente l4. Se esti-
verem de acordo em me ajudar, partirei amanha com vocés.

Assistido pelos quatro visitantes, Sangye Nyentonpa catregou, entio, os animais de
cereais, brocados, objetos de ouro e dinheiro, e tudo o que pdde.

A viagem durou quatro dias. Estavam quase chegando i gruta de Kyergangpa, quando
os caravaneiros declararam repentinamente:

— Desculpe-nos, somos obrigados a deixi-lo aqui. Numa das faces do Monte Meru'*,
um mestre tintrico esti realizando um ritual a0 qual devemos ir imediatamente.

Dizendo isso, descarregaram as bagagens, deixaram Sangye NyentSnpa sozinho e afas-
taram-se rapidamente.

Desconcertado por essas palavras misteriosas, Sangye Nyent6npa ficou, contudo, feliz
por estar proéximo de seu mestre e arranjou-se para carregar as oferendas ao longo de algu-
mas centenas de metros que restavam.

Kyergangpa perguntou-lhe se ndo tinha recebido ajuda para vir. Sangye Nyentonpa
contou-lhe a histéria da caravana misteriosa e o mestre lhe disse: “Eu realizei o ritual de
Mahakala de Seis Bragos pensando que vocé precisava de ajuda e pareceu-me ter sido ou-
vido. Certamente foram Chetrapala, Dzinamitra, Takiradza e Dugén Trakshe'* que o aju-
daram sob a aparéncia dos quatro caravaneiros.

148 Ou seja, num mundo que nio a Terra.

149 Esses quatro personagens sio quatro divindades protetoras constituindo o séquito da divindade
de aspecto irritado Mahakala de Seis Bragos (Chadrupa). Vimos, em Budismo Vivo, Lembransas de

Lama Gyaltsen, que Kalu Rinpoche também recebeu ajuda desses misteriosos personagens para a
restauragio de um centro de retiro.
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Sangye Nyentonpa acaricia o raio

Sangye Nyenténpa ocupava certa vez uma gruta cavada em um falésia sobre um grande
precipicio. Ele tinha o hébito de ficar sentado em meditagio na borda da gruta. Um dia em
que estava sentado assim, abateu-se uma violenta tempestade e treze relimpagos cairam
simultaneamente em seus joelhos. Ele nio ficou apavorado nem surpreso e os relimpagos
nio o machucaram, tocando-o como gotas de chuva sobre uma flor. Tomou o raio em sua
mio, btincou um momento com ele e fazendo-o rolar sobre as pregas de sua roupa, jogou-o na
falésia. Quando o raio caiu, deixou um imenso rastro marrom sobre a face cinza da rocha. O
recanto tornou-se a partir de entio um lugar de peregrinagio.

O escultor e sua obra

Durante esse retiro, Sangye Nyentdnpa realizava todo dia o ritual de Mahakala de Seis
Bragos, por quem tinha uma grande devogio. Desejando fazer uma estitua da divindade,
juntou argila suficiente para modelar uma do tamanho de um homem. Entretanto, nio
possuia habilidade manual e pensava convidar um escultor para executar seu projeto. Pouco
tempo depois, um iogue indiano pediu-lhe abrigo. Sangye Nyent6npa o acolheu de bom
grado e, durante uma conversa, o iogue perguntou-lhe o que ele pretendia fazer com a argila
que viu em um canto.

— Eu gostaria de fazer uma estitua de Mahakala e procuro um bom escultor. Vocé nio
sabe, por acaso, trabalhar com a argila?
— Sim, sim, tenho algumas habilidades nesse campo. Dé-me a argila. — respondeu o iogue.

E, em pouco tempo, com uma destreza inacreditivel, ele modelou uma estatua muito
bem dimensionada e perfeita nos minimos detalhes.

Sangye Nyenténpa estava admirado.

— E preciso agora pinti-la. — disse. — Vocé saberia fazé-lo tio bem quanto modelar?

— Sim. — respondeu o iogue. — Vocé tem as cores necessirias?

— Tenho tudo o que € necessirio, apressou-se em dizer Sangye Nyentonpa, apresentando
os pigmentos negro, branco, vermelho, amarelo, 2zul e verde que tinha adquirido.

Diante de seus olhos pasmados, o iogue misturou tudo em uma vasilha, bebeu e cuspiu
sobre a estitual Inacreditavelmente, cada cor tomou exatamente seu lugar.

—J4 que vocé possui tais faculdades — perguntou Sangye Nyentdnpa —, aceitaria consagrar
a estatua?

Sem responder, o iogue fundiu-se com a estatua.

Essa estitua foi, em seguida, extremamente venerada e, cada ano, quando estava no
Tibete, 0 Dalai-Lama mandava executar em ourivesaria os diferentes objetos que ela traz nas
maos — um Aagpala, um cutelo, um damaru etc. — para the oferecer.

Durante uma peregrinagio, eu mesmo vi essa estitua. Fiquei com dois companheiros
uma semana no local onde ela se encontra. Nada de especial aconteceu, a nio ser o fato de
que eu via seu corpo dourado, enquanto meus companheiros o viam azul escuro. Cada vez

que falivamos sobre isso durante essa semana, nunca estivamos de acordo: para eles, ela era
azul escuro, para mim, ela era dourada.
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Sangye Tenpa

Sucessor de Sangye Nyent6npa, Sangye Tenpa possuia uma realizagao e um poder da
mente tais, que muitas pessoas podiam ter uma experiéncia da natureza ultima da prépria
mente simplesmente pelo fato de aproximarem-se de seu ermitério. Ele também era conhe-
cido por possuir o poder de curar um grande nimero de doengas pela imposigio das mios,
de modo que muitos doentes vinham vé-lo.

Declinio e renascimento

Durante séculos, uma infinidade de mestres integraram em sua prépria linhagem os
ensinamentos da linhagem Shangpa, perdendo ela assim seu vigor enquanto linhagem au-
tonoma, para ser encontrada de maneira difusa em outras escolas, Sakyapa, Gelukpa etc. Foi
preciso esperar o século XIX para assistir 20 seu renascimento, gragas, principalmente, a
Jamgoén Kongtrul Yonten Gyamtso, também conhecido pelo nome de Lodré Thaye, cuja
vinda fora profetizada em diferentes sufras e termas.

Lodri Thaye encontra o enigmatico Karma Norbu

Certa ocasido em que Lodr6é Thaye estava em retiro numa gruta na proximidade do
mosteiro de Palpung, dirigido por Pema Nyingje Wangpo, o nono Situpa, que era seu mestre
principal, tomou conhecimento que um detentor da linha Shangpa, Karma Notbu, visitava
o mosteiro. Desejando muito obter as iniciages e as instrugGes dessa linhagem, Lodr6 Thaye
desceu até Palpung para encontri-lo e apresentar-lhe seu pedido. Karma Notrbu aceitou
recebé-lo, mas a demonstragao de interesse de Lodr6 Thaye pela linhagem Shangpa parece
ter sido em vio, pois Karma Norbu ndo pronunciou uma tnica palavra durante a entrevista,
nem respondeu 2 nenhuma pergunta.

Lodr6 Thaye ficou muito desconcertado. Petguntou-se o que poderia ter motivado a
atitude de Karma Norbu, tio rude com relagio a ele. Teria cometido faltas graves, quebrado
seus engajamentos do vajrayana? Durante toda a noite, ele ndo pdde dormir. De repente, teve
uma idéta: “Para reparar as eventuais faltas que posso ter cometido”, pensou, “vou propor a
Karma Norbu de construir um centro de retito para a pritica Shangpa.”

Na manha seguinte, solicitou novamente uma entrevista para apresentar seu projeto.
Quando entrou na sala onde Karma Norbu estava, este, ao contririo da véspera, nem
mesmo lhe deixou abrir 2 boca. Tomando a iniciativa, falou:

— Sua idéia é muito boa. Construir um centro de retiro Shangpa é exatamente o que é
preciso fazer. Nio disponho de muito tempo agora. Assim, vou dar-lhe uma curta iniciagio.
Eu lhe conferirei mais tarde o conjunto das iniciagGes e das instrugSes Shangpa.

Para honrar seu compromisso, Lodré Thaye construiu o centro de retiro de Tsadra
Rinchendra, onde, mais tarde, eu mesmo realizei um retiro de trés anos.

A obra de Lodri Thaye

Durante sua existéncia, Lodré Thaye recebeu ensinamentos e iniciagdes de mestres de
todas as linhagens do Budismo Tibetano, que foram reunidos em uma cole¢io de mais de
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duzentos volumes. Reuniu, sobretudo, os principais ensinamentos Shangpa em um conjunto
chamado os “Cinco Ensinamentos de Ouro”, apresentado sob a metifora de uma drvore:

* as raizes s3o os “seis dharmas de Niguma”’,;

* 0 tronco, o mahamudra,

* os ramos, “as trés integragoes da pritica”;

« as flores, “as duas dakinis branca e vermelha”;
* o fruto, “a nao-morte, nio-erro”.

Essas instrugGes Shangpa Kagyi sdo admitidas atualmente por todas as escolas do
Budismo Tibetano, nenhuma duvidando de sua autenticidade.

Vancouver, junho de 1982.



