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Resumo: Este artigo tem como objetivo a discussdo da formacgdo histérica do cénone
budista, especialmente a porcdo chamada Abhidharma, bem como as consequéncias
doxologicas dai derivadas. Por meio de uma revisdo historica, pretende-se analisar o
desenvolvimento dos principais pontos de contenda entre as escolas do periodo
abhidharmico, as principais abordagens e solugdes oferecidas a cisdo entre os conceitos de
convencional (prajfiapti) e absoluto (paramartha), das primeiras escolas de pensamento do
periodo Abhidharma até a intervengéo do filosofo Nagarjuna.
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Abstract: This paper aims to discuss the historical formation of the Buddhist canon,
especially the portion known as Abhidharma, as well as the doxological consequences
derived therein. Through a historical review, | intend to analyze the development of the
main points of contention between the schools of the abhidharmic period, the principal
approach and solutions offered in order to address the divide between the concepts of
conventional (prajfiapti) and absolute (paramartha), from the first abhidharmic schools of
thought up to Nagarjuna’s understanding of the problem.
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1. Introducéo

O budismo, enquanto forma organizada de pensamento, remonta suas origens a
tradicdo oral indiana, com modos de discurso organizados, frequentemente com fins

poéticos, mnemonicos, pedagogicos, sempre considerando um interlocutor — quer este
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esteja presente ou ndo. O aspecto dito “pragmatico” do budismo (JAYATILLEKE, 2013, p.
356) pode ser identificado tanto em determinados discursos proferidos pelo Buda, como em
Citlamalunkya Sutta (2005), onde é usada a parabola de um homem atingido por uma
flecha para caracterizar a urgéncia da pratica soteriologica em vez da infindavel saciacdo da
curiosidade humana; quanto na elaboracéo de regras de conduta monastica de acordo com o
surgimento de necessidades, em vez de um codigo ideal previamente elaborado. Essa
primazia da textualidade exortativa dentro do budismo teve sua influéncia na organizacao
dos primeiros canones orais, onde figuravam apenas duas categorias do que hoje
conhecemos como Tripitaka®, sendo os préprios discursos do Buda e de alguns de seus
discipulos mais proeminentes (Siutra Pitaka) e o codigo de disciplina monéstica e de
conduta, além das historias que os fundamentam (Virnaya Pitaka).

O estabelecimento de um cénone organizado, com estrutura definida, deu-se
primariamente através da recitacdo conjunta em eventos histéricos — algumas vezes, de
dificil documentacéo historiogréafica — chamados concilios (samgiti, “recitagdo”). Acredita-
se que o primeiro destes concilios ocorreu em Rajagrha logo ap6s a morte do Buda, onde o
principal objeto de discussdo teria sido o estabelecimento das duas primeiras secdes do
Tripiraka (Sutra e Vinaya) em comum acordo entre 0S monges. A despeito do
estabelecimento de um canone comum e da supracitada qualidade pragmatica comumente
atribuida a soteriologia budista, ndo se deve compreender este processo C€omo
absolutamente incontroverso. Durante o chamado “segundo concilio”, cerca de um século
ap6s a morte do Buda histérico, ocorre a primeira divisdo relevante em diferentes escolas®
de budismo, resultando em duas tradicbes amplas, doravante conhecidas como

Mahasanghika® e Sthaviranikaya®. A razdo para essa ruptura se encontra ainda em discussao,

2 Em sanscrito. Em pali, Tipizaka. Literalmente “trés cestos”, em que se organizam as trés grandes categorias
de textualidade budista: discursos, legislacdo e regras monasticas e sistematizacdo conceitual.

% Os termos “tradigdo” e “escola” sdo usados para se referir a diferentes movimentos coesos na histdria do
Budismo. N&do ha consenso integral em como se aplicam essas categorias. No presente texto, o termo
“tradigdo” se refere a movimentos mais amplos que podem abarcar cisdes menores, que chamaremos
“escolas”.

* Mahasamghika, em grafia alternativa. Literalmente, “a [escola] da grande assembleia”.

® A tradigdo Sthaviranikaya se dividiu posteriormente em mais trés escolas, conhecidas como Sarvastivada,
Pudgalavada e Vibhajyavada. Das escolas que surgiram a partir do Sthaviranikaya, somente a tradi¢do
Theravada sobrevive até os dias de hoje, e sua ligagdo com a historica Sthaviranikaya ndo é inteiramente
precisa, sendo provavel que o Theravada tenha se originado a partir da escola Vibhajyavada.
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com relatos sobre divergéncia acerca de dez regras monasticas, com as quais 0S
mahasanghikas, assim chamados por serem (ou se considerarem) maioria, néo
concordavam. Outro relato afirma que a divergéncia tem sua origem na discordancia acerca
da natureza dos arhats, com os mahasanghikas afirmando que estes ainda estavam sujeitos
a certas limitagBes — tais como duvidas ou sonhos eroticos, por exemplo (WESTERHOFF,
2018). Observa-se que o foco dos dois primeiros concilios budistas estd majoritariamente
relacionado ao estabelecimento de um céanone, as regras monasticas e a caracterizacao
daquele que segue o caminho soteriologico budista.

Isso ndo significa, no entanto, que o budismo nasceu ou permaneceu avesso a
abstracdes e, uma vez que as sec¢Oes Sutra e Vinaya haviam sido organizadas, surgiu a
necessidade de organizar as categorias e conceitos utilizados repetidas vezes pelo Buda,
numa secao textual que viria a ser conhecida como Abhidharma Pitaka, cuja traducdo seria
“alto dharma®” ou “meta-dharma”. Deste modo, a literatura abhidharmica’ é, em poucas
palavras, uma tentativa de sistematizar e expandir o ensinamento do Buda, a partir da forma
como é encontrado nos discursos atribuidos a ele. Westerhoff (2018) pontua que a tentativa
de sistematizacao tem necessidade ébvia, uma vez que os discursos atribuidos ao Buda séo
largamente reativos ao publico ou individuo que o ouve, havendo aparente contradicdo de
determinado discurso para outro, repeticdes, ou pontos de explicagdo superficial pela
prépria natureza da exposicao oral ou carater pragmatico dos discursos em si. Walser (2005)
também o trata como certo desenvolvimento natural da literatura sttrica®, uma vez que
cole¢cbes como Arnguttara Nikaya (Ekottaragama) ja enumeravam e agrupavam certos
conceitos que poderiam ser, a partir de entdo, discutidos a parte de seus textos de origem.
Assim, a literatura abhidharmica inicialmente se sustenta num conjunto de seis listas: As
quatro nobres verdades (catvari aryasatyani); 0s doze elos de originacdo dependente

(pratityasamutpada); 0S cinco agregados (skandhas); as doze esferas dos sentidos

® Neste contexto, dharma refere-se ao ensinamento do Buda.

” Neologismo adjetivo a partir da palavra Abhidharma, categoria de discussdo conceitual sisteméatica da
literatura budista.

¥ Neologismo adjetivo a partir da palavra sitra, “discurso”. Aqui, referente a categoria de textos encontrado
no Sitra Pitaka.
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(ayatanas); os dezoito elementos (dhatus); e as seis faculdades (indriyas), todas bem
representadas na tradicdo sutrica (WALSER, 2005).

A partir de sua organizacao, o Abhidharma passa também a funcionar como um tipo
de matrka (matriz), seja enquanto recurso mnemaonico na organizacgéo de listas e conceitos,
seja como um tipo de mapa de préticas, tais como modos de meditacdo e estados
meditativos propriamente ditos. Aos poucos, a literatura abhidharmica passou de um
compéndio de categorias e referéncias comentadas para desenvolver-se em um tipo de
literatura catequética (WESTERHOFF, 2018), apresentando caracteristicas proprias e
marcando distingcdes entre as emergentes escolas budistas. Enquanto o Sirra e Vinaya
Piraka de cada escola budista possuia varia¢gdes que podem ser consideradas minoritérias —
derivadas de tradugdes de uma lingua para a outra, por exemplo —, 0 mesmo ndo pode ser
dito acerca do Abhidharma Piraka, que tornou-se o ponto de referéncia a partir do qual
diversas dessas escolas marcavam suas diferengas doutrinais (WALSER, 2005). Em outras
palavras, mesmo que reconhegamos que, como um todo, o budismo é melhor caracterizado
por definicGes ortopraticas em vez de ortodoxas, as escolas budistas dos primeiros séculos
da Era Comum ndo demarcavam apenas diferencas legais — ou seja, com base no Vinaya —,
mas também identidades doutrinais distintas, e que cada escola budista poderia ser
identificada por meio do conjunto de textos doxograficos aos quais aderia, ampliando a
funcdo originalmente pretendida ao Abhidharma (WALSER, 2005).

Um exemplo do desenvolvimento da literatura abhidharmica a partir da organizagéao
em categorias relevantes elencadas nos discursos para, eventualmente, uma literatura
catequética propria, € dado por Buswell Jr e Jaini (1996), que caracterizam o Abhidharma
da tradi¢do Theravada de budismo em trés estagios: o primeiro deles € rico em citagdes aos
sutras, tendo como um de seus principais objetivos a exposicdo e explicacdo de pontos
controversos nos Nikayas . 0 segundo sendo caracterizado por textos de natureza
pedagdgica e estrutura dialética, em que pontos sdo esclarecidos por meio de um conjunto
de perguntas e respostas complexas entre interlocutores; e o terceiro é caracterizado por um
estilo catequético préprio, com uso de um estilo discursivo mais independente e

instrumentos argumentativos especificos a tradicdo. Esse desenvolvimento ndo esta

% As colegdes textuais em lingua pali encontradas no Tripizaka.
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limitado a tradicdo Theravada, sendo impossivel falar de um tunico Abhidharma. Na
verdade, sdo diversos, contabilizados em associagcdo a dezoito escolas que se formaram
apos o falecimento do Buda historico, na narrativa tradicional — sendo categorizadas como
sob os movimentos supracitados chamados Mahasanghika e Sthaviranikaya. As divisdes
sectarias encontradas entre as escolas e tradi¢fes abhidh&rmicas tinham motivagcfes ndo
somente filoséficas, mas também constam discordancias acerca da disciplina monastica
(Vinaya) e sua aplicacdo (WESTERHOFF, 2018). O quanto esse relato reflete o nimero
real de escolas ou de divisfes sectarias historicamente existentes ainda estd aberto ao
debate, uma vez que ndo temos acesso aos textos pertencentes a uma multiplicidade delas,
sendo impossivel até entdo precisar o quanto essas categorias divergiam ou faziam
distingdes entre si.

Enquanto ha divergéncias entre o numero de sifras em cada tradicdo budista, ou
diferengas menores quanto ao conteldo do texto — frequentemente devido a traducédo para
diferentes linguas, diferencas na transmissdo oral e sua eventual conversdo para 0 meio
escrito etc. —, as diferencas sdo comparativamente muito maiores quando se trata da
literatura abhidharmica, uma vez que cada escola produziu um conjunto de textos
completamente distintos, de acordo com as questdes que fossem consideradas mais centrais
ou de maior controvérsia. Os Unicos canones completos que nos restam, incluindo a
totalidade da secdo de Abhidharma das respectivas tradicGes, é aquele associado a escola
Theravada®, preservado em lingua pali, bem como o da escola Sarvastivada, preservado
em chinés e tibetano (WESTERHOFF, 2018). Essa diversidade candnica foi o que comecou
a permitir a identificacdo de diferentes tradicOes e escolas de budismo por meio de sua
posicdo doxoldgica. As colecbes textuais de Abhidharma produzidas por essas proprias
escolas, ou as quais estas aderiam, serviam como importante fator de discernimento entre
cada escola budista ' , como podemos ver no texto de Vasumitra, chamado
Sanghabhedoparacanacakra (WALSER, 2005).

1% Aqui, em seu momento nascente, tratada como escola, pertencendo 4 tradigdo maior Sthaviranikaya. E na
realidade a escola predecessora do que hoje é considerada a tradigdo Theravada.

1 Encontramos em Walser (2005, p. 192), por exemplo, as referéncias aos textos definidores da escola
Sarvastivada: Jianaprasthana, Prakaranapada, Vijianakaya, Dharmaskandha, Prajnaptibhasiya,
Dhatukaya, e Sangitiparyaya



Revista Discente do Programa de

SACRILEGENS Pos-graduacao em Ciéncia da Religiao da UFJF

Algumas das escolas que viriam a se desenvolver no chamado periodo
abhidh&rmico tornar-se-iam mais influentes, produzindo textos que seriam discutidos pelas
mais diversas tradicoes. Em particular, as escolas pertencentes a tradigao Sthaviranikaya,
como Pudgalavada e Sarvastivada, suscitaram discussoes conceituais ¢ desafios de escolas
rivais que se estenderam ao longo dos séculos. Para Walser (2005), os abhidharmistas
tinham a sua frente tarefa similar a que seria enfrentada eventualmente por mahayanistas
como Nagarjuna: o estabelecimento de uma literatura que tivesse carater candnico, ou
aceitacdo enquanto representante legitima de Buddhavacana'®>. O autor chega ainda a
afirmar que as estratégias de ambos os grupos na tentativa de prestar autoridade a seus
escritos séo similares, o que inclui uma copiosa citacéo aos sitras. A dependéncia exclusiva
da referéncia aos sutras enquanto literatura autoritativa, porém, esbarraria em seus limites,
em especial quando se leva em consideracao a discussdo conceitual sobre a pessoalidade do
karman®®, que da inicio as divergéncias entre as escolas Pudgalavada e Sarvastivada —
ambas representantes do movimento Sthaviranikaya. Deste modo, o foco deste trabalho
partird das divergéncias entre essas escolas e as respostas posteriores oferecidas por

Nagarjuna como potencial representante dos movimentos Mahasanghika e Mahayana™.

2. A problemética do Condicionado e Incondicionado

Sem que seja necessario ingressar em toda a vastiddo teorética envolvida na
soteriologia budista, uma vez que todas as discussdes conceituais foram ampliadas pelas
escolas Abhidharma, é importante atentar para a ideia de condicionado e incondicionado
que reside no cerne do problema soteriol6gico posto pelo Buda. De forma sucinta, o Buda

compreendia que a existéncia condicionada se da num processo de perambulacdo

12 Sanscrito e pali, literalmente “a palavra do Buda”, no sentido daquilo que deriva do ensinamento
autoritativo do Buda.

3 para fins de padronizagdo, a palavra sanscrita karman ([1()(J(J[](]) é apresentada aqui em sua forma
radical, como os outros termos em sanscrito utilizados ao longo do texto. Em citagdes, ocorre também em
sua forma nominativa, karma, onde se manteve a grafia escolhida pelo autor citado.

4 Sua afiliacio com ambos os movimentos é disputada e nunca mencionada explicitamente em textos
atribuidos a si sem que haja controvérsia. Adotou-se, no presente texto, a perspectiva de Walser (2005), que
considera o Nagarjuna histérico um monge mahayanista, membro de uma Sangha Mahasanghika.
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incessante e sem destino, vida ap6s vida, num processo chamado samsara™®, marcado pela
insatisfacio e sofrimento (duhkha), cuja origem é discernivel em causas e condices'®, que
por sua vez sdo passiveis de superacdo, culminando na liberacdo deste mesmo processo
(nirvana) (LAUMAKIS, 2008). Deste modo, o caminho soteriologico budista consiste na
saida daquilo que é condicionado (samsara) para o incondicionado (rirvana). Este €, dentre
0s pontos de controvérsia abordados pelas escolas Abhidharma, o que mais interessa no
presente texto e que, eventualmente, sera discutido também por Nagarjuna (2016) no
vigésimo quinto capitulo de seu Milamadhyamakakarika: em poucas palavras, de que
modo aquilo que é condicionado pode dar origem aquilo que € incondicionado?

Na separacdo entre condicionado, caracterizado como samsara, € incondicionado,
caracterizado como nirvana, 0 Gltimo s6 pode ser definido como aquilo que escapa as
defini¢des conceituais limitadas do primeiro, ou seja, como “ndo-nascido”, por exemplo.
Isso, no entanto, cria um problema de “lei do terceiro excluido” (tertium non datur), como
aponta Walser (2005). Ou seja, uma vez estabelecido um par antagonico de condicGes
absolutas, ndo é possivel que haja entre eles um terceiro. Existe, portanto, o risco de se

inviabilizar o proprio caminho soterioldgico:

O problema, como Nagarjuna aponta em sua investigagdo do nirvana
(Mulamadhyamakakarika, capitulo 25), gira em torno da questdo de como
um veiculo que é completamente condicionado pode produzir um estado
que € incondicionado. Os outros dois elementos problematicos estdo
relacionados ao karma, isto €, a pessoa que deixa 0 samsara e atinge 0
nirvana, bem como as préaticas usadas para ir do samsara a0 nirvana.
Estes trés — karma, o dono do karma e o caminho — precisam atravessar
ou saltar através da divisdo entre condicionado/incondicionado '
(WALSER, 2005, p. 194).

> Literalmente “perambular sem destino” ou “fluir sem destino” (LAUMAKIS, 2008, p. 273).

16 Caracteriza-se todo o samsdara, portanto, como “condicionado”.

" “The problem, as Nagarjuna points out in his investigation of nirvana (Mulamadhyamakakarika, chapter
25), revolves around the question of how a vehicle that is thoroughly conditioned can produce a state that
is unconditioned. The other two problematic elements are related to karma, namely, the person leaving
samsara and achieving nirvana as well as the practices used to travel from samsara to nirvana. These
three—karma, the owner of karma, and the path—must either straddle or leap across the
conditioned/unconditioned divide.” Tradugéo do autor.
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Em outras palavras, se 0 karman aparece situado como ente puramente nominal, sua
eficacia enquanto parte de um caminho soteriolégico pode ser questionada; e se aparece
como ente de existéncia propria, espera-se que seja internamente coerente de forma que
seja possivel explicar como traca o rumo do condicionado ao incondicionado. Surge aqui 0
justo questionamento do pertencimento pessoal do karman e se este possui relagdo com
algo que se possa chamar de aman'® — ou seja, o “dono do karman”. Como expressa
Westerhoff (2018, p. 70):

Ainda que ndo haja pessoa perene, os budistas ainda precisam encontrar
um meio de explicar o karma. Se ndo ha um eu que viaja de vida a vida,
ou mesmo de momento a momento, como podemos nos assegurar de que
potencial carmico positivo e negativo esteja de fato vinculado ao fluxo
mental no qual se originou, em vez de algum outro?*®

O que se encontra na literatura satrica que é utilizada de referéncia pelas escolas
abhidharmicas, de modo geral, € um argumento de desconstrucéo da pessoa (pudgala) ou
de um principio absoluto de pessoalidade, como atman, em suas partes componentes, tais
como os agregados (skandhas). Isso, no entanto, transfere o problema para outro nivel: o
guestionamento do status existencial destes proprios componentes. Em outras palavras, se é
possivel dizer que uma carruagem é composta de eixos, rodas e pecas de madeira, iSSO
significa que essas partes podem ser qualificadas como irredutiveis, aspectos elementares
da individualidade ou realidade? A partir daqui, muitos dos pensadores budistas se
enveredaram para a filosofia da linguagem, num movimento de ruptura entre significado e
significante, de forma que 0s conceitos usados para desconstruir certos aspectos reificados
da mentalidade tipicamente condicionada do samsara pudessem ser também colocados em
cheque enquanto formas de representacdo sem correspondéncia imediata com a realidade®.

Escolas de pensamento indiano, como o Mimamsa, acreditavam que as palavras eram

8 Pronome pessoal reflexivo em sanscrito, literalmente “si mesmo”. Frequentemente utilizado como
sindnimo para “esséncia”, “alma” ou identidades perenes, em tradugdes para linguas contemporaneas.

19 «while there is no enduring person, Buddhists still need to find a way to account for karma. If there is no
self that travels from life to life, or even from moment to moment, how can we be assured that positive and
negative karmic potential actually attaches to the mental stream in which it originated, rather than to some
other one?” Traducdo do autor.

% Em comparagao com a terminologia filoséfica ocidental, aproximando-se de um tipo de “nominalismo”.
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representagdes temporais e condicionadas de um fendmeno atemporal e incondicionado,
enquanto os Nyaya-Vaisesika acreditavam que ainda que uma palavra tivesse seu sentido a
partir de convencdes, essas convencdes deveriam estar fixadas em correspondéncias com
entidades externas para que as palavras possam ter sentido — leia-se: entidades realmente
existentes (MATILAL, 1990).

A situacdo que pode ser encontrada nos primeiros desdobramentos da literatura
Abhidharma, portanto, constitui a tarefa de explicar ndo somente como se relacionam o
condicionado e o incondicionado, mas também a natureza daquele que percorre o caminho
do condicionado ao incondicionado sem que isso conflitasse com o principio de anatman
estabelecido pelo Buda. E importante recordar que o Buda rejeitava tanto teorias da
substancialidade do eu (atman) quanto de uma total auséncia deste mesmo ente, sendo
necessario por vezes caracterizar o principio de anatman, como reitera Westerhoff (2018)
como tendo fungbes préticas e soteriologicas. Modo geral, a perspectiva das escolas
abhidharmicas acerca do ensinamento de anatman (ndo-eu) €, nas palavras de Westerhoff
(2018, p. 53) um “reducionismo da pessoalidade”. Ou seja, a pessoa ou a identidade pessoal
¢ vista como, em dltima instancia, inexistente, uma forma equivocada de compreender
certas instancias que operam num nivel mais elementar da realidade, como os cinco
agregados (skandhas). Entes compostos por estas partes elementares, consideradas
fundamentalmente existentes, sdo tidas como atalhos cognitivos ou discursivos para se
referir a uma forma particular como esses elementos fundamentais (dharmas?') se
configuram. A razdo para essa cisdao em dois niveis, um que € meramente convencional
(prajfiapti), e outro que é Ultimo ou absoluto (paramartha), deve-se ao fato de que a
identificacdo de elementos constituintes de qualquer fendmeno cria uma identidade cindida

ou dupla, de modo que o objeto existiria em constante estado de dubiedade — 0 objeto ndo

L A palavra dharma é polissémica. Previamente apresentada no texto como o ensinamento do Buda, no
contexto atual ela é geralmente traduzida como “fendmeno”. A tradugdo é apropriada apenas em alguns
contextos, quando dota o termo de uma dimensdo absoluta e constitutiva da realidade. Ha perspectivas
historicas e contemporaneas em que o termo fica melhor caracterizado como “entes nominais”. No caso da
escola Pudgalavada, a ser vista adiante, é interessante entendé-los como “elementos interdependentes
constitutivos da experiéncia”, uma vez que a escola dotava-0s de realidade, a0 mesmo tempo reiterando
sua interdependéncia com a subjetividade.
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poderia ser considerado um e multiplos a um s6 tempo. Isso se estende ao préprio individuo
na forma de pudgalanairatmya®.

Cada escola de pensamento budista deste periodo parecia incorporar como tarefa
propria a elaboracdo de principios filosoficos que justificassem o caminho soterioldgico
que defendiam de modo que este tivesse coeréncia interna — 0 que, pode-se argumentar,
escapa da definicdo mais estrita do “pragmatismo” associado ao budismo por pensadores
como Mohanty (1980). Isso se torna compreensivel quando levamos em consideracdo o
cenario efervescente e diverso do pensamento filosofico indiano no qual as escolas
abhidharmicas encontravam-se inseridas, sendo frequente a necessidade de defender os
principios estabelecidos pelo Buda diante de desafios de escolas de pensamento rivais
(MATILAL, 1990).

2.1 Pudgalavada e Sarvastivada

A escola Pudgalavada, por sua vez, surgiu a partir do Sthaviranikaya, e considerava
sua tarefa central a distincdo do conceito de pudgala — ou seja, a pessoa — do atman
bramanico, mas também evitar sua identificacgdo imediata com os cinco agregados
(skandhas), que consideravam ser a posi¢cdo de seus oponentes intelectuais dentro do
contexto budista mais amplo. Em outras palavras, para eles a pessoa ndo era tdo somente
uma superimposicdo conceitual em outros fendmenos que fossem, em ultima instancia,
reais. Para a escola Pudgalavada, a solucdo da dicotomia entre condicionado e
incondicionado € feita olhando para o sujeito, aquele que opera o karman, em outras
palavras, aquele que ¢ “dono” do karman, caracterizando-o como um tipo de entidade
hibrida, que funciona como uma ponte propria entre esses dois aspectos absolutos
(WALSER, 2005). A perspectiva dos pudgalavadins passava pela compreensdo de que a
caracterizacdo de qualquer pessoalidade como tendo status meramente nominal poderia
facilmente ser compreendido como uma viséo niilista (rastitva), vendo a si mesmos como
tomando um caminho do meio entre esta e a perspectiva eternalista (astitva). Por esta

mesma razdo, 0S pudgalavadins estavam dispostos a “se arriscar serem Vistos como

22 \/azio de esséncia, identidade ou permanéncia da pessoa.
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eternalistas” (WALSER, 2005, p. 208) para se contrapor ao que poderiam perceber como
uma tendéncia cada vez maior a um dos extremos intelectuais condenados pelo Buda —
neste caso, o0 aniquilacionismo ou niilismo. Seus oponentes, é claro, tinham outra visao

daquilo que constituia um “caminho do meio” quanto a essas duas visoes.

Uma das dificuldades de se analisar a nocdo de pudgala dentro da propria
perspectiva pudgalavadin é o fato de que — além da ja citada caracteristica como ente
hibrido — 0 conceito em si é considerado inexprimivel (avaktavya). Para Westerhoff (2018)
isso faz sentido com a perspectiva metafisica particular dessa escola, uma vez que as Unicas
coisas consideradas dotadas de realidade sdo dharmas, e pudgala ndo é considerado
idéntico a nenhum dharma, incluindo os skandhas que o comp&em?. A despeito disso, é
considerado que pudgala existe no mesmo sentido Gltimo que dharmas, porém, sem ser
cognoscivel neste mesmo sentido ultimo. Isso torna toda a perspectiva central do
Pudgalavada como um apelo ao inexprimivel, o que pode ser frequentemente lido como um
subterfligio que ndo aborda a questdo central do status ontoldgico do sujeito do karman e
receptor de seus frutos. Westerhoff (2018) propde que uma das maneiras de se olhar a
proposta Pudgalavada ¢ considerando a raiz da pessoalidade neste argumento como sendo o
préprio nexo de causalidade que liga um evento pessoal (ou seja, que compde parcialmente
aquilo que é entendido como pudgala) ao outro. O autor ressalta ainda que, observando
deste modo, a teoria pudgalavadin ainda esta longe de ser uma perspectiva “ndo-budista”
como aquela que defende a realidade do arman, resguardando também caracteristicas que
divide com as posicdes ontoldgicas de outras escolas abhidharmicas: uma teoria de
reducionismo da pessoalidade e de nao permanéncia do “objeto-eu”. Walser (2005) faz em
sua obra uma varredura a partir daquilo que considera ser o problema central aderecado
pelas escolas abhidharmicas a partir deste conflito entre o condicionado e incondicionado,
e a consequente pergunta de que entidade passa de um estado a outro, ou que entidade
produz karman. Deste modo, o entendimento da escola Pudgalavada, acima exposto, foca-
se na compreensdo daquilo que se entende como pessoalidade e a natureza deste objeto

dotado de pessoalidade.

* Em suma, o todo ndo é igual as partes, tampouco é igual & soma dessas partes.
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Outra escola que surge a partir do Sthaviranikdya ¢ a chamada Sarvastivada®*,
estabelecida de forma distinta em meados do século terceiro da era comum
(WESTERHOFF, 2018), permanecendo a escola abhidharmica dominante até o século
sétimo, onde a visdo dominante teria migrado para a escola Pudgalavada (especificamente
da subescola Sammitiya), que vinha ganhando popularidade (LAMOTTE, 1988). A escola
Sarvastivada aderega o mesmo problema ja discutido de forma diversa, lidando com a
questdo do karman por meio de dois artificios: o primeiro, de que o karman é portado por
um tipo de “matéria ndo-manifesta” (avjiaptiripa); e segundo, de que os trés tempos —
passado, presente e futuro —, bem como os objetos contidos nestes tempos, sdo realmente
existentes, sendo possivel assim tracar uma linha que conecta um evento a outro, ou seja, a
acao até seu resultado, sem necessariamente propor uma entidade portadora do karman que
persiste ao longo do tempo. Os sarvastivadins defendiam, portanto, uma perspectiva ndo-
personalista do karman considerando-o indestrutivel, ao menos parcialmente
incondicionado, e intrinsecamente ligado a tese da existéncia Ultima dos trés tempos, que
estd apoiada em quatro principios: 1. As relacdes de causa e efeito no processo de
experiéncia (no passado) com o mundo enquanto insatisfatorio, gerando desencanto como
experiéncia (presente) e abandono deste mundo em dire¢do a iluminagdo como aspiracdo
(futura), postuladas pelo Buda; 2. A dialética entre pensamento e objeto do pensamento,
partindo do pressuposto de que 0 pensamento precisa de um objeto realmente existente a
ser apreendido, dando realidade a quaisquer objetos enquanto pertencentes ao passado, uma
vez que qualquer processo mental ndo acontece de imediato — ou seja, toda memoria seria
janela para uma realidade passada; 3. A ndo-imediaticidade do karman, cujo fruto s6 sera
colhido futuramente, permite a compreensdo da agdo passada como um objeto ainda
existente de alguma forma; 4. A interconectividade dos conceitos de passado, presente e

futuro, que perderiam sentido se ndo fossem referentes uns aos outros. Além disso, a escola

A etimologia do nome Sarvastivada revela sua tese central, sendo formado das duas palavras sanscritas
sarvam (000 000) e asti (DOO00) — “tudo” e “é, existe”, respectivamente, sendo o sufixo vada ((11117)
usado para designar “doutrina, escola”. Seus aderentes adotavam a visdo de existéncia momentanea em
altima instancia, em que os componentes basicos da realidade (dharmas) surgem por momentos
infinitesimais, dando sequéncia um a outro, num processo fluido que parece ocorrer de forma continua e
ininterrupta para aqueles que experimentam o tempo de forma normal.
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Sarvastivada postulava que dos trés tempos, apenas o tempo presente possuia “eficacia”

(karitra), qualidade ativa para afetar outros fenémenos (WALSER, 2005).

A principal critica da escola Sarvastivada, no entanto, foi orientada principalmente
contra a postulacdo de uma entidade hibrida chamada pudgala pela escola Pudgalavada.
Em um dos textos abhidhdrmicos mais importantes dos sarvastivadins, chamado
Vijianakaya, aponta-se que essa categoria que transita entre fendmenos condicionados
(samskrta) e incondicionados (asamskrta) nao fora postulada pelo proprio Buda,
caracterizando-a como um tipo de subterfigio para evitar os extremos de eternalismo e
niilismo (WILLEMEN; DESSEIN, 1998). Noutra tentativa de fazer com que o0s
pudgalavadins se posicionassem em relacéo ao status de pudgala, o filésofo Vasubandhu?
questiona em seu texto Abhidharmakosa se 0 conceito de pudgala se trata de um ente
condicionado e meramente nominal (prajfiaptisat), ou se existe enquanto substancia
(dravyasat). Enquanto a primeira categoria inclui termos claramente compostos de
particulares menores, do mesmo modo como os coletivos “floresta” ou ‘“carroga” sio
constituidos de arvores e pegas, por exemplo, a segunda trata de todas as coisas que
poderiam ser considerados particulares atbmicos e concretos. De forma que se contrapde
diretamente aos pudgalavadins, no que diz respeito & sua indefinicdo quanto ao status
ontoldgico de pudgala, a escola Sarvastivada ainda propde o conceito de svabhava —
conceito que se traduz por “natureza propria”, que, segundo Walser (2005), constitui a
esséncia de uma entidade, ndo estando sujeita a causas e condicdes e, portanto, sendo
imutavel. Esse principio é doravante utilizado para explicar todo tipo de situacdo em que
haja a possibilidade de uma entidade distinta, com identidade, como quem seria o objeto de
uma meditacdo de bem-querer (maitryalambana), por exemplo. A isso, 0S sarvastivadins

respondem que o “ser” (sattva) é uma designacdo metaférica®®, enquanto os agregados

% Filésofo e monge budista dos séculos quarto e quinto da Era Comum, da regi&o de Gandhara, onde hoje se
encontra a divisa entre Afeganistio e Paquistdo. E considerado um dos fundadores da escola Yogacara de
budismo.

2 Em outras palavras, a escola Sarvastivada adota uma visdo nominalista. Aqui, o “ser” (sattva) é colocado
em direta contraposicdo ao conceito de pudgala, da escola Pudgalavada, esvaziando-0 da centralidade que
Ihe era comumente atribuida.
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(skandhas) e dharmas sdo dotados de svabhava, ou seja, uma natureza propria ou esséncia
passiveis de identificacdo®’ (WALSER, 2005).

J& se percebe na perspectiva Sarvastivada uma distingdo clara daquilo que ¢
meramente nominal (prajfiaptisat) e aquilo que é real (paramarthasat). Para a escola
Sarvastivada, dharmas sdo reais — em vez de meramente nominais — justamente porque
possuem svabhava. A contribuicdo particular desta escola ndo é a perspectiva que divide
aquilo que é expediente, de alcada apenas nominal, daquilo que tem realidade em sentido
ultimo — estes ja sdo conceitos amplamente discutidos por escolas de pensamento budista
do periodo abhidharmico®® —, mas sim um critério para caracterizar objetivamente aquilo
que constitui o “real”. A contribui¢do principal da escola Sarvastivada e o aspecto mais
importante deste debate para o presente texto é aquele desenvolvido em contraposicdo a
escola Pudgalavada, que culminara na subsequente contraposi¢do de Nagarjuna, que tem os
sarvastivadins cOmMo seus principais interlocutores, em especial no que diz respeito ao

conceito de svabhava.

2.2 Mahasanghika

Como apresentado anteriormente, presume-se que o cisma que deu origem a escola
Mahasanghika comecou a partir do segundo concilio budista, apesar de que ainda ndo ha
pleno acordo quanto a seu estabelecimento ou as causas que levaram a esta cisdo
(LAMOTTE, 1988). Sabe-se, no entanto, que a escola Mahasanghika adotou posi¢des

9

distintas da escola Sthaviranikaya®, em especial no que concerne a regras monasticas

especificas e ao entendimento de arhat. ldentifica-se a escola Mahasanghika do mesmo

%" Essa tecnicalidade chamada svabhdva vai para além do sentido de “existir” na lingua sdnscrita, que
geralmente se refere ao tempo presente, para conferir-lhe existéncia como uma esséncia que atravessa
passado, presente e futuro. Essa distingdo entre a existéncia de svabhava em algum dos tempos era definida
pela caracteristica de sua atividade (karitra). Ou seja, as coisas condicionadas (samskrtadharmas), quando
ndo possuem mais atividades, pertencem ao futuro; quando possuem atividade, presente; e quando sua
atividade foi destruida, passado (WALSER, 2005, p. 210).

8 De modo geral, parte das discussdes e embates entre as escolas do periodo de formagdo da literatura
abhidharmica ja circunda majoritariamente em torno de defini¢des daquilo que pode existir nominalmente
(prajfiaptisat), substancialmente (dravyasat), de modo expediente (samvrti) ou em estado absoluto
(paramartha), e as implicagdes dessas defini¢cbes para o caminho soteriologico.

% Recorda-se que as escolas Pudgalavada e Sarvastivada sdo subescolas da Sthaviranikaya.
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modo como se identifica as outras escolas previamente apresentadas, ou seja,
caracterizando-a por seus textos abhidharmicos, que constituirdo o conjunto doxografico a
Ihe prestar identidade. Ha, no entanto, um porém: Walser (2005) afirma ndo haver um
Mahasanghika Abhidharma Pitaka que tenha sobrevivido, de modo que se possa concluir
claramente que essa escola possuia uma colec¢do dessa natureza — ha registros, como a mais
antiga colegdo textual Theravada, chamada Dipavamsa, que afirmam que oS
mahasanghikas ndo possuiam um Abhidharma Pitaka (WALSER, 2005). J& Westerhoff
(2018) afirma que “somos afortunados o suficiente na medida em que parte do canone
Mahasamghika®® chegou até nos; seu Abhidharma sobrevive em traducdo chinesa”*.
Apesar das informacOes parecerem conflitantes, elas sdo diferentes apenas no nivel de
cautela com a qual sdo feitas. Walser (2005) compreende que, uma vez que 0 termo
Abhidharma era utilizado ndo somente para se referir a uma categoria textual doxografica,
mas também como uma categoria especifica de sitras, ndo é prudente afirmar de imediato
que a escola Mahasanghika produziu um canone Abhidharma proprio — e Sim que as
subescolas® associadas a esta produziram seus textos abhidharmicos especificos. Nenhum
texto sobrevivente pode apontar diretamente para uma doxografia Mahasanghika, mas ela
pode ser reconstituida por meio dos relatos secundarios feitos a seu respeito, ainda que com
perda de certa fidedignidade. A despeito disso, Walser (2005) afirma que temos evidéncias
o suficiente que apontam para a existéncia de um Abhidharma Pitaka dessa escola, tomadas
as devidas cautelas inferenciais. A afirmacdo supracitada de Westerhoff é feita levando em
consideracdo a textualidade abhidharmica produzida pelas subescolas Mahasanghika como
representante legitima de um Abhidharma Pitaka.

A escola Mahasanghika também se diversificou em uma quantidade maior de
subescolas (Lokottaravada, Kaukkutika subdividida em Bahusrutiya e Prajiiaptivada, e
Caitya). Estas, no entanto, a despeito de possuirem importantes producdes textuais,

filosoficas e especificidades proprias, serdo analisadas no conjunto de seu movimento mais

%0 A grafia aqui foi mantida como encontrada em Westerhoff (2018).

31 “We are fortunate insofar as part of the Mahasamghika canon has come down to us; its Abhidharma is
extant in Chinese translation” (WESTERHOFF, 2018, p. 45). Tradugéo do autor.

%2 Entre estas subescolas estio Lokottaravada, Kaukkutika (subdividida em Bahusrutiya e Prajiaptivada), ¢ a
escola Caitya (WESTERHOFF, 2018, p. 45).
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amplo — uma vez que as perspectivas mahasanghika que interessam ao presente texto
seriam, a priori, compartilhadas por todas as subescolas. Assim sendo, duas perspectivas
adotadas pela escola Mahasanghika sdo relevantes para o presente texto: 1. a falibilidade do
arhat e progressivo carater transcendente atribuido ao Buda; e 2. a vacuidade das partes
elementares e constitutivas da experiéncia de realidade (dharmanairatmya).

Como descreve Westerhoff (2018), a maior parte das diferencas de perspectiva da
escola Mahasanghika quanto aos arhats tratam de limitacGes epistémicas, como a
possibilidade de serem ignorantes sobre determinada questdo, terem incerteza quanto a
determinado contetido ou aprenderem algo de algum terceiro. Isso ndo deve ser visto
apenas como uma perspectiva proto-Mahayana, mas sim como tendo consequéncias
relevantes para o proprio pensamento da escola Mahasanghika, como a ancoragem da
iluminacdo do arhat no mundo contextual que o cerca, contrariando assim uma perspectiva
de que a iluminagdo esta fundamentada na demonstracdo de poderes diversos ou qualidades
supramundanas. Em vez disso, trata-se de especificar a qualidade do arhat na superacéo do
sofrimento (duhkha), ampliando as diferencas qualitativas que o separam de um Buda pleno.
Além disso, torna-se possivel falar mais claramente da perspectiva de onisciéncia de um
Buda, que ndo era exclusiva da escola Mahasanghika. O alcance e a pertinéncia dessa
onisciéncia, bem como seu entendimento nas escolas budistas do periodo, ainda sdo
largamente discutidos (ANALAYO, 2014), mas o que fica claro é que hd um progressivo
distanciamento da figura do Buda como individuo situado em tempo e espaco para adogédo
de um entendimento do Buda como principio transcendente (LAMOTTE, 1988). Nesse
interim, abre-se espaco para uma visdo docetista, onde o Buda apareceria em sua forma
historica apenas como ilusério, motivado pela compaixdo e com intencdo de libertar os
seres (WESTERHOFF, 2018). As modernas tradi¢bes e escolas que se subscrevem ou
descendem do Mahayana sdao unanimes na adog¢ao dessa visdo.

Quanto a diferenca na visdo do que constitui a vacuidade, recorda-se que as escolas
pertencentes ao Sthaviranikaya adotavam, de modo geral, uma visdo que pode ser descrita
como “vazio de pessoalidade” (pudgalanairatmya), onde a0 menos aquilo que se entende
como pessoa (pudgala) tem realidade meramente nominal — e suas partes constitutivas séo

entendidas de forma diversa pelas mais variadas escolas, com Pudgalavada prestando
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substancia a constituintes mais elementares, sem equipara-los a propria pessoa que deles ¢é
constituida, e Sarvastivada compreendendo que os fendmenos minimos que constituem a
experiéncia de realidade (dharmas) possuem uma natureza intrinseca identificavel
(svabhava). Essas visdes podem ser descritas como um tipo de nominalismo fraco, onde se
compreende que a maior parte da experiéncia cotidiana possui natureza meramente nominal
ou expediente, enquanto aspectos elementares de fendmenos complexos (frequentemente
indetectaveis por mentes sem treinamento adequado) teriam, ao menos, um fundamento de
realidade — ainda que interdependente com a experiéncia subjetiva. A escola Mahasanghika,
por sua vez, amplia a compreensdo de vacuidade para uma que compreende também
elementos constitutivos da experiéncia (dharmanairatmya). Enquanto o vazio de
pessoalidade é feito em contraposi¢do a um processo exaustivo de reducdo aos fendbmenos
mais elementares, o principio de dharmanairatmya estende essa compreensdo aos dharmas,
como explica Westerhoff (2018, p. 47):

Para a subescola Prajfiaptivada da [escola] Mahasamghika, isso significa
gue fendmenos tais como os cinco skandhas, que em conjunto formam a
base sobre a qual a pessoa € atribuida, ndo adquirem sua designagdo com
base em componentes ainda menores, até o ponto dos dharmas
fundamentais, mas nos termos de sua relagdo mutua uns com 0s outros.
Vacuidade ndo é uma nogdo que se aplica apenas nos niveis mais altos da
hierarquia ontolégica, deixando as camadas inferiores intocadas, mas
permeia a totalidade daquilo que existe, devido a dependéncia reciproca
de seus elementos®.

E interessante notar que ambas as caracteristicas comuns as escolas Mahasanghika
sdo solo particularmente fértil a aceitacdo do principio de sianyata que sera proposto por
Nagarjuna e consolidado pela escola Madhyamaka, bem como a possibilidade de um
caminho soteriologico distinto, qualitativamente diverso do caminho do arhat, uma vez que

as qualidades do proprio Buda fossem tdo distintas daquelas de seus discipulos. Por isso,

3 “For the Prajfiaptivada sub-school of the Mahasamghika this means that phenomena such as the five
skandhas, which together form the basis on which the person is imputed, do not acquire their designation
on the basis of yet smaller components, all the way to the fundamental dharmas, but in terms of their
mutual relationship with one another. Emptiness is not a notion that only applies at the higher levels of the
ontological hierarchy, leaving the lower strata untouched, but pervades the entirety of what there is because
of the reciprocal dependence of its elements.” Tradugdo do autor.
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mesmo que essas caracteristicas discutidas prestem contornos proprios a escola
Mahasanghika, essas similaridades com um pensamento Mahayana em gérmen também nao
devem ser ignoradas, uma vez que formam o contexto ideal para o desenvolvimento das
teses defendidas por Nagarjuna (2016) em seu Milamadhyamakakarika, abrindo espaco
para o estabelecimento da escola Madhyamaka e uma aceitagdo mais ampla do caminho do

Bodhisattva, que vird a caracterizar o movimento Mahayana como um todo.
3. A perspectiva nagarjuniana

O filésofo Nagarjuna (150-250 E.C.) aborda em sua obra Mialamadhyamakakarika
(NAGARJUNA, 2016) os problemas expostos ao longo desse texto, utilizando
frequentemente o artificio de um interlocutor imaginario que representa, em especial, a
posicdo sarvastivadin no que se refere ao conceito de natureza intrinseca (svabhava). Seria
possivel compreender seu argumento, portanto, sabendo apenas um pouco sobre este
conceito concernente a escola Sarvastivada — amplamente popular em certo ponto na
histéria do pensamento budista (LAMOTTE, 1988) —, mas a exposicdo feita até este ponto
serve para tracar o problema filoséfico que motivou parte das discussdes que configuraram
0 estabelecimento da literatura abhidharmica, partindo especificamente da perspectiva
proposta por Pudgalavada, a réplica feita pela escola Sarvastivada e, por fim, a alternativa
dada por Nagarjuna. O olhar sobre a escola Mahasanghika aparece por dois motivos
principais: 1. pois, como explicita Walser (2005), a possibilidade mais bem fundamentada
hoje aponta para a inser¢do de Nagarjuna no contexto da escola Mahasanghika,
provavelmente vivendo num monastério desta, enquanto um praticante Mahayana®*; 2.
apesar de frequentemente caracterizado como um opositor e retificador do movimento e
escolas abhidharmicas (WALSER, 2005), Nagarjuna parece fazer uma oposi¢do mais direta
a um processo de continua reificacdo de partes cada vez mais diminutas e elementares da
realidade, representadas em sua réplica ao conceito de svabhava da escola Sarvastivada, em

vez de uma oposicdo completa e irrestrita & producédo intelectual abhidh&rmica como um

% Uma vez que o movimento Mahayana nio se configurava aqui como uma escola separada, com
monastérios prdprios.
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todo. Como vimos anteriormente e, serd explicitado na apresentacdo dos argumentos de
Nagarjuna, a escola Mahasanghika apresentava uma consonancia minima com aquilo que

Nagarjuna defendia. Nas palavras de Walser (2005, p. 232):

Nagarjuna pode ter tentado capitalizar nas similaridades doutrinais do
Mahayana com os credos que seu publico ja abracava. Os Mahasanghikas
se sentiam bem confortaveis com discussdes acerca da vacuidade, ainda
que uma versdo levemente diferente de vacuidade em relacdo aquela que
Nagarjuna propunha®.

A isso, Walser (2005) caracterizou como uma “estratégia parasitaria do Mahayana”, que
ndo seria capaz de ganhar adesdo se ndo fosse capaz de dialogar minimamente com escolas
previamente estabelecidas. Westerhoff (2018) reforca esse argumento dizendo que a obra
central de Nagarjuna, Milamadhyamakakarika, tinha funcdo de aproximar as posic¢oes da
nascente escola Mahayana com as escolas Mahasanghika e Sammitiya, dando énfase as
divergéncias com a escola Sarvastivada. Pontua ainda que tratar os principios centrais de
sua obra como desenvolvimentos de conceitos ja existentes na escola Mahasanghika seria
uma das formas de garantir a sobrevivéncia a longo prazo do movimento Mahayana frente
a um publico cético a este mesmo movimento.

Por isso, convem lembrar que a fundacdo da escola Madhyamaka ndo é obra de
Nagarjuna, como encontrado pelas abordagens mais tradicionais. No entanto, como aponta
Ferraro (in: NAGARJUNA, 2016, p. 13), Nagarjuna é melhor descrito como “[...]
inspirador, mais do que fundador, da escola filosofica Madhyamaka”. Isso se deve ao fato
de que Nagarjuna em si nunca se definiu enquanto madhyamika®®, sendo possivel detectar
esse tipo de posicdo declarada apenas a partir de pensadores como Bhaviveka (ca. século
VI EC), que se inspiravam nas posi¢oes filosoficas de Nagarjuna em oposic¢do a tradi¢ao
Yogacara, declarando-se um filésofo mdadhyamika (SAITO, 2007). Como explica Saito
(2007), a caracterizagdo de Nagarjuna como um pensador madhyamika fara sentido a partir

de perspectivas tradicionais e filoséficas, mas ndo necessariamente a partir de um ponto de

% «Nagarjuna may have tried to capitalize on Mahayana’s doctrinal similarities to the creeds that his audience
already held. Mahasanghikas were quite comfortable with discussions about emptiness, though, again, a
slightly different version of emptiness than the one Nagarjuna was advocating.” Tradug8o do autor.

%O termo madhyamika é usado para um representante ou praticante da escola Madhyamaka.
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vista histérico, sendo mais adequado posiciona-lo num estdgio de desenvolvimento
caracterizado como pré-Madhyamaka. A unica posi¢do clara declarada por Nagarjuna em
sua obra é aquela de um sinyatavadin®’ (SAITO, 2007).

Consoante a isto, deve-se levar em conta o argumento de Walser (2005), que afirma
ser mais adequado a percepcdo de que Nagarjuna ndo tinha interesse em fazer uma
refutacdo generalizada de conceitos do Abhidharma, uma vez que estes eram
provavelmente compartilhados e legitimados também por seu monastério nativo. Deve-se
notar que o oposto também ¢ verdadeiro, ou seja, Nagarjuna também ndo visava uma
aceitacdo irrestrita dos conceitos presentes no Abhidharma — doutro modo, néo teria escrito
0 Milamadhyamakakarika — mas que Seu interesse em avangar e conferir maior
legitimidade a posi¢do Mahayana dependia mais de uma conquista amigavel do que de uma
supremacia intelectual sobre adversarios. Levando em conta esse contexto, seria estranho
pensar que Nagarjuna tivesse como um de seus objetivos a criagdo de uma escola para
rivalizar com outras. Para Walser (2005), a posi¢do mais dbvia que Nagarjuna assume ¢
uma de oposicdo a apreensdo do Abhidharma pela escola Sarvastivada em pontos
especificos, tendo maior nuance do que uma simples contraposicao geral.

E importante também ressaltar que, a despeito de todas similaridades previamente
apontadas, 0s mahasanghikas ndo eram mahayanistas, e aceitavam uma série de posicdes
das quais mahayanistas discordavam. Entre as diferencas esta o fato de que a escola
Mahasanghika tratava da vacuidade dos elementos constitutivos da realidade
(dharmanairatmya) especialmente no contexto de absor¢do meditativa (samadhi), que
frequentemente figura como uma das bases de conhecimento e investigacdo da realidade,
no entendimento de epistemologia por pensadores budistas. Nagarjuna parecia mais
interessado em tratar seu principio de vacuidade (sinyata) em nivel ontoldgico, ou seja,
como principio fundante da realidade (WALSER, 2005). Faz-se necessario elencar as
diferencas postuladas no pensamento nagarjuniano em especial, pois seria facil retratar seu
trabalho como um conjunto de assertivas panfletarias pro-Mahayana, e tdo somente isso. A
despeito de haver, de fato, uma interlocugdo com outras escolas e um apelo ao leitor, como

é caracteristico de qualquer obra literaria, essas estratégias (WALSER, 2005) ndo devem

%" Termo usado para caracterizar aquele que é expoente do principio da vacuidade (sinyata).
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ser vistas como um fim em si mesmas, mas sim como um meio de comunicar a perspectiva
ontologica de Nagarjuna e sua retificagdo de “visdes erroneas” (mithyadrsti) que tém
impacto direto no caminho soterioldgico budista — uma vez que, faca-se lembrar, um dos
elementos cruciais do nobre caminho éctuplo® ¢ a “visdo correta” (samyagdrsti).

Uma vez que a obra de Nagarjuna ¢ complexa e multifacetada, resumir sua
producéo a determinado aspecto sempre envolve o risco de excesso em simplificagOes e
distorcdes — e seu amplo didlogo com diversas tradi¢cbes abhidharmicas deve ter deixado
isto claro. Para os fins do presente texto, no entanto, pode-se caracterizar a supracitada
visdo erronea (mithyadrsti) como uma tendéncia de reificacdo, ou de prestar
substancialidade a algum aspecto da realidade experimentada. Ressalta-se, essa é uma
perspectiva ja adotada em diferentes niveis pelas varias escolas abhidharmicas discutidas
até entdo, partindo da compreensdo de vazio de si (anatman), compartilnado por todas as
escolas e tradigdes budistas, ao vazio de pessoalidade e agente de karman
(pudgalanairatmya), até o ponto de uma experiéncia de absorcdo meditativa caracterizada
pelo vazio de fendbmenos (dharmanairatmya). A contribui¢do de Nagarjuna tem foco na
ideia de que, ainda que esses niveis de experiéncia de realidade fossem relativizados, ainda
resta uma tendéncia a substancializacdo de elementos constitutivos da experiéncia de
realidade em seu estado mais diminuto (dharmas), ou do préprio Buda como principio, ou
de aspectos descritivos da realidade — segundo a perspectiva budista — como sendo
incondicionados, como é o caso do conceito de originagdo dependente (pratityasamutpdada)
(NAGARJUNA, 2016). Como proposi¢do mahayanista a este problema, Nagarjuna recorre
ao conceito de vacuidade (sinyata), j& encontrado nas mais diversas formas dos siutras
Prajfiaparamita (WILLIAMS, 2009), propondo que mesmo as partes mais diminutas de
realidade passiveis de conceptualizacdo seriam vazias de natureza intrinseca (svabhava),
podendo ser definidos apenas em sua relagcdo uns com 0s outros.

Para demonstrar seu argumento, Nagarjuna (2016) langa mao de um tipo de reductio
ad absurdum, ou seja, de uma extensdo de um argumento logico até seu limite, de modo a

caracterizar que qualquer visdo que queira dotar de substancia, esséncia ou bordas discretas

%8 Caminho admoestado pelo Buda, composto de oito facetas, com fim de levar o praticante a nirvana.
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e detectdveis entre um fendmeno e outro, eventualmente chegardo ao ponto da

insustentabilidade e absurdo. Quando faz o exame dos agregados (skandhas), por exemplo:

[4.1] A forma material ndo é encontrada independente da sua causa
material; nem € vista uma causa material independente da forma material.
[4.2] Se a forma material fosse independente da sua causa material,
teriamos uma forma material originada sem causa; entretanto, ndo ha nada,
em nenhum lugar, que surge “sem causa”. [4.3] Por outro lado, se a causa
da forma material fosse independente da forma material, seria uma causa
sem efeito; mas ndo existe causa sem efeito. [4.4] Se a forma material
existisse, sua causa seria inadmissivel; se a forma material ndo existisse,
sua causa seria igualmente inadmissivel. (NAGARJUNA, 2016, p. 42).

Assim como visto na reducdo ao absurdo mais simples da citacdo acima, um dos
instrumentos  centrais que acompanha a elaboracdo intelectual na obra
Milamadhyamakakarika de Nagarjuna é o chamado catuskori, cuja traducdo significa
“quatro cantos” ou “quatro angulos”. Trata-se de um modelo légico também chamado
tetralema, baseado em quatro declaragdes distintas, sendo: (i) afirmativa, (ii) negativa, (iii)
dupla afirmativa, e (iv) dupla negativa®®. Para Gunaratne (1986) o catuskori é instrumento
pan-budista, partindo ja do pressuposto de que este existia como uma forma organizada de
raciocinio do pensamento indiano antes do surgimento de Nagarjuna como pensador,
incluindo exemplos no canone pali como formas claras desse modelo Idgico.

No exemplo visto, Nagarjuna utiliza o primeiro agregado, o da forma (ripa), cCOmo
instrumento expositivo, apontando a impossibilidade de separa-lo ou iguala-lo a sua causa,
ao mesmo tempo em que aponta a dificuldade que disso deriva, a saber, como explicar o
surgimento da forma sem recorrer a sua causa. Estabelecida esta argumentag¢do, Nagarjuna
desafia a compreensdo Sarvastivada de que os fendmenos sdo passiveis de identificagdo em
periodos infinitesimais de tempo, tornando impraticavel a distingdo entre causas, condi¢des
e efeitos. Na pratica, isto torna o problema de cisdo entre condicionado e incondicionado
muito mais profundo — a exposi¢ao de Nagarjuna descaracteriza as propostas apresentadas
pelas escolas anteriores como solugdes em quaisquer termos, apresentando em seu lugar a

vacuidade (sanyata), como alternativa a este processo de reificagdo em camadas sucessivas,

% Priest (2015, p. 518) as caracteriza como “sim, ndo, ambos e nenhum”.
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na medida em que um fendmeno s6 pode ser compreendido em sua relagdo com outros, em

qualquer estrato da realidade.

Concluséao

O problema intelectual que se inicia a partir da dicotomia entre aquilo que é
condicionado e incondicionado ndo consiste em mero diletantismo filosofico sem
consequéncias. Ao contrario, provoca impacto direto na soteriologia budista na medida em
que pode produzir obstaculos reais caracterizados como visfes erréneas (mithyadrsti), bem
como descaracterizar qualquer possibilidade de transicdo de um estado condicionado
(samsara) para um incondicionado (rirvana). O embate entre as escolas abhidharmicas
pode ser caracterizado, entre outras formas, como uma tentativa sucessiva de se posicionar
perante o problema do karman, do sujeito que o opera, e a possibilidade de acoes
condicionadas como veiculo que leva ao resultado final do caminho soteriolégico. As
solucgdes apresentadas pelas escolas abhidharmicas sdo apontadas como insuficientes por
Nagarjuna, que busca abordar o problema por meio da desconstru¢do das solugdes
anteriores em todos os niveis, de modo que nenhum desses niveis seja passivel de

reificacéo.
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