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Sobre os Volumes de Textos Selecionados de
Filosofia Chinesa

A SIF (Série Investigagdo Filosofica) publicada pela Universidade Federal de
Pelotas, objetivando ampliar a divulgagdo do pensamento de matriz ndo europeia no
Brasil, apresentara quatro volumes dedicados a filosofia chinesa.

e Vol. 1 - “Textos Selecionados de Filosofia Chinesa I: areas de investigagao e
perspectivas comparadas”

e Vol. 2 - “Textos Selecionados de Filosofia Chinesa II: Filosofia Pré-Imperial” (escolas e
pensadores classicos)

e Vol. 3 - “Textos Selecionados de Filosofia Chinesa Ill: Filosofia na Era Imperial” (escolas
e pensadores do periodo Han ao Qing)

e Vol. 4 - “Textos Selecionados de Filosofia Chinesa IV: Budismo Chinés” (bilingue:
portugués/chinés)

Cada um dos volumes reunird tradugdes de verbetes da prestigiosa Stanford
Encyclopedia of Philosophy (SEP) e serdo organizados por professores e pesquisadores
brasileiros dedicados ao estudo da filosofia chinesa.

O primeiro volume contém nove verbetes publicados, e apresenta areas
filosoficas como ética, epistemologia e metafisica, conforme foram abordadas pelas
tradigdes filoséficas chinesas. O segundo e o terceiro volumes (contendo dez e oito
verbetes, respectivamente), introduzirdo os principais pensadores e escolas filoséficas
chinesas ao longo da histéria. O quarto volume (contendo trés verbetes) sera dedicado a
filosofia budista de fonte chinesa. Este ultimo volume sera também bilingue (portugués e
chinés). A leitura desse conjunto expressivo e altamente especializado sobre o
pensamento chinés trard ao publico brasileiro, e luséfono em geral, uma visdo mais
aprofundada sobre as bases culturais e filosdficas da milenar civilizagdo chinesa,
contribuindo assim para a construgdo da pluralidade e da universalidade do saber em
Nosso meio.

Antonio José Bezerra de Menezes Jr
Pedro Regis Cabral
Organizadores dos Volumes de Textos Selecionados de Filosofia Chinesa



Introducao

Joaquim Monteiro

Falar do importante papel exercido pelo Budismo no desenvolvimento da filosofia
chinesa ndo é uma tarefa facil e que exige a elucidagao de alguns pressupostos. Acredito
que os trés pontos seguintes sejam bastante elucidadores no processo desta abordagem.
O primeiro ponto importante aqui consiste em apontar para a especificidade da
transmissdo do Budismo na China e sua diferenga em relagdo aos outros processos da
transmissdo do Budismo na Asia. Os paises do Sudeste asiatico (Sri Lanka, Myanmar,
Tailandia) e da Asia central (Tibet, Mongdlia) ndo possuiam uma civilizagdo consolidada
anteriormente a introdugdo do Budismo. Certamente todos estes paises apresentaram
desenvolvimentos extremamente consistentes e criativos do pensamento budista, mas o
processo de formagdo de suas civilizagbes tradicionais praticamente coincide com a
introducdo do Budismo. Ou seja, juntamente com o Budismo ocorre a transmissao das
ciéncias e artes indianas que se constituiram na base dos desenvolvimentos criativos
conforme presentes na constituicdo mesma destas civilizagdes. Em um claro contraste
com isto, a introdugdo do Budismo na China representa o primeiro caso de uma
transmiss@o do Budismo em uma civilizagdo plenamente consolidada a partir de suas
préprias bases. Ou seja, a China ndo sé possuia um desenvolvimento equivalente ao
indiano em termos das artes e das ciéncias, como também ja possuia uma tradigdo
filoséfica plenamente desenvolvida. O segundo ponto possui uma relagdo essencial com
esta tradicdo filosofica e diz respeito & importancia das tradugbes na constituigdo do
pensamento filosofico do Budismo chinés. Ou seja, este processo denominado de
“comparagéo de conceitos” (Ge Yi) se constituiu como a formag¢do de um conjunto de
conceitos proprios ao Budismo chinés através de um didlogo com as categorias do
pensamento Daoista. O ponto importante aqui € que este processo conduziu tanto ao
desenvolvimento de um “Budismo com caracteristicas chinesas” quanto a um movimento
de retorno as fontes normativas do Budismo indiano. No entanto, o ponto central aqui é
que o processo de tradugdes préprio ao Budismo chinés nunca se constituiu como um
empreendimento puramente histérico ou filoldgico, mas que assumiu desde o seu inicio o
carater de um dialogo filoséfico. Em fungéo do exposto acima, néo é dificil deduzir qual é
o terceiro ponto decisivo neste contexto: a influéncia assumida pelo Budismo enquanto
uma religido estrangeira na constituicdo do pensamento filoséfico chinés. O Budismo foi
durante muito tempo e acredita-se que continue sendo a mais influente das religides
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chinesas. No entanto, muitas outras religides exerceram uma influéncia consideravel na
histéria chinesa. Mas o ponto decisivo aqui é que é que nenhuma destas religides
influenciou a filosofia chinesa de uma forma comparavel a do Budismo. Neste sentido,
esta influéncia pode ser considerada como um primeiro exemplo em toda a histéria do
pensamento chinés, podendo contribuir de forma essencial para a elucidagdo dos
processos de absorgao da modernidade por parte da China a partir do final do século XIX.
No que diz respeito ao processo de interagdo entre o Budismo e a filosofia
chinesa existem diversos autores que empregam o esquema supostamente hegeliano da
relacdo entre a tese, a antitese e a sintese, como um esquema interpretativo deste
processo. O carater autenticamente hegeliano deste esquema é pelo menos duvidoso,
mas a maneira como ele é empregado por diversos historiadores da filosofia chinesa é
bastante claro: o desenvolvimento do Confucionismo em sua forma classica constitui aqui
a tese, 0 Daoismo e o Budismo seriam a antitese e o Neoconfucionismo a sintese, sintese
esta que possuiria um carater final que concluiria este processo. Este esquema parece
bastante pobre na medida em que ignora diversos aspectos concretos da interagdo entre
0 Budismo e o pensamento chinés, mas possui uma falha decisiva: encobre o fato de que
¢ a interagdo entre o Budismo e o Neoconfucionismo (ou entre o Budismo e o Novo
Confucionismo na modernidade chinesa) que abre caminho para uma dialética sem
sintese caracteristica da filosofia chinesa, dialética esta que exclui por completo a
possibilidade de uma sintese final. Assim sendo, mesmo tendo em mente as limitagdes
essenciais de todo esquema interpretativo, gostaria de descrever através dos pontos
seguintes minha compreensao da interagéo entre o Budismo e a filosofia chinesa.

-A interacdo entre o Budismo e as categorias do pensamento Daoista presentes no
processo de tradugdo conduz graduaimente a formagdo de um “Budismo com
caracteristicas chinesas”.

-Este “Budismo com caracteristicas chinesas” se expressa no terreno filosofico como as
escolas Tiantai e Huayan, o surgimento do Chan se constitui como 0 momento final deste
processo dentro dos limites do préprio Budismo.

-0 processo de intera¢do entre o Budismo e o pensamento chinés conduz pela primeira
vez a constituicdo do Neoconfucionismo das Dinastias Song e Ming, ultrapassando os
limites do préprio Budismo.

-Ocorre em um momento cronologicamente anterior o retorno &s fontes normativas do
Budismo indiano conforme presentes nas tradugdes de Xuanzang (596-664 era comum)
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na Dinastia Tang e o surgimento de um pensamento radical distinto do “Budismo com
caracteristicas chinesas” mas que n&o representa um retorno as fontes normativas do
Budismo indiano como é o caso de Shan-Dao (613-681 era comum) nesta mesma
Dinastia. Curiosamente, estes movimentos de pensamento se extinguem rapidamente
levando diversos estudiosos do Budismo chinés a pressupor sua incompatibilidade
essencial com uma “‘mentalidade chinesa” concebida de uma forma estreita e
esquematica.

-No entanto, o grande paradoxo aqui € que os textos da escola de Xuanzang sdo
reintroduzidos na China no final do século XIX se constituindo como a corrente
intelectualmente hegeménica no moderno Budismo chinés. No entanto, o supremo
paradoxo aqui € que esta corrente vai exercer uma influéncia central no desenvolvimento
do Novo Confucionismo do século XX, instaurando assim a “dialética sem sintese”
caracteristica da filosofia chinesa em sua forma mais radical.

Esclarecido o acima, vamos adentrar em seguida na consideragdo dos trés
capitulos que compde esta obra. Na medida em que dizem respeito as escolas Tiantai,
Huayan e Chan eles pertencem naturalmente ao “Budismo com caracteristicas chinesas”
acima referido. Também na medida em que o Chan é um fenébmeno complexo que sofreu
multiplas influéncias em seu processo de desenvolvimento torna-se dificil falar com rigor
de seu pano de fundo filosofico. No entanto, parece-me certo que as escolas Tiantai e
Huayan s&o tributarias das tradugdes de Kumarajiva (343-413), considerado como um dos
quatro grandes tradutores na histéria do Budismo chinés. Assim sendo, impfe-se aqui a
necessidade de uma breve explanagdo a respeito da perspectiva filoséfica instaurada por
suas tradugdes. Embora o pensamento de Kumarajiva e das escolas que derivam de suas
tradugbes seja bastante complexo e apresente diversas nuances, ndo existe duvida
alguma que seu ponto central radica na assim chamada “Ideologia mahayanista” que iria
constituir a tendéncia central deste ‘Budismo com caracteristicas chinesas”. Esta
“ldeologia mahayanista” que presume uma superioridade essencial do “Mahayana” sobre
0 “Hinayana” fundamenta-se através de dois topicos centrais. O primeiro deles estabelece
esta distingéo definindo o “Mahayana” como o “ensinamento do n&o surgimento e da néo
extingdo” e o “Hinayana” como o “ensinamento do surgimento e extingao”, 0 segundo que
possui um carater bem mais complexo define a teoria das “Duas verdades” no
“Mahayana” como consistindo nas “Duas verdades que tem o ensinamento por seu
dominio”, relativizando estas “Duas verdades” como procedimentos pedagdgicos que
conduzem a experiéncia de uma realidade inefavel (Li) e a teoria das “Duas verdades” no
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“Hinayana” como as “Duas verdades que tem o principio por seu objeto”. E desnecessario
dizer que esta visao do “Mahayana” como o “ensinamento do nao surgimento e da néo
extingdo”, assim como a visdo das “Duas verdades que tem o ensinamento por seu
dominio” constituem-se como um pano de fundo indispensavel para a compreensao das
escolas Tiantai e Huayan, sendo sua influéncia particularmente visivel na formulagao da
doutrina das “Trés verdades” na escola Tiantai.

Os artigos sobre as escolas Tiantai, Huayan e Chan aqui publicados se
constituem como exposi¢des amplas, abrangentes e competentes dos topicos centrais
destas escolas merecendo se tornar objeto de uma leitura atenta e criteriosa. No entanto,
diferentemente do que ocorre com os artigos sobre as escolas Tiantai e Huayan, o texto
sobre o Chan possui um conteudo bastante polémico que merece ser objeto de uns
breves comentarios. Existe em primeiro lugar uma referéncia a critica aos conceitos da
“Natureza budica” e da “lluminag&o original” por parte do Budismo derivado das tradugdes
de Xuanzang. Embora se trate de questdes bastante complexas e de um carater
polémico, ndo é possivel negar que esta critica se alinha com o retorno &s fontes
normativas do Budismo indiano anteriormente mencionado. No entanto, o mais importante
aqui é que o autor procede a uma referéncia extremamente relevante ao problema da
ética no Chan, mas sem comentar a respeito das tematicas éticas concretas presentes no
Chan contemporaneo. Chama a atengdo aqui a falta de uma referéncia a relacdo
existente entre estas criticas aos conceitos da “Natureza budica” e da “lluminag&o original”
e as tematicas éticas do Chan contemporaneo. Este é um debate que precisa ser
desenvolvido em um momento oportuno e que mereceria uma mengao detalhada por
parte do autor.

Referéncias

Ychikawa Hakugen, “Bukkyosha no senso sekinin”, Ychikawa Hakugen chosakushu,
Vol.3, Editora Hozokan. Kyoto, 1984.

Noriaki Hakamaia, “Hongaku shisd hihan”, editora Daizo Shuppan, Toquio, 1989.

“Hihan Bukkyo”, editora Daizo Shuppan, Téquio, 1990.

“Pruning the Bodhi Tree: the storm over critical Buddhism”, edited by Jamie Hubbard&Paul
L.Swanson, University of Hawaii Press, Honolulu, 1997.

James Mark Shieldes, “Critical Buddhism: engaging with modern Japanese buddhist
thought”, Ashgate, Burlington, 2011.

Brian Victoria, “Zen at war”, Weatherhill, New York, 1997.
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Budismo Tiantai'

Autor: Brook Ziporyn
Tradutores: Guilherme Amaral Luz e Matheus Landau
Revisor: Joaquim Monteiro

Tiantai2 € o nome de uma montanha e dos seus arredores geogréficos na China,
significando, literalmente, “plataforma do céu”, mas o termo e tradicionalmente utilizado
para nomear uma escola particular de Budismo Mahayana conectada historicamente
aquele local. Neste artigo, o termo “Tiantai” sera usado para se referir as ideias filoséficas
desenvolvidas do século VI ao século VIl por essa escola, tal como expostas nos escritos
de trés das suas figuras mais representativas: Tiantai Zhiyi (638-597), Jingxi Zhanran
(711-782) e Siming Zhili (960-1028).

Para traduzir a terminologia escolastica um tanto quanto técnica de Tiantai e a
sua orientagdo soteriolégica tipicamente budista para categorias filoséficas tradicionais
aproximadas, nos podemos comegar identificando um conjunto de temas gerais que sdo
caracteristicos do pensamento de Tiantai. Tiantai é: um contextualismo consciencioso, um
holismo consciencioso, um monismo consciencioso e uma teoria da imanéncia absoluta.
Ele assevera uma impermanéncia sem excegdes, um anti-substancialismo sem excegdes
e uma ambiguidade de identidade sem exce¢des para todas as entidades finitas e
condicionadas. Epistemologicamente, isso implica ceticismo consciencioso acerca de toda
reivindicagdo incondicional e antirrealismo consciencioso. Eticamente, implica uma

1 ZIPORYN, Brook. Tiantai Buddhism. In: Zalta, E. N. (ed.). The Stanford Encyclopedia of
Philosophy. Fall 2021 Edition), Stanford, CA: The Metaphysics Research Lab, 2021. Disponivel em
: <https:/Iplato.stanford.edu/cgi-bin/encyclopedia/archinfo.cgi?entry=buddhism-tiantai>. Acesso em
11 jun. 2022.
The following is the translation of the entry on Tiantai Buddhism, in the Stanford Encyclopedia of
Philosophy. The translation follows the version of the entry in the SEP’s archives at
<https://plato.stanford.edu/cgi-bin/encyclopedia/archinfo.cgi?entry=buddhism-tiantai >. This
translated version may differ from the current version of the entry, which may have been updated
since the time of this translation. The current version is located at
<https://plato.stanford.edu/entries/buddhism-tiantai/>. We’d like to thank the Editors of the Stanford
Encyclopedia of Philosophy, mainly Prof. Dr. Edward Zalta, for granting permission to translate and
to publish this entry.
2NT. Em caracteres chineses: K &
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renuncia conscienciosa de todos os objetivos finitos, da mesma forma que um repudio
consciencioso a todas regras morais, consequéncias morais ou virtudes morais
determinadas.

Mas o nosso entendimento de cada um desses pontos deve ser meticulosamente
modificado pela premissa mais caracteristica de todo o pensamento de Tiantai, que
determina o sentido que pretendemos para o termo “consciencioso” aqui: a ideia de “auto-
recontextualizagdo”, conforme a qual a completa expresséo de qualquer elemento da
experiéncia, de toda e qualquer entidade determinada, implica intrinsecamente a sua
auto-superagéo. Essa mudanca de pensamento pode ser chamada de dialética, porém,
num sentido distinto tanto das nogbes hegelianas quanto marxianas de dialética, no qual
ndo seja nem teleologicamente progressiva nem hierarquica. Ela tem raizes em: 1) no
interesse nativo dos chineses nos “reversos’ observados nos ciclos da natureza,
concebidos conforme a antiga generalizagdo ingénua de que quando algo chega ao seu
extremo, esse algo ira seguir em diregdo ‘reversa’, que o aumento na extenséo ou
intensidade de uma coisa leva a sua auto-debilitagéo (ex.: algo esfria até chegar ao mais
frio possivel e, a partir dai, comeca a esquentar) e nas 2) ruminagdes sofisticadas sobre a
natureza do condicionamento desenvolvido nas doutrinas do Vazio e as Duas Verdades
expressas na logica Budista Indiana. Isto quer dizer que, em Tiantai, “contextualismo
consciencioso” reverte-se na afirmacédo de que toda entidade valida-se em si mesma, sem
excecao, que “holismo consciencioso’, em Tiantai, reverte-se também em individualismo
consciencioso, “monismo consciencioso” também em pluralismo consciencioso,
“‘imanentismo consciencioso” também em transcendentalismo consciencioso, juntamente
com a reivindicacdo de que esses extremos sdo, na verdade, quando considerados de
modo meticuloso, sindnimos uns dos outros. Isso significa que, para todas as entidades
finitas e condicionadas, impermanéncia sem excegdes é percebida como sendo também
eternalismo sem excegdes, anti-substancialismo sem excegdes é percebido como sendo
também substancialismo sem excegdes, antirrealismo sem excegdes é percebido como
sendo também realismo sem excegdes, de novo, suplementado pela reivindicagéo a
respeito da intercambialidade dessas afirmagdes aparentemente opostas. De maneira
similar, ceticismo consciencioso a respeito de todas as reivindicagbes € visto também
como ‘“trivialismo” consciencioso (0 argumento de que todo possivel argumento seja
verdadeiro); antirrealismo consciencioso, também um realismo fanaticamente absoluto
mesmo para as mais fugazes aparéncias; renlincia conscienciosa de objetivos finitos,
regras morais, consequéncias morais e virtudes morais € vista como sendo também
aceitacdo sem excegdes de todos os objetivos finitos € como o endossar de todas as
regras, consequéncias e virtudes morais determinadas.
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Quando baixa a poeira dessas reviravoltas, Tiantai acaba por apresentar uma
visdo impar da estrutura da realidade: todo evento, toda fung&o ou toda caracteristica que
ocorre em qualquer experiéncia em qualquer lugar é a agao de todos os seres sencientes
e insencientes trabalhando juntos. Todo instante da experiéncia é o todo da realidade
manifestando a sua forma particular como essa entidade ou experiéncia particulares.
Cada um desses instantes ndo &, contudo, meramente forma acidental, dispensavel; mais
do que isso, & em si mesmo, incondicional e inerradicavel, eterno e onipresente.
Ademais, esse “todo da realidade” é irredutivelmente multiplo e irredutivelmente unificado
de uma sb vez, da seguinte maneira; todos os possiveis aspectos conflituosos,
contrastantes e axiologicamente variados estéo irrevogavelmente presentes — no sentido
de serem “localizaveis” — na e como cada uma dessas totalidades-efeitos individuais
determinadas. Bem e mal, engano e iluminag&o, estado de Buda e estado diabdlico estéo
todos “inerentemente vinculados” em cada e todo evento. Essas entidades muiltiplas ndo
sao “simplesmente localizadas”, seja virtual ou conceitualmente: o “todo” que é o agente
performador de toda experiéncia ndo € uma colecdo dessas entidades variadas
“‘inerentemente vinculadas” ou as qualidades arranjadas lado a lado, como moedas em
um bolso. Mais do que isso, sdo “intersubsuntivas”. Isto €: qualquer uma delas subsome
todas as outras e, ainda assim, por causa da visdo do que a “subsumissdo” realmente é,
cada uma ¢ subsumida por cada uma das outras também: toda relacdo € subsumisséo e
toda subsumissao é intersubsumissdo. Cada parte € o todo, cada qualidade subsome
todas outras qualidades e, ainda assim, nenhuma é nunca erradicavel. Um Buda no
mundo torna 0 mundo todo Buda, saturado em cada lugar com a qualidade da “condigao
de Buda”; um deménio no mundo torna o mundo todo deménio, permeado pelo
“demoniaco”. Tanto o Buda quanto o deménio estdo sempre no mundo. Assim, todo
evento no mundo é sempre inteiramente estado de Buda e, inteiramente, demoniaco.
Todo momento da experiéncia é sempre completamente engano, mal e dor, inteiramente,
e também completamente iluminagdo, bem e prazer, inteiramente.

O budismo tradicional da uma explicagdo de relativo bom senso para a
experiéncia senciente: cada momento da experiéncia senciente € um aparato sensério
que encontra um objeto, dando origem, assim, a um momento particular de plena
consciéncia. Mas, na viséo de Tiantai, cada uma desses trés — 6rgdo sensorio, objeto e
momento de consciéncia — € em si mesma absoluta, a inteireza da realidade, expressa
sem residuos na forma temporaria peculiar do 6rgdo sensorio, do objeto e dessa
consciéncia. Por isso, cada momento da experiéncia de todos os seres é descrito, para
parafrasear um dos primeiros trabalhos canénicos do Tiantai, como segue:
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A totalidade absoluta encontra a totalidade absoluta, e o resultado é a origem da
totalidade absoluta. (72: 7+ %47 FL ke 2 743)

O Absoluto, o todo da realidade, é Unico e eterno, sempre 0 mesmo e
onipresente, mas ele é também o tipo de todo que se divide de si mesmo, encontra a si
mesmo, origina-se como novo a cada momento, engendra-se a si mesmo como o fluxo
transiente de cada momento Unico e individual da experiéncia de todo ser senciente.

Como essa visao se estabeleceu e quais as suas consequéncias é aquilo que se
pretende explicar neste artigo.

1. As Trés Verdades: Vazio, Postulado Provisional e Centro (== i+ kong, jia,
zhong)
1.1 Arcabougo do Argumento das Trés Verdades: Chegando ao “Nem-Igual-
Nem-Diferente”
1.2. A Autossuperacao do Holismo no Onirreducionismo
1.3 De Duas para Trés Verdades: a Autossuperagdo da Apophasis no
Trivialismo
2. Contextualismo e Ambiguidade Ontolégica
3. Auto-recontextualizacio Transformativa (5 HEZH EF kaiquanxianshi)
3.1 A Estrutura de Ponto de Partida e Agudeza da Realidade
3.2 Ensinamentos de Tiantai sobre Ensinamentos: “Impermanéncia” como
Oposicédo e Sinbnimo de “Permanéncia” (em Quatro Passos)
3.3 Tempo e Fatos
3.4 Autossuperacao do Todo em Qualquer parte Upayatica
4. A Realidade Definitiva de Todas as Aparéncias (##72: 8 AH zhufashixiang )
4.1 Mal Inerente Inerradicavel do Estado de Buda e da natureza-de-Buddha
dos Seres Insencientes
4.2 Estado de Buda como Realizagdo Completa da Condigao da Larva de
Escaravelho et alia
5. Diversidade Pratica e Doutrinal
5.1 Autossuperagéo da Hierarquia Doutrinal em Oniultimato
5.2 A Contemplagdo da mente como os Trés Mil (¥#i-(» guanxin, —&=
T yiniansanqian)
Referéncias

3NT. Em Pinyin: Fajié dui fajie qi fajie.
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Ferramentas Académicas
Outros Recursos na Internet
Verbetes Relacionados

1. As Trés Verdades: Vazio, Postulado Provisional e o Centro (Z{&+ kong, jia,
zhong)

O argumento meta-nivelar da auto-recontextualizacdo como auto-reversdo, que
se aplica a todos os niveis das doutrinas de Tiantai, & ele proprio consequéncia de
algumas consideragdes a respeito do contextualismo, do holismo e da condicionalidade,
com as quais é, portanto, conveniente iniciar a nossa exposicdo. O cerne da questdo, a
renovagao mais fundamental e abrangente do Budismo concebido pela escola Tiantai, € a
mudanca do modelo de Duas Verdades para o de Trés Verdades. As Duas Verdades é
um heuristico epistemolégico e pedagogico da maior parte do Budismo Mahayana, mas
em Tiantai as Trés Verdades s&o tomadas como corolario l6gico necessério para qualquer
determinagéo proposta e, por isso, a serem aplicadas igualmente a quaisquer entidades
ontoldgicas, epistemologicas e éticas. Elas podem ser resumidas pelo argumento de que
nenhuma entidade pode ser igual ou diferente de qualquer outra entidade. Esta relagdo de
nem-igualdade-nem-diferenca ¢ a relagdo de “enquanto-idade™: cada coisa determinada é
a totalidade de todas as outras coisas possiveis enquanto coisa. A ndo-igualdade implica
que as caracteristicas especificas de todas as outras coisas s&o, em algum sentido,
encontraveis em cada coisa, que todas as suas multiplas propriedades e fungdes seréo
simultaneamente operantes nela.

1.1 Arcabougo do Argumento das Trés Verdades: Chegando ao “Nem-lgual-Nem-
Diferente”

Podemos reconstruir o argumento a favor desta afirmagéo como segue:

1. Para qualquer coisa ser o que é, ela deve ser mutuamente excludente com
qualquer coisa que ela ndo seja. Se ela tem aspectos ou qualidades em comum
com algo além dela, ndo obstante, isso é estipulado para que seja
especificamente ela mesma e ndo na medida em que os possua em comum. Por

4 NT. Tradugao neologistica para o neologismo “asness” em inglés. Trata-se de uma tentativa de
transformar a conjungdo “enquanto” (as) em substantivo abstrato por meio do sufixo “idade” (ness).
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isso, é indistinguivel de outras coisas que compartilhem deles, mas, ainda assim,
enquanto seja diferente delas.

Ser é ser determinado. Ser determinado € ser finito, ndo-tudo. Ser finito & ser
condicionado. Qualquer coisa estritamente incondicionada seria ipso facto
onipresente (nenhum outro lugar particular pode ser a “condi¢do” para a sua
existéncia) e estaria sempre ocorrendo (nenhum outro tempo particular pode ser
a “condicdo” para a sua existéncia) e, portanto, indistinguivel de qualquer outra
coisa. Isso seria equivalente a ndo ser de modo algum determinado, pois seria
impossivel a uma entidade incondicionada ser mutuamente excludente com
qualquer coisa, uma vez que tal exclusdo teria que ser “condi¢do” da sua
existéncia.

Qualquer entidade deve ser co-presente com alguma alteridade; deve existir em
um mundo que inclua aquilo que ela n&o é; por exemplo, (pelo item n. 1), algo
que seja mutuamente excludente aquilo (mesmo que seja apenas 0 espago vazio
ao seu redor). Alguma forma de co-presenca-com-a-alteridade é uma
caracteristica essencial da existéncia de todas as entidades. Todas as formas de
relagdo, inclusive as de causalidade e de contraste conceitual, sdo instancias
dessa necessidade de co-presenca-no-mundo.

As condicdes a partir das quais ela deve ser diferente, embora relacionada,
incluem n&o apenas fatores causalmente eficientes e imediatamente contiguos,
mas também estados de coisas prévios. Indo mais a fundo, a alteridade co-
presente constitutiva ndo pode ser ndo-X em geral, pois, assim, seria meramente
a repeticdo da determinacdo de X em si mesmo, ao reverso; na medida em que
ndo ha mais em ndo-X do que a negacdo de X, nenhum conteido novo é
oferecido em contraste, o que, portanto, pressupde X. Mais do que isso, as
exclusdes que tornam a determinagdo de X devem ser outras determinagbes
especificas, outras exclusdes; em principio, devem incluir toda e qualquer coisa
da qual a entidade em questdo seja diferente: ser determinada enquanto X é
uma exclusdo especifica de todas as coisas e estados néo-X especificos. Nos
adquirimos m a maior compreensdo do que seja a esséncia de um céo,
aprendendo mais sobre toda e qualquer coisa em particular que ndo seja um
cdo; como ele se difere especificamente de um gato, de um porco-espinho, de
uma mesa, de uma toalha.. (Nosso conhecimento €, assim, sempre
constitutivamente parcial e em processo; conhecer X estd sempre em compasso
com saber mais sobre X. Conhecimento per se é ndo-onisciéncia.)
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5. Entretanto, toda co-presenga-no-mundo, todo condicionamento, toda relagao,
toda causalidade entre duas entidades requerem algum entrecruzamento ou
interface entre elas. Deve haver algum lugar, coisa, tempo, meio ou conceito que
simultaneamente as inclua ou que ambas possam incluir. Quaisquer duas
entidades devem ter algo em comum para que possam estar co-presentes — para
terem relagOes causais ou mesmo para serem contrastadas.

6. Mas ndo ha entidades genuinamente distintas, na medida em que sejam distintas
e, portanto, determinadas, que tenham qualquer coisa em comum.

7. Portanto, duas entidades mutuamente excludentes ndo podem ter relagbes
condicionantes entre si.

8. Portanto ndo ha entidades que sejam genuinamente excludentes mutuamente.
Assim, a natureza da determinagdo estipulada no item n. 1 deve ser
suplementada. Este reescrever da natureza da determinagdo é as Trés
Verdades.

9. Qualquer coisa que parega ser, por exemplo, pareca ser apenas o que € e nada
mais, ndo pode ser mutuamente excludente com qualquer coisa que ela nao
seja. X € “ndo-diferente” de ndo-X. Esta ndo-diferenca € chamada de vazio (
%% kong, Siinyata) de X. Porque X é ndo-diferente de ndo-X, ele ndo consegue
preencher a condi¢do de ser o X estipulado no item n. 1 e, entdo, X ndo é X; X é
“vazio”.

10. Porém, X é também “ndo-igual” a ndo-X. Empiricamente, se fosse igual, ndo
haveria um X a ser considerado nao-diferente: sua presenga néo é nada a nao
ser a sua ndo-identidade com todos outros estados. Logicamente, a alternativa
para a concepcdo de Tiantai é a hipotese bivalente padréo de que ou algumas
entidades existem ou de que nenhuma entidade existe; mas ambas existirem e
ndo-existirem é algo que requer ndo-igualdade. Por exemplo, a ndo-igualdade
entre existente e ndo-existente. Qualquer coisa determina seu ndo-igual com
aquilo que nao € ela mesma, de acordo com o idem n. 1. Esta é a razéo pela
qual ndo ha nada além de nada: mesmo o0 nada total ainda seria determinado e
néo-igual aquilo que néo é; por exemplo, nao-igual a “algo-idade™. Nada seria,
portanto, alguma coisa, assim, a questao sobre o porqué de haver algo ao invés
de nada é, na verdade, discutivel. N&o-igualdade aquilo que ndo é é
analiticamente necesséario a qualquer entidade sugerida. Mesmo que nenhuma

5NT. Tradug&o neologistica para o neologismo “somethingness”. Entender por: “a condigao ou o
estado de ser alguma coisa”
24



1.

12.

13.

14.

1.

entidade seja sugerida, “nenhuma-entidade-sendo-sugerida” ndo obtera a menos
que o postulado de entidades seja, de tal feita, excluido e ndo-igualdade seja
necessaria para conseguir excluir o postulado de qualquer entidade. Essa nao-
igualdade a ndo-X é chamada de Postulado Provisional ou Verdade
Convencional (2 jia) de X.
A néo-igualdade de X e ndo-X e a nao-diferenca entre X e néo-X sdo, em si
mesmas, ndo-iguais uma a outra e ndo-diferentes uma da outra. Nao-igual,
apesar de ser ndo-diferente, € Postulado Provisional. Nao-diferente, apesar de
ser ndo igual, € Vazio. Essas sdo apenas maneiras reversas de dizer a mesma
coisa, mas o reverso é, em si mesmo, inegligencidvel. Eles sdo dois sentidos
opostos e mutuamente excludentes dados a um referente singular e idéntico.
Eles sdo sinénimos e, ainda assim, contrastes. Isso se chama Centro (
h zhong).
X deve ser um aspecto ou uma parte de mais do que qualquer coisa que parega
ser e, mesmo como parte ou aspecto, ndo pode realmente ser um singular
idéntico (ex.: simples e bivalentemente mesmo e diferente) aspecto ou parte do
que pareca ser.
Mas ele também parece e deve parecer ser o que € e nada mais e pode
aparentar apenas se inicialmente aparega como mutuamente excludente com
aquilo que ndo é: aparecer € aparecer como alguma coisa, com algo que
aparega como finito. O todo do qual cada aparéncia é parte ou aspecto nunca
pode simpliciter aparecer, ainda que em pensamento. Estara sempre aparecendo
como uma coisa especifica (ou conceito ou pensamento) ou outra.
Estar presente como X ndo é ser X, mas € algo como este ndo-X estar se
mostrando apenas como X. Ser X € excluir ndo-X, mas apenas de modo a
necessariamente envolver ndo-X, o que s6 pode ser feito por meio de mostrar a
si mesmo exclusivamente como X.
Entdo, as Trés Verdades s3o:
i.  Postulado Provisional: algum X é sempre aparente.
ii.  Vazio: X ndo é (somente) X.
ii. O Centro (ou Meio): A simultaneidade, inseparabilidade, igualdade-
enquanto-diferenga de X aparecendo e X ndo sendo apenas X (este é 0
Centro na sua formulagdo mais simples, enquanto “o Centro exclusivo” (
{E 1 danzhong) que, em si mesmo, ndo € nem Vazio nem Postulado
Provisional, esta além de ambos e é mais definitivamente real que
ambos, mas apenas pode aparecer enquanto um ou outro).
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16. Uma implicagdo adicional do Centro, chamada “Centro ndo-exclusivo” (AME H
budan zhong): Duas coisas putativamente distintas, Y e X, sdo também né&o-
iguais-e-ndo-diferentes uma da outra. Uma vez que o Centro nunca pode
simpliciter aparecer, ele sempre aparece enquanto alguma coeréncia especifica
que se mostra, da qual é nao-diferente. Postulado Provisional é intrinseco a toda
insténcia tanto do Vazio quanto do Centro e Postulado Provisional é sempre um
postulado provisional especifico (mesmo o conceito abstrato “postulado
provisional” ou o conceito abstrato “vazio” ou “o centro” ainda é um postulado
provisional especifico.) Cada postulado provisional envolve outro postulado
provisional, especificamente. Y é uma instanciacdo de X. X é uma instanciagao
de Y. Todas as outras aparéncias sdo, assim, ‘intersubsuntivas” com X. O
Centro, no limite, ndo esta além nem é mais real que o Vazio ou o Postulado
Provisional, mas &, em si mesmo, sindnimo-enquanto-constraste com eles, de tal
modo que ao ser Vazio, Provisionalmente Postulado ou ser algum postulado
provisional & o Centro, 0 agente que subsome e é subsumido por todos
postulados provisionais — e vice-versa.

1.2 A Autossuperagao do Holismo em Onirreducionismo

A partir disso, nés talvez possamos ver de que modo a Tiantai é capaz de
estipular, a0 mesmo tempo, autopreservagdo e autossuperagao tanto do holismo quanto
da apophasis. Primeiramente, atomismo de qualquer tipo é rejeitado como ininteligivel e
um contextualismo radical é reivindicado: as coisas apenas podem ser determinadas em
relagdo a um contexto e ndo pode haver limitagdes néo-arbitrarias da extenséo e da
multiplicidade de contextos, ja que cada cada contexto sera ele préprio inteligivel apenas
em relagdo a um contexto maior. Isso parece levar a um holismo de alguma espécie: cada
coisa aparentemente isolada é, na verdade, um aspecto ou expressao de algum todo mais
abrangente, e cada um desses todos finitos deve ser um aspecto ou expressao de outra
totalidade ainda mais abrangente. A parte é dependente do todo, o condicionado é
dependente do incondicionado. Porém, o incondicionado néo pode ter qualquer identidade
especifica separada, nem mesmo como “o incondicionado per se’. Qualquer
determinagéo para o todo acaba por se reverter em outras determinagdes, precisamente,
gragas ao seu sucesso em ser uma determinagdo para o todo sem excegéo.

Por exemplo, Tales diz que a Terra é feita de agua. Isso € estipulado apds isolar
outras totalidades menores: agua, terra, fogo, ar. Cada uma dessas totalidades ja era um
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todo finito, envolvendo um alegado colapso desde a aparéncia até a realidade mais
profunda: o que parecia serem arvores, pedras e pilares passou a ser parte de um todo
maior, “terra”, modos pelos quais a terra aparece ou se manifesta. O que parecia serem
calor corporal, chamas e sol tornaram-se parte de um todo maior, “fogo”, modos pelos
quais o fogo aparece ou se manifesta. Agora, Tales diz que ambos s&o realmente partes
de um todo maior, “a4gua”, modos pelos quais ela aparece e se manifesta. Porém, cada
uma dessas afirmagdes generalizantes envolve uma mudanga-de-significado para o termo
em questdo. “Agua’, inicialmente, significava “aquilo que ndo é fogo, terra, vento, que os
exclui, 0 que é contrastado a eles”. Depois de Tales, “agua” significa também “aquilo que
se expressa as vezes como aguado, as vezes como fogoso, as vezes como terreno, as
vezes como ventoso”. Junto vem Heraclito e reivindica que tudo é, na verdade, “fogo”.
“Fogo” agora também significa “aquilo que se expressa as vezes Como aquoso, as vezes
como fogoso, as vezes como terreno, as vezes como ventoso”.

O que se pretende com reivindicagdes desta natureza, permitindo-os parecer
como realizando trabalho explanatério, € a manutengdo de uma distingdo entre qual
dessas expressdes € primaria e quais sdo secundarias, quais sao diretas e indiretas; mas
Tiantai negaria que essas distingdes possam ser significativamente mantidas uma vez que
essa totalizagéo tenha sido efetuada. Porque cada um agora significa o todo, eles perdem
seus sentidos originais, pois aquele sentido era inteiramente dependente de um contraste
a algo que foi excluido. Se fogo é tudo, entéo, fogo nédo ¢ fogo. Se &gua é tudo, entao,
agua néo € agua. Se fogo é tudo, entdo agua é, na verdade, fogo. Se agua é tudo, entéo,
fogo é, na verdade, agua. Se fogo é, na verdade agua, entdo, agua é, na verdade, fogo.
Portanto, por meio da universalizagéo de qualquer entidade determinada, nos alcangamos
a reversdo daquela determinacdo em algo que se expressa como todas as demais
determinagdes e, a0 mesmo tempo, isso mina o seu proprio status privilegiado de
fundagdo Ultima, tornando todas as outras determinagdes possiveis igualmente
incondicionadas, onipresentes, universais, absolutas. ldentificar o absoluto de uma
entidade é, assim, desabsolutizar aquela entidade e absolutizar cada uma das demais
entidades.

1.3 De Duas para Trés Verdades: A autossuperagdo da Apophasis em Trivialismo

A posicdo de Tiantai sobre as Trés Verdades deriva de uma compreenséo
particular da doutrina das Duas Verdades avangada pelos filésofos budistas indianos da
escola Madhyamaka, interpretada como defensora de que qualquer coisa especifica que
possamos falar sobre o mundo seria, na melhor das hipoteses, uma “Verdade
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Convencional’, e que serviria como uma espécie de ‘jangada” para a superar em direcao
a “Verdade Definitiva” do Vazio — determinagbes de qualquer tipo, portanto, seriam, na
melhor das hipdteses, meios indispensaveis para ir além de si mesmas, a serem
descartadas quando seu trabalho tiver sido feito. A propria estipulagéo do Vazio (Sanyata)
seria uma jangada para ir além ndo sé de outras visdes determinadas, mas também do
préprio Vazio enquanto “visdo”, teoria ou conceito. A Verdade Definitiva, verdadeira
realizagdo do Vazio, seria, assim, no melhor dos cenarios, um termo celebratorio utilizado
para apontar a uma experiéncia inefavel de liberagdo de todas as visdes, de todas as
concepgoes definidas de “coisas” determinadas.

A motivagéo para isso seria soteriolégica em um sentido pan-budista especifico:
0 objetivo de toda iniciativa humana, incluindo a filosofia, a ética, a epistemologia, é
tomado como sendo a reducg&o ou eliminagdo do sofrimento. O Budismo defende que isso
€ 0 que nds estamos sempre tentando fazer, mas, normalmente, de um modo ignorante e
autodestrutivo. Ele arroga prover um modo mais eficaz. Note-se que isso ndo reclama o
que seja valioso, antes, direciona-se ao que é assumido como um necessario
envolvimento com o que significa considerar algo valioso, a saber: o0 que estrutura um
desejo enquanto desejo. Desejar é dar valor e sofrer, simplesmente a insatisfagdo do
nosso desejo. Portanto, todas as iniciativas s&o esfor¢os para eliminar algum sofrimento,
isto é: para satisfazer um desejo. A contribui¢do caracteristica do Budismo &, assim, notar
que o desejo por qualquer objeto ou estado condicionado é necessariamente
autodestrutivo. Isso porque ser condicionado é ser trazido a existéncia por uma causa
qualitativamente distinta, heterogénea e extrinseca. Porém, indo mais a fundo, essa néo
pode ser uma causa extrinseca singular, pois se algum efeito foi produzido por uma causa
singular, aquela causa e seu efeito estariam sempre co-presentes — em quaisquer espago
e tempo em que tenha ocorrido aquela causa, o efeito iria também ocorrer. Porém, isso
significaria que a causa ndo mais seria extrinseca ao efeito; eles seriam, ao contrario,
necessarios e intrinsecamente conjugados, na verdade, seriam dois aspectos de uma
Unica e irredutivel entidade, o que significaria que nenhum evento causal, na verdade,
nunca ocorre. Isso quer dizer que todas as coisas condicionadas requerem multiplas
causas, cada qual, em si mesmo, por sua vez, requer multiplas causas.

Isso introduz uma instabilidade intrinseca e um conflito interno em qualquer coisa
que exista condicionalmente; isto é: 0 que quer que seja finito é determinado. O
incondicionado teria que ser onipresente, onitemporal e indeterminado. Mas a natureza do
desejo € ter condicbes especificas de satisfagdo: desejar € requerer algumas
circunstancias ao invés de, em detrimento de algumas outras — minimamente, prazer ao
invés de dor. 1sso quer dizer que desejo enquanto desejo é desejo por algo condicionado;
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caso contrario, ndo haveria necessidade alguma para o desejo, ja que o estado desejado
estaria sempre e em todo lugar presente. O desejo deseja um efeito singular em
detrimento de qualquer outro, mas a recusa da efetividade para qualquer causa singular
também implica que o que é produzido por qualquer processo causal nunca pode ter um
efeito singular unico. J& que o que é produzido ndo depende somente de uma Unica causa
ou mesmo de um conjunto finito de causas consideradas como unidade, a produgéo de
um novo evento sempre requer a conjungdo com alguma condicéo até entdo excluida. Ja
que, por hipétese, esta nova condigdo ndo é uma parte consistente do conjunto original,
ela ndo sera sempre a mesma e, portanto, o efeito ndo sera Unico e 0 mesmo. Cada
conjungao ira produzir seus proprios efeitos e, por hipétese, ndo hé limite para o conjunto
de conjungdes (pois isto faria delas uma simples causa singular). Menos rigorosamente,
sustenta-se que os objetivos-cruzados e as tendéncias conflitivas assim construidos em
qualquer efeito tornam impossivel para que ele seja uma entidade estavel e homogénea,
consistentemente, isoldvel dos estados condicionados opostos que pretende excluir, tal
como requer a estrutura exclusiva de desejos especificos. O que quer que seja desejado
deve estar presente em um espaco e tempo particulares de modo identificavel; o que quer
que seja assim é condicionado e o que quer que seja condicionado supde impermanéncia
e, entao, sofrimento.

A negacéo pan-budista da existéncia de um “si mesmo” reside no mesmo ponto:
a impossibilidade de eventos de causa-singular. O si-mesmo aqui negado é precisamente
aquele que reivindica a causalidade-singular: o agente de agbes cuja putatividade nédo
requer nenhuma condi¢do segunda para produzir um efeito, por exemplo, intentar algo,
fazer algo, querer algo, experimentar algo. O si-mesmo nunca age sozinho, n&o possui
efeitos independentes quaisquer e, assim, na verdade, ndo € um si-mesmo-enquanto-
agente-eficaz. “Si-mesmo”, neste sentido, essencialmente, significa “controlador”. J& que
n&o existe causalidade singular, ndo ha qualquer controlador singular e, portanto, nenhum
“si-mesmo”. Também por essa razéo, a satisfagdo do desejo ndo é sustentavel. Ao se
fazer o que o si-mesmo deseja, outras causas colaterais a atividade do si-mesmo também
estdo sempre envolvidas; o efeito ndo esta sob o controle do si-mesmo e, assim,
inevitavelmente, ira contrariar seus desejos, suas proprias contribuicbes causais ao efeito.
Realmente, as andlises dos primeiros budistas sobre a condi¢do humana colaboram para
a afirmacdo de que todo desejo €, na verdade, uma verséo-fiduciaria desse desejo
impossivel por controle, por causalidade de agente-singular, por pura autonomia, por
individualidade; portanto, todo desejo é condenado.

As mesmas consideracbes também possuem sérias consequéncias
epistemologicas. Os budistas consideravam posturas teéricas e posigdes filoséficas como,
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elas proprias, objetos de desejo, de apego. J& que tais posturas sdo elas prdprias
especificas, determinadas, elas s&o ipso facto condicionadas. Como condicionadas, elas
sao ipso facto sofrimento. Portanto, apego a concepgdes era visto como uma forma de
sofrimento e obstaculo para a liberagdo. Todas as visdes metafisicas determinadas sobre
€OmO OU 0 que as coisas sdo deveriam transcender e serem abandonadas.

Na maioria das teorias indianas dominantes, aquelas ideias sdo tomadas como
de validade temporaria na qualidade de verdades convencionais: elas servem como
“‘langadas’, a serem agarradas temporariamente, mas apenas porque elas s&o meios
eficientes para a superacdo delas préprias. Isso inclui tanto as doutrinas budistas
especificas quanto o préprio discurso convencional ordinério (necessario até mesmo para
comunicar as ideias budistas). Quaisquer que sejam as ideias que, dessa feita, ndo levem
ao seu proprio abandono (e, portanto, ndo levem ao fim do sofrimento) ndo contam nem
mesmo como verdades convencionais, por exemplo: 1) teorias metafisicas e religiosas
sobre 0 Absoluto ou afirmagdes incondicionadas sobre 0 mundo como um todo e 2) visdes
nao-convencionais de coisas do mundo, afirmagdes que contrariam a linguagem ordinaria
da comunidade. Ha uma tendéncia hierarquica na teoria indiana das Duas Verdades:
primeiro, falsidade simples, incluindo todas as teorias filosoficas sobre a realidade e as
visdes inconvencionais. Depois, as verdades convencionais, que incluem ideias do
cotidiano comum a respeito de si-mesmo e do outro, causa e efeito e outras, assim como
as ideias budistas sobre sofrimento, as Quatro Verdades Nobres, ndo-si-mesmo e até
sobre 0 “Vazio”, considerado como um conceito. Essas ideias, instrumentalmente, levam
além delas mesmas a experiéncia do Vazio, que € a liberagdo de todas as visdes. As
verdades convencionais possuiam um valor instrumental, mas nenhuma era, de fato, a
“verdade” sobre as coisas — Vazio significava que todas elas eram, em ultima insténcia,
falsas. Ademais, ha, de fato, apenas um ou dois tipos de verdade convencional: primeiro,
o discurso cotidiano de bom senso, os nomes gerais corretos para as coisas tal como
utilizadas no dia a dia de uma comunidade particular. Em segundo lugar, as ideias
budistas. A raz&o pela qual elas contem como “verdade” € porque elas sao Uteis para nos
levar a liberagdo do sofrimento — e nos levar a liberacdo dessas proprias ideias.
Proposicdes “verdadeiras” séo proposi¢des que tém o poder de levar para além delas
mesmas.

Isso leva a uma situacdo um tanto quanto paradoxal em diversos niveis. Ha
sempre um problema na teoria do Vazio: supde-se que o Vazio ndo seja, de modo algum,
uma “visdo”; nada tem a predicar sobre a realidade. Mas se ele faz algo que seja, se ele
nega ou exclui qualquer outra visao, ele ainda é, na visdo de Tiantai, um tipo de vis&o. Ser
algo em particular € 0 mesmo que excluir outra coisa em particular. Isto é tudo o que uma
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“coisa” &, isto é tudo 0 que uma “visdo” é. Ser algo é o mesmo que excluir outro algo;
nada € mais necessario para contar como um ser. A teoria do Vazio pré-Tiantai leva a um
regresso infinito, dando voltas em torno do préprio rabo quanto ao problema da
transcendéncia do Vazio: nenhuma afirmagéo pode representa-lo, nem mesmo “todas as
coisas sdo Vazio”. Ele estd puramente sobre e além qualquer coisa que possa ser
pensada ou dita, qualquer experiéncia ordinaria de identidades no mundo. Ele é a
negacao que se supde ndo possuir qualquer relagdo com tudo aquilo que ele nega;
escapa completamente dos sistemas de relagbes, da condicionalidade. Supde-se que o
Vazio seja estritamente “inconcebivel”. Em Tiantai, este problema desaparece. O Vazio
ainda é muito importante, mas ele é simplesmente uma afirmagéo condicionada sobre a
incondicionalidade. No6s ndo temos toda a condicionalidade (especificidade,
particularidade) de um lado e toda a incondicionalidade (transcendéncia,
inconceptibilidade) do outro. Tudo — toda experiéncia, toda identidade, toda agéo — esta
no mesmo barco: elas sdo tanto condicionadas como incondicionadas, tanto concebiveis
quanto inconcebiveis. O pensamento, a experiéncia, o conceito de “Vazio” sdo tanto
condicionais quanto incondicionais, concebiveis € inconcebiveis, como “agua’ e “fogo” em
nosso exemplo a respeito. Vazio € um marcador especialmente eficiente do holismo
autoexplodido. E o termo que se aplica mais facilmente em qualquer lugar e, portanto, em
Ultima instancia, em nenhum lugar, permitindo a todos outros termos fazerem o mesmo.
Ele é Provisionalmente Postulado, o que significa ser ao menos localmente coerente
(condicionado, determinado, concebivel), mas € em si mesmo também Vazio, o que
significa ser globalmente incoerente (incondicionado, indeterminado, inconcebivel). Ele
aparece na experiéncia como algo em particular (localmente coerente como precisamente
esta palavra e este pensamento “Vazio”), mas esta coeréncia localizada, como qualquer
outra, € assombrada pelo seu proprio e inseparavel nimbo de infinitas exclusdes, infinitos
contextos, cada qual o contextualizando, diferentemente, e, assim, o conferindo
identidades cambiantes: ha mais nisso do que qualquer conceito singular, inclusive o
conceito de “Vazio”, pode suportar. O vazio é, para utilizarmos uma palavra cunhada
apenas para este uso em Tiantai, “maisqueissidade™: e maisqueissidade é em si mesma
maisqueissitiva’. Ele ndo aparece como apenas maisqueissidade, mas, na qualidade de
entidades especificas, como algo mais, acima e além, simples maisqueissidade como tal.
Ambiguidade é ambigua em si mesma: fogo ndo é apenas fogo, € ambiguo; mas

6 NT. Neologismo “moretoitivity’, em inglés. A expresséo busca transformar, em substantivo
abstrato de qualidade, a sentenca “more fo it’, literalmente, “mais do que isto”. Tentando ser 0 mais
fiel possivel a esta construgdo, propomos a palavra “maisqueissidade”.
T NT. Neologismo “moretoitivity” adjetivado como “moretoitive”.
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ambiguidade nao é apenas ambiguidade, é também fogo. Isso também se aplica a tudo o
mais. Coeréncia local e coeréncia global (Postulado Provisional e Vazio) sdo apenas duas
maneiras de dizer a mesma coisa.

Na teoria das “Trés Verdades” em Tiantai, ao invés de se concluir que cada viséo
e coisa particular é falsa, nés concluimos que tudo €, no limite, verdadeiro. Toda visdo
possivel é igualmente uma verdade. Ndo ha mais uma hierarquia entre os niveis e
nenhuma categoria de plena falsidade. “Verdade Convencional’ em Tiantai ndo é algo a
ser deixado de lado quando se alcanga a iluminagdo, mas, antes, algo que se obtém, se
domina e se intensifica naquela condigao. Além disso, nada se deixa de fora disso — todos
0s possiveis enunciados, pontos de vista, ideias, conceitos, posi¢des sdo verdades
convencionais. O critério permanece o mesmo: todas as coisas podem ser utilizadas
como “meios engenhosos” para levarem a condicao de Buda. Agora, portanto, temos Trés
Verdades, que ndo sao apenas instrumentos & maneira de jangadas para nos levar além
de todos os enunciados e conceitos a uma verdade final mais elevada que ndo nos
permita ter visGes enviesadas e particulares, mas, antes, como trés formas verdadeiras de
enxergar qualquer coisa particular. N&o se trata de uma jangada para alcancar além de
todas as jangadas, mas uma jangada que leva a fabrica que produz e abriga todas as
jangadas e que nos permite mover liviemente de uma jangada a outra, incluindo a
primeira. Contudo, talvez vocé veja uma parte particular do mundo como o mundo todo.
Isso é “convencionalmente” verdadeiro. Nao ha apenas algumas poucas verdades
convencionais, mas um numero infinito delas, mesmo quando elas se opdem e
contradizem diretamente.

Assim, na teoria das Duas Verdades, nds poderiamos dizer: “isto é uma xicara” é
convencionalmente verdadeiro e “esta xicara esta vazia” € uma verdade convencional
superior, que nos leva, ao final, a uma inconcebivel experiéncia direta do vazio da xicara,
liberdade do apego a qualquer visdo que seja desta xicara, o que € a libera¢do de todo o
sofrimento. Se alguém, todavia, apontasse para esta “xicara” e dissesse, “isto € um
elefante”, esta ndo seria uma verdade convencional, pois ndo € o que a maioria das
pessoas pensa a respeito, ndo sendo nem o discurso comum na linguagem da
comunidade nem um termo budista formulado para levar além de si mesmo. Seria um erro
pleno. E se alguém dissesse, “isto € uma expressdo da vontade de Deus’, seria
igualmente um erro, nem mesmo uma verdade convencional, uma vez que estaria
tentando afirmar algo para além de um uso convencional em direcdo a uma verdade
absoluta, definitiva e universalmente aplicavel. Porém, na teoria das Trés Verdades de
Tiantai, ndo s6 é verdade dizer “isto € um elefante” ou “isto é a Vontade de Baal” como
também dizer “isto € uma xicara”. E nenhuma dessas formulagdes € menos verdadeira
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que dizer, “isto & vazio’, ou, menos ainda, que a “experiéncia” do vazio desta
xicara/elefante. Em ambos os casos, o que temos € um modo localmente coerente de
enxergar esta coisa — apenas significa que ela aparenta desse modo de alguma
perspectiva, conforme um conjunto de parametros, durante algum tempo. N&o interessa
mais se esses parametros sejam compartilhados pelo bom senso de uma comunidade
particular ou grupo linguistico; tudo o que importa é que é possivel fazer com que ela
possa aparentar desta forma, que ela parece daquele jeito de algum lugar, que seja por
um momento.

Na teoria das Duas Verdades e do Vazio, nada é realmente verdadeiro. Na teoria
das Trés Verdades de Tiantai, tudo é verdadeiro. Nés nao precisamos de um “Vazio” extra
fora desse modo localmente coerente de ver as coisas. Vazio apenas significa que
qualquer coisa que seja localmente coerente é também ijpso facto globalmente incoerente.
Isto é: quando todos os fatores sdo levados em consideragdo, 0 modo original do qual
qualquer coisa aparega ndo é mais presente sem ambiguidade, mas é restaurado como
uma jangada que leva a todas as outras, incluindo ela prépria, como aspectos
inerradicaveis de toda e qualquer realidade.®
2. Contextualismo e Ambiguidade Ontolégica

Um simples experimento hipotético pode ilustrar as implicagdes dessa ideia.
Imagine que vocé se depare com algo que se pare¢a com um marmore branco sobre 0
chéo. Vocé o experimenta como circular, pequeno, branco e, imediatamente, constrdi uma
atitude viva em relagéo a ele — algo que pode ser pego, rolado, tomado como brinquedo,
colocado no bolso. Mas entdo vocé vai e 0 pega, mas percebe que esta preso no chéo.
Vocé nédo pode levanta-lo. Vocé tenta cava-lo, mas descobre que ele se estende para
baixo, por mais que vocé possa cavar: ele é a ponta de um item maior. Parece ser um
bastao longo ou um cano cilindrico de algum tipo. Mas na medida em que cava mais,
depois de 13 centimetros de finura estreita, vocé descobre que o objeto comega a se
expandir lateralmente: é o pinaculo no topo de um cone. Esse cone expande lateralmente
na medida em que vocé continua cavando mais fundo. Quando vocé chega a meio metro
para baixo, o cone termina encrustado em um material suave e escamoso. Entéo, a terra
treme e um enorme monstro de dois chifres emerge do subsolo; Ele tem 150 metros de

8 Nota do revisor: A passagem da "Teoria das duas verdades" na escola Madhyamaka para a
"Teoria das trés verdades" na escola Tiantai j tem um precedente importante na escola
Madhyamaka chinesa que deriva das tradugdes de Kumarajiva. De fato, Ji-Zang (549-623) ja se
refere a relagdo entre as "Duas verdades" e o "principio" (Li). Este precedente, além de
historicamente importante, aponta para uma estrutura loégica nas tradugdes de Kumarajiva.
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altura e cada um dos seus chifres tem 6 metros de altura, com uma longa e afiada ponta.
Vocé estava cavando um de seus chifres. O que vocé via como um marmore sobre 0 solo
era, na verdade, a pontinha de um dos chifres. Agora, olhe novamente aquela ponta. Vocé
a havia experienciado como circular. Porém, ela acabou se mostrando afiada, néo
redonda. Ela néo se alterou, entretanto; vocé ainda vé aquilo que via. Ela também nao é
branca: a ponta parecia branca contra o solo, mas agora, olhando para o chifre do
monstro como um todo, vocé vé um padrao de pontos verdes aqui e ali junto ao branco:
visto como um todo, o chifre, incluindo a sua ponta, parece verde. Também n&o é algo
que possa ser movido, colocado no bolso, brincavel. Ao contrario, € muito perigoso, afiado
e a ser evitado. Contudo, nada que vocé tenha visto desapareceu: apenas foi
suplementado com informagdes a mais, com 0 seu contexto maior.

Tiantai enxerga tudo dessa forma. Normalmente, vocé faria algumas
qualificagdes para preservar sua visdo de que alguns fatos sdo ambiguos (realmente, em
alguma medida, isso € precisamente o que a filosofia tradicionalmente é); vocé poderia
dizer: “a ponta, considerada em isolado, é circular’. O procedimento usual é interpor a
distingdo entre “como parece” e “como realmente €”, uma forma de distingdo realidade-
aparéncia. Porém a consequéncia mais importante da transformagéo das Duas Verdades
em Trés Verdades é a negacéo integral da distingdo aparéncia-realidade. Tiantai rejeitaria
privilegiar seja a consideragdo em isolado ou considerando qualquer conexao particular
singular; qualquer uma delas seria legitima em alguns contextos heuristicos (upayaticos),
mas nenhum poderia ser ndo-arbitrario, destinado ao papel de representar o que seria
“realmente o caso”, simpliciter. Ver algo é ver o “ndo-tudo” dele. Nés sempre estamos
vendo um pequeno fragmento do mundo, mas cada pedacinho do mundo é modificado
pelo fato de ser uma parte do mundo, é recontextualizado pelo resto do mundo, pelo resto
de espago e pelo resto de tempo. Na verdade, se nos vissemos tudo, nds ndo veriamos
nada. Pois ver, tomar algo como estando “la”, como “real”, é localiza-lo em um contexto,
contrasta-lo com algo fora de si mesmo, algo que ele n&o seja. Ver tudo é ndo ver nada.
Como no caso do “fogo” e da “agua” acima, se alguém dissesse que o universo inteiro é
“circular’, isso iria requerer mudar o sentido de “circular’. Isso deveria ser contornado por
algo que o desse a forma de circulo, mas o universo ainda incluiria 0 que esta na parte
“fora-do-circulo”. Se alguém dissesse que o inteiro universo € reto, isso também nao faria
sentido algum. Este reto néo seria reto, pois o reto requer um n&o-reto fora dele para ser
reto. Dizer que todo o universo € reto, assim, ndo significa mais nem menos que dizer que
todo o universo € circular. Ndo podemos fazer qualquer determinagéo sobre o todo, sobre
0 universo inteiro, fora do qual nada existe, pois todas as especificagbes particulares
requerem o contraste a algo fora delas. Tudo o que podemos dizer ou pensar vem da
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dimensao da finitude e ndo pode ser aplicado ao infinito. Mas o ponto da Tiantai é que ndo
podemos falar de nada finito sem também envolver alguma determinagdo do Todo, do
infinito. Se vamos dizer que algo é reto, devemos assumir que “todo o universo é de tal
maneira que este algo é reto”. Ndo podemos dizer que: todo o universo nao pode ser “tal
que este marmore é reto” ou, ainda menos, que todo o universo possa ser “reto”. Mas isso
também quer dizer que ndo Podemos dizer que todo o universo é “tal que este marmore é
ndo-reto”. Qualquer um é igualmente legitimo e igualmente ilegitimo. O que podemos
dizer, portanto, é que este marmore parece circular, mas circular é de tal modo que ele
estd sempre se tornando algo que é mais do que circular, ndo-circular e vice-versa.
Circularidade é maisqueissitivo. Circular e ndo-circular intersubsomem um ao outro.

Em resumo, circularidade esta presente em toda n&o-circularidade, e enquanto
maisqueissidade, maisqueissidade esta presente como circularidade e como toda néao-
circularidade.

Para tornar isso claro, considere o que segue:

O que é a sequinte figura?

0
O que é esta “mesma” figura no diagrama abaixo?
-2-1012
O que é agora?
M
N
-2-1012
P
Q
E agora:
0
M
N
-2-1012 0
P
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Quando observada isoladamente, aquela figura redonda deve ter se apresentado imediata
e irrefletidamente de acordo com os nossos habitos ou atos mentais aproximados. Se
estivéssemos pensando a respeito de numeros um momento antes, ela apareceria
simplesmente como um “zero”, sem ambiguidades; se estivéssemos pensando em letras,
como a letra “0”; se sobre formas, como um “circulo”. Quando um contexto singular
explicito foi adicionado no segundo diagrama, ela ganhou uma identidade clara e definida:
era 0 numero zero. Porém quando adicionamos outro contexto ao mesmo tempo, no
terceiro diagrama, a figura tornou-se ambigua: poderia ser lida como um zero ou como a
letra “O”. Na medida em que adicionamos mais contextos, sua identidade torna-se mais e
mais ambigua. No diagrama final acima, nés podemos apontar a figura circular inicial e
dizer, validamente: “/sto é um tridngulo”, pois é o vértice de um tridngulo formado com
outros dois circulos ndo-contiguos e ndo-préximos. Quem vai saber quais outros circulos
existem no mundo e quais outras figuras esta coisa bem aqui esta formando realmente?
Quando consideramos todas as coisas no universo ao mesmo tempo, as identidades
iniciais que atribuimos a elas sdo suplementadas por mais € mais ambiguidade. Olhando
apenas a série de letras em isolado, isto era um zero: isso é coeréncia local.

Quando vemos esta xicara simplesmente como uma xicara, estamos a fazer o
mesmo: a ignorar muitos outros fatores, contextos, pontos de vista, modos de ver e
afunilando os fatores relevantes para permitir que isto apare¢a como algo simples e sem
ambiguidade: uma xicara. Se considerarmos as moléculas das quais ela é feita, ou a
energia que expressa, ou 0s Usos que ela pode assumir no contexto de varias narrativas,
ou seu passado profundo e seu futuro profundo, sua “condi¢do-de-xicara” torna-se
ambigua: ela é simultaneamente muitas outras coisas, parte de muitas histdrias
diferentes. E uma pontinha na tela de transformagdes de energia, ou uma arma fatal, ou
um objeto artistico, ou um batente. O mesmo é verdadeiro em relagdo a vocé e as suas
acbes aqui e agora. Sa0 sem ambiguidade, apenas na medida em que estreitamos nossa
vis@o sobre isso (uma maneira pela qual podemos estreitar nossa visdo, obviamente, é
fazendo filosofia, uma das narrativas nas quais contextualizamos nossa experiéncias pode
ser um sistema conceitual que pressuponha a separagdo de esséncias, atributos,
acidentes, formas substanciais ou 0 que vocé tiver e que faga disting@o entre aparéncias e
realidade, de tal modo que isso pareca ser “essencialmente” uma xicara e apenas,
“acidentalmente”, uma arma fatal e apenas “pareca ser” uma revelagéo de Baal).

Este é o significado de Vazio em Tiantai: ambiguidade ontol6gica. O termo
‘ambiguidade” usualmente refere-se apenas ao modo pelo que vemos as coisas.
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Assumimos que, em nés, tudo é simplesmente o que é, porém, nds temos uma visdo
turva; ndo podemos, contudo, diferenciar se algo é isto ou aquilo. Assumimos que, ao
menos em principio, algo deve ser um ou outro. A ideia de Vazio é aquela em que isto é
“ontologicamente” verdadeiro, a saber: ele pertence a propria existéncia dos seres. Dizer
que sao vazios nao significa que sejam lacunas, pois isso seria uma coisa definida, uma
exclusdo especifica de todo conteudo determinado, o que é, ipso facto, em si mesmo, um
contetido determinado. Vazio, aqui, significa, muito mais, que eles sejam, em si mesmos,
ambiguos. De novo, isso quer dizer que tudo é mais do que parece ser, ou melhor,
constitutivamente, mais do que possa parecer ser, independentemente dos angulos a
partir do qual seja visto, do quéo detalhadamente seja conhecido, de quanta informagéo
compreensiva foi reunida em torno dele. Tudo tem propriedade de ser “algo” (uma xicara,
uma cadeira, um elefante) com um conjunto de caracteristicas especificas, mas cada
“algo”, apenas para ser algo, possui a caracteristica adicional da “maiqueissidade” — esta
sempre transbordando tudo o que seja determinado a respeito de si, sendo mais do que
pode ser visto por qualquer angulo.

Este “mais”, no entanto, ndo preserva o “conhecido” original sem mudanga. Ao
contrério, o contextualiza. Estamos sempre vendo a ponta de um iceberg. Porém, mesmo
a “ponta” ndo é mais a mesma que pensavamos antes de sabermos que era a ponta de
algo mais. A chave aqui é a inexisténcia de descontextualizagdo total e que largar um
contexto € sempre entrar em outro. Relagdes contextuais ndo requerem contiguidade
fisica e 0 espago vazio circundante a algo dado n&o o retira de recontextualizagdes
subsequentes, mas &, ele proprio, um contexto: um contexto ilimitavel que se abre a
infinitos contextos alternativos.

3. Auto-recontextualizagio Transformativa (FI#EBEE kaiquanxianshi)

Este estranha estrutura “nem-igual-nem-diferente” das Trés Verdades deve ser
compreendida de acordo com outro conceito chave de Tiantai: “abrir o provisional para
revelar o real” (i HE#H & kaiquan xianshi). Essa é uma maneira adicional de especificar
a relagao entre coeréncia local e incoeréncia global, que ndo sdo apenas sinénimas, mas
irrevogavelmente opostas e idénticas tdo somente por meio de sua oposi¢do e
exclusividade mutua. Verdade provisional é o antecedente, a premissa e seguramente,
em um sentido distintivo, a causa da verdade definitiva, mas apenas porque ela é a

exclusdo estrita da verdade definitiva.

3.1 A Estrutura de Ponto de Partida e Agudeza da Realidade
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Pode-se comparar isso a estrutura de uma relagdo entre o ponto de partida e o
momento de agudeza de uma piada. Considere a seguinte:

(Ponto de partida)

Duas pessoas conversam em um oOnibus. Uma diz para a outra que estava indo para um
laboratério de biologia no centro da cidade para buscar seu cachorro. “Os cientistas estao
fazendo uma investigacao sobre ele”, disse. “Ele nasceu sem nariz”.

“Mesmo”, disse a outra. “Como ele cheira?”

(Agudeza)

“Terrivel”.

Vamos falar dessa estrutura. Quando ouvimos a questao “como ele cheira?”, ela
parece uma questao séria, uma expressao de séria curiosidade sobre a anatomia canina
e a sua mutacdo. Ela tem a qualidade de seriedade, de fatualidade, de informagéo néo-
irbnica. Nao ha nada de engragado sobre esta formulagdo. Porém, quando a agudeza se
apresenta, retrospectivamente, aquele ponto de partida fica engragado. O ponto de
partida é engragado por ter sido recontextualizado pelo trocadilho com a palavra “cheirar”,
que a faz ter mais de uma identidade quando colocada em novo contexto.

O interessante a notar aqui € que, precisamente, por ndo ser engragcado que o
ponto de partida era engragado. Em outros termos, se fosse desde ja engragado, se ndo
fosse tomado como sério por um instante, o contraste entre os seus dois sentidos
diferentes jamais teria ocorrido do modo necessario & produgédo da risada, para torna-lo
realmente engracado. Nos temos um ponto de partida que é sério e um momento de
agudeza engragado, mas quando reconsideramos o ponto de partida desde o ponto de
vista de quem ja conhece a agudeza, o inicio também é engragado. Antes de mais nada,
nds nao dizemos que apenas a agudeza é engragada. Dizemos que o conjunto da piada é
engragada. O ponto de partida € engragado no modo de ainda n&do ser engragado.
Apenas é engracado porque ndo é engragado. Isso é igual no Sutra de Lotus e na
realidade. Vocé é lluminada! Eis o que diz o Budismo Mahayana: todos sé&o lluminados!
Toda pessoa é um Buda! Todavia, vocé é um Buda do mesmo modo que o ponto de
partida de uma piada é engragado, ou seja, ndo sendo um Buda. Enquanto se esfor¢a em
diregéo ao estado de Buda, em dire¢éo a outra coisa, mas revisando, recontextualizando
ou expandindo a ateng&o, que vem sendo a técnica preferida ao longo do Budismo, cada
coisa que forma os detalhes da vida cotidiana, das lutas para interagir, para lidar com as
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condigdes, sofrimento e falta de controle ndo é apenas meio para o estado de Buda. Elas
sa0 em si proprias o estado de Buda enquanto vida de um ser senciente.

A verdade “provisional”, convencional, coeréncia local, € o ponto de partida. A
“verdade definitiva”, Vazio, incoeréncia global, ambiguidade ontoldgica, é a agudeza. O
que € importante aqui é preservar tanto o contraste entre as duas como a sua identidade
definitiva de compartilharem a qualidade de humor que pertence a cada fragdo minima de
uma piada considerada como um todo, uma vez que o ponto de partida tenha sido
revelado. O ponto de partida é sério, enquanto a agudeza é engragada. A graca da
agudeza depende da seriedade do ponto de partida e do contraste e da diferenga entre os
dois. Contudo, uma vez que a agudeza ocorre, também o ponto de partida,
retrospectivamente, é engragado. Isso quer dizer também que o contraste original entre os
dois é tanto preservado quanto anulado: nem graca nem seriedade significa a mesma
coisa depois que a agudeza emerge, pois seus sentidos originais dependem na natureza
mutuamente excludentes dos seus contrastes definidos. O ponto de partida é sério ou
engragado? As duas coisas: é engragado enquanto sério e sério enquanto engragado. A
agudeza ¢ séria ou engracada? As duas coisas, mas de um modo diferente. E obviamente
engragada, mas também ¢ séria? Sim. Por que? Porque agora que o ponto de partida
ocorreu, tanto “engragado’ quanto “sério” tém sentidos diferentes. Originalmente,
pensavamos que “engracado” significava “aquilo que me faz rir quando escuto” ou algo
assim e “sério” significava “aquilo que me d& uma informagédo néo-engragada” ou algo
parecido. Mas agora vemos que “engragado” também significa: Aquilo que eu levo a sério,
aquilo sobre 0 que ndo me faz rir, aquilo que estou disposto a considerar, ou chorar a
respeito ou mesmo lamentar.

Mas isso também quer dizer que “sério” significa “aquilo que pode se tornar
engragado ou sério”. Assim, tanto “engra¢ado” como “sério” significam agora “engracado-
e-sério, 0 que pode parecer tanto engragado como sério”. Cada um deles € agora um
centro que subsome o outro; eles sdo intersubsuntivos. Por consequéncia, o velho padréao
pragmatico de verdade é aplicado de modo mais livre aqui: todas afirmagdes, formulagdes
e posigdes sdo verdadeiras no sentido de que todas podem, caso propriamente
recontextualizada, conduzir a liberagéo — isto é: a sua autossuperagdo. Reciprocamente,
nenhuma conduzira a lieragdo se néo for propriamente contextualizada.

3.2 Ensinamentos de Tiantai sobre Ensinamentos: “Impermanéncia” como
Oposigdo e Sinénimo de “Permanéncia” (em Quatro Passos)
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Este contextualismo é intrinseca e completamente aplicado aos proprios
ensinamentos budistas, incluindo, especialmente, seus ensinamentos mais fundamentais
sobre o carater basico da existéncia: impermanéncia, sofrimento e nao-ser — além
daqueles sobre as solugdes para tais condi¢des: iluminagéo e estado de Buda. Sao todas
as coisas permanentes ou impermanentes? Existem seres ou ndo-seres? Podemos
acabar com o sofrimento ou ndo Podemos? Para Tiantai, a questio correta a fazer para
compreender e aplicar a doutrina ndo é “é verdadeira” — pois todas doutrinas séo
“verdadeiras” no sentido de “liberarem” em alguns contextos e ndo em outros — mas “em
que sentido e em que contexto ela é verdadeira, quer dizer: liberadora?” E nesta
coneccédo que devemos entender a “classificagdo dos ensinamentos” de Tiantai. Entre as
muitas assinaturas utilizadas para este propésito no Tiantai tradicional, a mais importante
filosoficamente é a classificagdo dos quatro tipos de contetido dos ensinamentos de Buda
(t3£: 9 2L)°, chamado Quatro Ensinamentos, a saber: Tripitaka, Comuns, Separados e
Perfeitos (&, 18, Jl, [E)".

Esses quatro tipos de conteudo séo vistos por pensadores Tiantai ndo como
quatro ensinamentos diferentes, mas como explicagdes crescentemente mais sutis de um
mesmo conteudo, o ensinamento budista basico por meio de recontextualiza¢bes mais e
mais expansivas. Tiantai classifica todos os ensinamentos encontrados nas escrituras
budistas Mahayana nesses quatro tipos gerais, de acordo com o grau em que
desenvolvem o entendimento dos conceitos budistas basicos de condicionalidade
universal, ou seja, Impermanéncia, Sofrimento e Ndo-Ser. Deve-se notar, de novo, que
todos os quatro tipos sdo vistos como “ensinamentos verdadeiros” do Buda — verdadeiros
no sentido de validade proposta como meio de liberagdo do sofrimento dos seres
sencientes em algum contexto particular — e que nenhum é considerado descrigdes
unicamente verdadeiras da realidade. Ademais, mantendo a abordagem geral de Tiantai
sobre interpretacdo, eles realmente ndo sdo diferentes ensinamentos. Eles séo vistos
como exposicdes alternativas & mesma ideia quando recontextualizada, em degraus
variados de completude tal como apropriado, embora — como iremos ver — eles paregam
prima facie estar em contradi¢do direta uns com os outros. Como tal, esse esquema nos
prové um robusto modelo geral do conceito Tiantai de autossuperagdo do sofrimento,
impermanéncia e nao-ser, no qual eles estdo para ser superados por meio de
permanecerem exatamente como eles sdo e, ainda mais, de aqui em diante também
revelados como sendo 0s seus opostos.

9 NT. Em Pinyin: Hua fa si jiao.
10 NT. Em Pinyin: Cang, tong, bié, yuan.
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Zhiyi toma uma passagem obscura de uma traducdo chinesa do Mahayana
Mahaparinirvana Sutra como um dos seus modelos para essas quatro exposigdes.
Literalmente, a passagem é a seguinte:

(Realidade) né&o pode ser descrita em termos do surgir do que surge.

Ela ndo pode ser descrita em termos do ndo-surgir do que surge.

Ela ndo pode ser descrita em termos do surgir do que nao-surge.

Ela néo pode ser descrita em termos do nédo-surgir do que nao-surge.

Ela ndo pode ser descrita em termos do surgir ou ndo-surgir [em nenhuma de
tais formas].

Contudo, sob certas circunstancias ela pode ser validamente descrita em
termos de qualquer uma delas.

A passagem pode ser de algum modo traduzida livremente da seguinte maneira:;

O gerado gera: isso ndo se pode dizer.

O gerado é nao gerado: isso ndo se pode dizer.

O néo gerado gera: isso ndo se pode dizer

0 n&o gerado ndo gera: isso ndo se pode dizer

N&o se pode dizer que haja geragdo ou ndo gerado em quaisquer dessas
formas.

Embora nenhuma das quatro afirmagdes possam ser feitas, ainda assim,
qualquer uma delas pode ser feita sob certas circunstancias [isto é: nenhuma
¢ literal ou absolutamente valida, mas todas sdo convencionalmente validas —
isto é: pragmaticamente efetivas em conduzirem a liberagdo — em certas
situagdes].

A ANATER, AEAEIRATER, AT, ANEAETRA
AIER, AETRANATER, AETRAATER, DA RS T R

Para Zhiyi, esta passagem faz mais do que a usual negagéo budista do tetralema seguido
pela sua afirmagdo provisional. Ao contrario, ele vincula essas quatro posi¢des as
seguintes quatro categorias gerais, cada qual com a sua forma distinta de compreender

1 NT. Em Pinyin: Shéngshéng buké shud, shéng bu shéng yi buké shud, bl shéngshéng yi buké
shud, bu shéng bu shéng yi bukeé shud, shéng yi buké shud, bu shéng yi buké shud, yi you yin
yuangu ké dé shud.
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as Quatro Verdades Nobres e, portanto, suas préprias maneiras de compreender a
natureza de todas as coisas, a natureza de todos os eventos condicionados, tanto do
surgir quanto do perecer ou sofrer (isto é: de toda experiéncia ordinaria), tanto do sofrer
quanto da liberagcéo do soffimento, e de como eles se relacionam:

1. Ensinamentos Tripitaka 7l #: “O gerado gera” 44, ou literalmente, “O surgir do que
surge”.

As coisas descritas pelas Quatro Verdades Nobres: todas experiéncias condicionais de
sofrimento assim como a experiéncia do Incondicionado que seja liberagdo do sofrimento,
na verdade, surgem e perecem. (shengmie sidi A VU 5)

Todas as coisas sdo vazias enquanto sejam impermanentes e desaparecem sem deixar
vestigios quando sao analisadas e dissolvidas em suas partes (“vazio analitico” xikong #1
7).

2. Ensinamentos Comuns j# #{: O Gerado [Aparentemente] [Na Verdade] € Nao Gerado
AN, ou, literalmente, “o ndo-surgir do que surge.”

As coisas descritas pelas Quatro Verdades Nobres: todas as experiéncias condicionadas
do sobrimento bem como a experiéncia do Incondicionado que sejam liberacdo do
sofrimento n&o surgem [nem prerecem]. (wusheng sidi 4= U &)

Todas as coisas sdo vazias em sua natureza desde o inicio (enquanto as literalmente
impermanentes e dissolvidas em partes n4o s&o) (“vazio corporificado na coisa”, tikong #&
%),

3. Ensinamentos Separados Jil #{: O Nao Gerado [Previamente Estabelecido] Gera
[Infinitamente] AN4: 42, ou literalmente, “o surgir daquilo que ndo surge”.

As coisas descritas pelas Quatro Verdades Nobres: todas as experiéncias condicionadas
do sofrimento bem como a experiéncia do Incondicionado que seja liberagdo do
sofrimento podem ser validamente descritas ndo apenas como “realmente” vazias de
quaisquer determinagbes de si mesmas e, assim, nem surgir nem perecer, mas também,
porque elas sdo aspectos do trabalho liberador compassivo de um bodisatva, em uma
infinidade de maneiras alternadas. (wuliang sidi # & V&%) As caracterizagdes prévias
das coisas como vazias ou como ndo-vazias sdo ambas unilaterais, pois as coisas, na
realidade, ndo sdo nem vazias nem nao-vazias. Mais do que isso, tanto Vazio quanto
todas as coisas ndo-vazias sdo manifestagdes do “Centro’, uma tertium quid que esta
além mas também inclui tanto o aspecto ndo-gerado quanto o gerado; de uma vez sé
forma e sem-forma, as constantes e infinitas produgdes de formas pela ndo-forma, sem-
forma presente apenas enquanto a infinidade de formas. E o colapso do vazio e do n&o-

42



vazio em algo que seja imediatamente ambos: sua unidade, que é a fonte real de ambos:
essa é a natureza-de-Buda como “Centro Exclusivo” danzhong foxing 1B v f#f ¥ |
escondida entre os dois extremos, o nucleo interno de todos os fendmenos como sua
fonte e realidade ltima.

4. Ensinamentos Perfeitos [E]Z{: As (coisas infinitas geradas pelas) Ndo geradas (sdo
também) Nao geradas 442, ou literalmente, “o ndo-surgir do ndo-surgir.”

As coisas descritas pelas Quatro Nobre Verdades: todas as experiéncias condicionadas
do sofrimento bem como a experiéncia de liberagdo do sofrimento, em todas aquelas
formas infinitas alternadas, séo [na verdade, na sua infinita producao,] nao-feitas e nao-
iniciadas (e interminaveis). (wuzuo sidi 1 VU #F)

Cada coisa é vazia, ndo-vazia e o Centro. Cada coisa néo é nem vazia, nem nao-
vazia, nem o Centro. Cada coisa é inteiramente e apenas vazia. Cada coisa é
inteiramente s apenas ndo-vazia. Cada coisa & inteiramente e apenas o Centro. Cada
coisa subsome todas as outras. Cada coisa é subsumida por todas as outras. Cada uma
das sentencas anteriores neste paragrafo é sinénima uma da outra. Nao apenas cada
coisa: 0 aspecto de vazio é ele mesmo vazio, ndo-vazio e Centro, e considerado
puramente em seus proprios termos, é ndo apenas a negacao de todas as coisas, mas
também &, quando completamente pensado, o postulado de todas as coisas (ndo-vazias)
e a identidade do postulado e da negagéo (Centro). O mesmo é verdadeiro para o aspecto
do nao-vazio e do Centro: cada um sozinho é todos os trés. Isto € o “Centro N&o-
Excludente da Natureza-de-Buda”. Budanzhong Fuxing /~E 4l Porque isto € o que
um Buda vive e descobre, isso € chamado “Natureza-de-Buda”. Cada coisa no centro do
universo, a substancia da qual todas as outras coisas sdo atributos. Cada uma € a fonte
gerando todas as coisas, mas também contém inerentemente todas as coisas em si, de
modo que nd@o gera nada e, de modo semelhante, é gerada e contida por cada outra
coisa. Cada coisa € lida igualmente como outra coisa. Cada coisa é também o fim em
diregéo ao qual todas as outras tendem, o telos de todas as coisas. Uma exposi¢do mais
detalhada dessas quatro posi¢des e as suas relagdes umas com as outras é apresentada
no documento suplementar que segue: Quatro Ensinamentos2

3.3 Tempo e Fatos

12 https://plato.stanford.edu/entries/buddhism-tiantai/four-teachings.html
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As Trés Verdades sdo, de fato, trés formas diferentes, mas mutuamente
implicadas, de considerar qualquer objeto ou estado. Cada uma implica as outras duas e
cada uma é uma forma de descrever o todo daquele objeto, incluindo os seus outros dois
aspectos. Ser estabelecido é ser negado. Comegar é ser constitutivamente incompleto;
ser determinado é ser ambiguo, ser algo é ser mais do que esse algo. Se ele néo for mais
- outro — que X, ele nao seria nem mesmo X. Podemos pensar isso em termos do status
de um “fato”. Emerson, em seu ensaio History (1841), diz. “O tempo dissipa em éter
brilhante a angularidade solida dos fatos. Nenhuma &ncora, nenhum cabo, nenhuma
cerca auxilia um fato a manter-se como fato.”

Ele queria dizer que todo fato histérico registra “a distancia”, em outros tempos e
espacos, assumindo o papel de uma metafora cada vez mais ramificada que se aplica a
mais e mais casos individuais, com mais e mais ricas e diversas implicagdes. Com poucas
e pequenas modificagbes, isso nos traz préximos as visdes de Tiantai: tudo o que
precisamos € especificar que “tempo” e “fato” ndo sdo duas coisas realmente diferentes,
com o primeiro agindo a favor da ambiguagdo da solidez do segundo, mas s&o, na
realidade, dois lados da mesma coisa, dois aspectos de um processo Unico, na verdade,
sa0, no limite, sindnimos. Tempo é somente a adi¢do de outros fatos. Novos fatos séo
apenas a presenca de tempo adicional. Na viso de Tiantai, esses novos fatos ndo séo
impostos externamente sobre o fato inicial, mas sdo postulados como o contexto que,
sozinho, 0 tornou primeiramente um fato, o determinou como apenas aquele fato. “Tempo”
apenas significa a auto-postulagdo tanto de si mesmo quanto de outros fatos por qualquer
fato. Tempo torna fatos fatos e desfaz fatos ao produzir mais fatos, todos os quais
intrinsecos ao primeiro fato: histéria é a postulacdo e a transcendéncia, o auto-
estabelecimento e a auto-recontextualizacdo de qualquer fato dado.

Em outros termos, vamos estipular que um fato — qualquer determinagao sobre
aquilo que ele seja — seja algo, a principio, cognoscivel e que a sua cognoscibilidade
implica uma relacdo sujeito-objeto e, portanto, uma “distancia” ou separagéo, algum
espago fora do qual o fato esta para ser conhecido. Isso significa que um fato somente é
um fato caso haja algo fora dele, um outro fato, um outro tempo, um lugar do qual
observa-lo; ele ndo conta como um fato a menos que ele possa impactar em algum outro
lugar, a menos que se relacione com alguma alteridade. Mas isso significa que nossa
viagem para além de si mesmo em direcdo a alteridade é intrinseca a sua facticidade e
que é esta viagem para além de si mesmo que Emerson denota com a palavra “tempo”.
Para ser como tal, um fato de ser visivel de qualquer outro lugar e qualquer outro lugar,
seja em um espaco fisico ou conceitual, implica na postulagao ilimitada de ainda outras
perspectivas alternativas das quais pode ser visto, fatos a impactarem, pontos de vista a
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interpretar e internalizar metaforicamente o fato inicial. Para algo ser um fato & necessario
que postule distancias de si mesmo e, assim, seja visivel por outro lado.

Mais simplesmete, podemos dizer que, para Tiantai, o tempo é simplesmente a
“abertura continua do provisional para revelar o real”. um processo infinito de auto-
recontextualizagdo no qual o passado permanece imutével e, por outro lado, esteja sendo
constantemente transformado com cada recontextualizagdo. Um momento de tempo é a
recontextualizagéo de todo o passado. Isso também implica que a nogao de Tiantai sobre
a interpervasdo do passado, presente e futuro e sobre a “inerente inclusdo” de todas
entidades em cada uma, esta longe de resultar numa pintura estatica do universo sem
qualquer criatividade genuina. Para Tiantai, cada momento de tempo traz com ele néo
apenas um novo conjunto de ocasides reais, mas um novo conjunto de “principios
eternos” — obrigagdes categoricas, objetos eternos, leis, universais. Cada momento é
efetivamente a criagdo de um novo Deus que determina de modo renovado o caréater do
resto do universo e de todo o passado e futuro.

Um momento, para ser um momento, deve ser rodeado por outros momentos dos
quais se diferencie. “Agora” deve ser diferente de “depois”. Mas isso quer dizer que
“agora” deve relacionar-se com “depois”. O “depois” é parte do mundo do “agora”, contra o
qual ele se define, ao qual ele se posiciona em contraste necessario. Esse contraste ndo
pode ser nem interno nem externo ao “agora’ e ao “depois”. “Agora” é, na verdade,
“agora-depois” e “depois” é, na verdade “depois-agora”. Isso ¢ facil de compreender se
consideramos o estado da completa totalidade de ser, em um momento, M e, em outro
momento, M+1. O estado de coisas em M é considerado como tendo o poder de causar o
surgimento do estado de coisas em M+1. Mas se M estiver ausente quando M+1 chegar,
ele ndo pode “alcangar” M+1 para fazer algo a ele; ele j& tera desaparecido, sera ndo-
existente e, assim, nada pode fazer. Se o estado de coisas em M continua a existir
quando M+1 chega, contudo, o tempo teria falhado em mover-se adiante ou deveremos
admitir a coexisténcia de dois estados totais alternativos de ser ao mesmo tempo. Se o
aparecimento de M+1 ndo necessita do desaparecimento de M (que por nossa hipbtese
possui 0 poder de trazer M+1 & tona), M continuaria, assim, a gerar precisamente M+1
repetidamente para sempre. Em quaisquer dos casos, tempo néo seria possivel e
nenhuma entidade real surgiria. Momentos de tempo ndo s&o nem iguais nem diferentes;
eles sdo presentes como um ao outro, 0 passado como presente como futuro, o futuro
como passado e presente, o presente como passado e futuro. O passado ainda néo esta
terminado — todo momento do presente e do futuro revela mais sobre o0 passado e suas
infinitas mutagdes, pois eles séo néo-diferentes dele, embora o permitam aparecer como
esses novos momentos. O presente nunca se inicia — ndo importa quanto mais para tras
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vocé olhe, sempre sera capaz de encontrar todas as caracteristicas do presente I3,
imutaveis embora aparecendo como algum momento anterior. O presente nunca termina
- todos os momentos futuros sdo desvelamentos posteriores sobre este momento
presente da experiéncia que acontece aqui e agora.

3.4 Autossuperagao do Todo em qualquer parte Upayatica

Como no Budismo antigo, podemos dizer que todas as coisas s&o
impermanentes, mas agora nds sabemos que isso € apenas uma forma situacional
enfraquecedora-de-apego de dizer “impermanentes-permanentes”. Podemos dizer que
todas as coisas sdo permanentes — querendo dizer “permanentes-impermanentes”.
Podemos dizer que algumas coisas sdo permanentes e outras, impermanentes —
querendo dizer “algumas-todas s&o permanentes-impermanentes” e “todas-algumas séo
impermanentes-permanentes”. Entretanto, também se note que isso ndo significa que
“permanente-impermanente” seja a verdadeira verdade, ja que “permanente” e
“‘impermanente” sdo ambas distor¢des unilaterais. Essa seria a critica de Tiantai nomeada
“Centro exclusivo”. Mais propriamente, apenas enquanto “permanente” realmente significa
“impermanente-permanente” é que ‘impermanente-permanente” realmente significa
permanente ou que realmente significa “impermanente”, pois impermanente-permanente
aparece como permanéncia e como impermanéncia e cada uma delas é a inteireza e ndo
meramente partes do todo. Ser permanente ja & ser impermanente — ndo ha outra
permanéncia. Ser impermanente j4 é ser permanente também - ndo ha outra
impermanéncia. Tudo é engracado, tudo é sério, tudo é engragado-sério. Cada um é
perfeitamente igual sindbnimo para todos os trés. Cada um é igualmente uma descrigao
adequada-inadequada da verdade.

O mesmo se aplica a todos os demais casos. Nos podemos dizer que tudo é
sofrimento — querendo dizer “sofrimento-prazer”. Podemos dizer que tudo é prazer —
querendo dizer “prazer-sofrimento”. Podemos dizer que tudo é mente — querendo dizer
“mente-matéria”. Podemos dizer que tudo é matéria — querendo dizer matéria-mente.
Podemos dizer que existe um Deus — querendo dizer “Deus-sem-Deus”. Podemos dizer
que ndo ha Deus — querendo dizer “Sem-Deus-Deus”. Podemos dizer que tudo € iluséo -
querendo dizer “ilusao-realidade”. Podemos dizer que tudo é realidade — querendo dizer
‘realidade-ilusao”. Podemos diser que algumas coisas séo verdadeiras e outras séo falsas
- querendo dizer “algumas-todas s&o verdadeiras-falsas e todas-algumas sé&o falsas-
verdadeiras”. Podemos dizer haver progresso historico — querendo dizer “progresso-
estagnacdo”. Podemos dizer que ha estagnacéo histérica — querendo dizer “estagnacao-
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progesso”. Podemos dizer que a sociedade é ma — querendo dizer “méa-boa”. Podemos
dizer que a sociedade é boa — querendo dizer “boa-ma”. Podemos dizer que somos
algumas vezes felizes e outras infelizes — querendo dizer “nés-todo-mundo somos-é
algumas-todas-vezes felizes-tristes e algumas-todas-vezes tristes-felizes”. E assim por
diante. Como poderiamos escolher 0 que dizer a cada momento? Se tudo pode ser dito
no mesmo sentido, 0 que deveriamos dizer aqui € agora? Deveriamos dizer qualquer
coisa que seja mais condutivel a liberagdo do sofrimento, de apegos unilaterais, nesta
situacéo particular e contexto.

4. A Realidade Definitiva de Todas as Aparéncias (RZVEE0HH zhufashixiang)®

O mesmo método perpassa todas as frases de efeito de Tiantai, tal como a
reivindicacao de que “todos os momentos sao permanentes”, como ja vimos, ou “todas as
aparéncias sdo a realidade definitiva’, ou “o mal é inerradicavel do bem maior, o estado
de Buda’. Eles querem dizer, obviamente: que nenhum momento jamais termina, que
qualquer coisa que apareca para qualquer pessoa por quanto tempo for é a realidade
definitiva da qual tudo se origina e para a qual todas as coisas retornam, a qual explica,
suporta e sustenta todas as coisas. Suficientemente verdadeiro. O oposto também seria
verdadeiro. Mas essas reivindicagdes particulares séo enfatizadas nos escritos classicos
de Tiantai para deslocar os preconceitos unilaterais mais comuns que tendem para o
outro lado. Ja que a impermanéncia das coisas e 0 aspecto ilusorio das aparéncias sao
enfatizados no resto do Budismo, assume-se que qualquer pessoa que acesse a Tiantai ja
estara atenta a esse lado da realidade e sob o risco real de se agarrar a ele. Por isso, a
Tiantai afirma o contrario, que é igualmente verdadeiro.

Todas as aparéncias sdo a realidade definitiva; como pode isso ser verdadeiro?
Normalmente, nds acreditamos em algum tipo de contraste entre aparéncia e realidade:
“eu pensava ser aquilo uma cobra, mas uma investigacdo de perto mostrou ser uma
corda”. Eis o que a maioria do Budismo fala: “eu pensava existir um ser, mas ele acabou
se tornando um maco de agregados impermanentes”. Ou, “eu pensava haver um mundo,
mas ele se mostrou ser tudo mente ou natureza-de-Buda ou ilusdo”. Também se assume
isso no senso comum: o aro de meus dculos parece oval, mas na verdade sabemos que,
“na realidade”, é redondo — € apenas por o estarmos vendo de um angulo que o distorce.

13 Nota do revisor: pode ser questionavel traduzir "dharma" (Fa) como "aparéncia”, pois se trata de
um termo técnico filoséfico com implicagdes muito préprias. A tradugao "realidade definitiva dos
dharmas" seria uma alternativa menos problematica.
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O arco-iris € uma mera aparéncia — quando tentamos toca-lo, nada encontramos. Mas as
nuvens e a luz do sol s&o reais, sdo aquilo que na verdade sdo, 0 que acaba por ser
realmente. Tiantai, contudo, ndo faz nenhuma afirmagéo absurda ao defender que o oval
e o circular sejam ambos verdadeiros — na verdade, ambos s&o a realidade definitiva, séo
encontraveis em todas as coisas e em todos os espagos e tempos, séo o Absoluto. O
arco-iris e a luz solar em tempo nublado, ambos verdadeiros, ambos absolutamente
verdadeiros, ambos Absolutos. O “ser” e os agregados impermanentes sdo ambos
verdadeiros, absolutamente verdadeiros, Absolutos. A cobra e a corda — ambos
verdadeiras, absolutamente verdadeiras, Absolutas. Tudo é ilusdo. Tudo é realidade.
Tempo ndo é uma ilusdo. Tempo € a qualidade iluséria de toda coisa possivel. Tempo é
uma palavra que significa “qualquer coisa que vocé pense ser de algum modo ja ndo é
mais”. O que é real? Aquilo a que vocé possa retornar, voltar a olhar, conferir, verificar,
reexaminar. Porém, ndo ha literalmente nenhuma experiéncia a qual vocé possa retornar,
portanto, ndo ha nada que seja real. O que é ilusdo? Algo que acabe mostrando ser
distinto do que parecia ser antes. N&o ha nada que nao seja o caso. O chifre “parecia” ser
redondo, mas se mostrou “pontiagudo”. Mas tanto a circularidade quanto a finura sao
igualmente irreais, igualmente reais. Cada qual é determinada pelo contexto no qual é
vista. Tomando o todo inominavel em conta, ambos séo igualmente inominaveis, nem
pontiagudo, nem redondo. Circularidade e finura sdo dois nomes para a mesma coisa que
seja redonda, pontiaguda ou nem redonda nem pontiaguda ou tanto redonda quanto
pontiaguda.

4.1 Mal Inerente Inerradicavel do Estado de Buda e da Natureza-de-Buda dos Seres
Insencientes

O mesmo vale para a famosa afirmacdo de Tiantai de que ‘o0 mal esta
inerentemente incluido no estado de Buda. O futuro estado de Buda reside no engano do
passado, portanto, engano € “estado-de-Buda-engano”. O engano passado reside no
estado de Buda futuro, assim, estado de Buda é “engano-estado-de-Buda”. O mesmo
também vale para outra afirmacdo famosa de Tiantai: “seres insencientes possuem
natureza de Buda”; isto é: rochas, pedras e tudo mais que ndo tenha consciéncia
possuem a incondicionada natureza onipervasiva da consciéncia: consciéncia &€ sempre
nao-consciéncia-consciéncia (toda consciéncia existe-com nao-consciéncia, por exemplo,
os objetos da consciéncia, que ndo estdo eles proprios conscientes), ndo-consciéncia &
sempre consciéncia-ndo-consciéncia (isto é: ndo-consciéncia é determinadamente ndo-
consciéncia apenas em contraste a consciéncia por meios conscientes em si mesmos e
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ela é intrinsecamente inseparavel de qualquer consciéncia que possa haver no universo,
simplesmente em virtude da inseparabilidade de toda existéncia).

A ideia controvertida da “natureza de Buda de seres insencientes” é desenvolvida
por Zhanran em seu Jinganpi utilizando uma abordagem um pouco diferente aquela das
Trés Verdades, focalizando o tropos do espago como tao avangada quanto a metéfora
para a natureza de Buda no Nirvana Sufra Mahayana, com o seu carater de
onipervasividade, inerradicabilidade e indivisibilidade e a relagdo nao-diferente/néo-
idéntico de todas as regides do espago uma com as outras e de cada regido do espaco
com qualquer possivel objeto que o possa ocupar. Mas aqui também o argumento central
€ a intersubsumissdo inseparavel dos dois termos opostos: senciéncia € sempre
insenciéncia-senciéncia, insenciéncia é sempre senciéncia-insenciéncia.

Uma maneira de pensar sobre isso € considerando um ima. Ele tem um “polo”
norte e outro “sul’. Se queremos separar o norte do sul, podemos tentar corta-lo ao meio.
Mas quando o fazemos, descobrimos que cada metade ainda contém tanto o polo norte
quanto o sul. Nao importa quantas vezes o cortamos, 0 conjunto total de caracteristicas
pertencentes ao todo também sera encontrado naquela parte separada: as qualidades de
norte e sul s&o, na sua inteireza, encontradas naquele que era, desde o principio, no
contexto do imé inteiro, puramente a parte norte e naquele que era a parte sul inicial.
Assim é o universo em Tiantai: o universo é um grande im&, mas ao invés de ter apenas
norte e sul, ele possui 3000 diferentes aspectos caracteristicos: humanidade, vocedade,
trens, oceanos, cdes, sopas, incidentes historicos, sorrisos, lagrimas, enganos,
iluminacdo. Se tentarmos isolar quaisquer deles, contudo, o que acabamos por obter € um
outro completo “ima”, cada qual também possuindo todos os 3000 aspectos em si: essa
humanidade acaba por também possuir a sua parte de vocedade, sua parte de trem, de
oceano, de cdo e assim por diante. Quando olho para vocé, € vocé-e-eu olhando para
vocé-e-eu. Sou eu-e-todos-os-mundos olhando todos-os-mundos-e-eu. E o universo
inteiro olhando o inteiro universo. Nés sempre somos diferentes porque, a qualquer lugar
que formos, havera um vocé e um eu, dois diferentes aspectos, jamais se fundindo em
uma pasta indiferente e vazia de qualidade Unica. Porém, uma vez que eu-e-vocé seja
contrastado a eu-e-vocé, ndo ha, em realidade, qualquer contraste: a mesma coisa se
encontra em ambos os lados do contraste. Nao somos nem os mesmos nem diferentes.
Somos divididos de nés mesmos, impossiveis de unificar em uma unidade simples, mas
por esta mesma razdo no6s somos impossiveis de separar uns dos outros. Cada um de

AN

14 NT. Neologismo “youness”, no original, indicando a qualidade de “ser vocé”, por meio da
transformagéo do pronome “you” em substantivo abstrato de qualidade.
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nés, a cada momento, somos, em um mundo, absolutos, o Centro como o qual tudo
aparece e que esta aparecendo em e como todas as coisas. Todas as coisas 40 N0ssos
corpos de transformacg&o, nds somos o corpo de transformacéo de todas as coisas.

4.2 Estado de Buda como Realizagao Completa da Condigédo de Larva do
Escaravelho et alia

Isso também significa que, quanto mais completamente alguém se d& conta de
que esta em qualquer ser particular, mais ele ou ela se da conta de ser também todas as
outras coisas, por contraste. Eis 0 modo como 0 a doutrina budista tradicional do “ndo-ser”
funciona em Tiantai. Eu penso que ja sou este ser, Brook, mas, na realidade, o Budismo
me diz que eu ainda ndo sou realmente este ser ou qualquer outro — ja que ser € ser
incondicionado, isso & impossivel para “mim”, um ser condicionado determinado. Eu
também né&o sou ainda iluminado, pois a iluminagédo é incondicionada e a Unica liberdade
para o sofrimento. Para alguém se tornar incondicionado, como eu pensaria ser quando
pensava ser um ser, é necessario tornar-se iluminado. Esse nao-ser € a Unica coisa que
realmente preenche o meu desejo prévio de ser um ser, de realmente ser eu. Eu néo
posso me tornar isso sendo eu mesmo como um ser determinado, que exclua todos os
demais seres, nem ser outros seres a exclusdo de mim mesmo. Pelas Trés Verdades, o
que ocorre é que eu apenas posso me tornar mais e mais eu mesmo, tornando-me mais e
mais todas as outras coisas e que isso € o que significa tornar-se mais e mais iluminado e
tornar-me mais eu mesmo, mais incondicionalmente este eu especifico. “Tornar-me o que
eu sou”, ser uma realizagdo mais complete de mim mesmo, é me ver, especificamente
Brook, como incondicional, o que significa onipresente e eterno, o que significa como
expressando-se em e como todas as coisas, o0 que também significa, em sentido reverso,
intersubsumido; isto &: como uma expressao de todas as outras coisas, como algo como o
que todas as outras coisas estdo aparecendo. Nao posso ser eu mesmo até que eu seja
um Buda, mas eu ndo posso ser um Buda até que eu possa ser mais completamente (isto
€: mais incondicionalmente e mais onipervasivamente) eu mesmo e isso significa ser mais
completamente um deménio, um tolo, uma mesa, uma espagonave ou, no exemplo de
Zhili, uma larva de escaravelho. A pratica budista € a manifestagdo progressivamente
mais completa do meu estado de Buda latente, o que também quer dizer a manifestagao
progressivamente mais completa de meu estado de larva de escaravelho e,
indiscutivelmente, da minha condicdo de Brook, que supostamente ja existia ha muito
tempo, mas na verdade, daqui a diante & meramente latente.
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5. Diversidade Pratica e Doutrinal

A abordagem de Tiantai sobre a pratica budista é enciclopédica. Como se deve
esperar tendo em vista a sua vis@o sobre “excluséo” em geral, ela ndo exclui nada. Por
isso, nas obras de Tiantai, encontramos a catalogacdo extensa e detalhada de uma
enorme diversidade de praticas budistas tradicionais, desde rituais e devogbes a
meditaces e contemplagdes de toda sorte, derivados de todos os estratos da cultura
budista prévia. Isso esta em acordo ndo apenas com a objecao filosofica & possibilidade
de qualquer exclusdo mutua de entidades, como explorado anteriormente, mas também
com a nogao de upaya do Sutra de Létus e com a expansdo do escopo das Verdades
Convencionais nas Trés Verdades: a diversidade dos seres sencientes € ilimitada, suas
ilusdes especificas, apegos e sofrimentos sdo de tipos especificos ilimitados e, portanto,
as praticas e doutrinas remediadoras apropriadas séo para eles ilimitadas. Essa também
¢ a justificativa para a posi¢do “trivialista” de que todas as possiveis afirmagdes séo
verdadeiras, pois “verdadeiro”, no contexto de Tiantai, significa tdo somente uma upaya
remediadora, a servir como uma jangada a ser auto-superada, porém, o fazendo por meio
da sua totalizacéo, e assim, se auto-enfraquecendo, expressando-se em e como todas as
outras coisas, intersubsumindo todas as outras verdades-afirmaces e, assim, torna tudo
mais presente, da mesma forma que tudo mais ausente.

5.1 Aurossuperagao da Hierarquia Doctrinal em Oniultimato

Tiantai toma as ideias ndo-dualistas sugeridas pelo Sutra de Lotus em fabulas e
pistas narrativas inexplicadas e adapta os recursos do Vazio e das Duas Verdades para
dar a eles uma explicacéo filoséfica completa e aplicagéo para a prética budista. O Sutra
de Létus havia colocado upaya como um termo central do Budismo e asseverou uma
unidade de todas as praticas no Veiculo Unico, todos levando em direcéo ao estado de
Buda. Tiantai segue esta linha e constréi um sistema vasto e complexo para dar conta e
integrar todas as formas conhecidas de praticas budistas e até mesmo nao-Budistas,
todas as quais sdo meios eficazes aceitaveis apropriados e integrais para diferentes
pessoas e tempos. Nao rejeita nada, mas organiza todos os ensinamentos e praticas
conhecidos em um sistema interconectado.

O sistema tem uma estrutura dupla interessante: a primeira vista, ele parece ser
hierarquico, colocando Mahayana acima de Hinayana e o Lotus sobre o resto de
Mahayana. Mas a ideia de redefini¢do da identidade por meio de recontextualizagao é
aplicada aqui e, quando a coroa hierarquica de Létus termina o seu trabalho, ela tem o
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efeito retroativo de tornar todas as outras partes iguais, como aspectos do Veiculo Unico.
Isto é: nenhum esninamento, pratica ou comportamento tem apenas um dnico significado:
seu significado é determinado pelo contexto no qual é considerado. Portanto, qualquer
doutrina ou pratica dada pode ser vista tanto como a verdade definitiva quanto mais
parcial e apenas localmente relevante, ou menos, verdade. O sistema Tiantai de integral
todos os varios ensinamentos, ideias e perspectivas no mundo prové um sistema para ver
tudo duas vezes, trés vezes, infinitas vezes, reacessando e desenvolvendo os significados
de cada item tal como ele aparece em relagbes mais e mais amplas. O ensinamento
Hinayana é, no mais estreito contexto, o de “menor” verdade. Mas no contexto do Veiculo
Unico, ela é em si mesma uma instanciagéo do Veiculo Unico e nos d& até mesmo uma
expressdo Unica dele: dai a afirmagao (baseada em um perspicaz forte erro de leitura de
uma linha da tradugéo de Kumarajiva's do Lotus: ¥R T & Rk Zi&482 F) de que a
doutrina Hinayana (ao invés do préprio L6tus) seja o Mais Elevado de Todos os
Ensinamentos. O mesmo vale para todas as outras ideias particulares, crengas e praticas.
Uma vez que nada tem apenas um unico sentido, tudo pode significar qualquer coisa. A
questéo interessante sobre qualquer proposi¢do ndo é se algo é verdadeiro (sempre é),
mas como. A “classificacdo dos ensinamentos” de Tiantai € uma forma intricada e
complexa de proferir em que contexto e de que modo cada doutrina da significado cada
uma das muitas coisas que ela significa.

15 Nota do revisor: ndo se pode subestimar a centralidade das tradugdes de Kumarajiva na
formag&o do Tiantai, em especial sua tradug&o do “Sutra de Lotus”.
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5.2 A Contemplagéo da Mente como os Trés Mil (Bi.C> guanxin, — &=
-+ yiniansangian)

Dez Dimensdes x Dez Dimensdes x Dez Talidades x Trés
Mundos=3000

Estadode Buda  EstadodeBuda  Aparéncia Cinco Agregados

Bodisatva Bodisatva Natureza

Pratyekabuddha  Pratyekabuddha  Componentes

Sravaka Sravaka Capacidade

Deuses Deuses Acéo

Humanos Humanos Causas Seres Sencientes

Asuras Asuras Condicbes

Animais Animais Efeitos

Fantasmas Fantasmas Consequéncias

Famintos Famintos

Purgatérios Purgatérios Igualdade Definitiva e Igual Ambiente
Ultimato

0O modo pelo qual todo e qualquer desses métodos ou doutrinas alternativos séo
recontextualizados para promoverem as implicagdes desejadas em Tiantai € por meio de
suplementagdo da visdo das Trés Verdades sobre todo e qualquer possivel contetido. A
meditagdo Tiantai aplica de forma muito central um método chamado “contemplagéo da
mente”, (&.C» guanxin), dada a sua formulagdo mais famosa na descoberta do —&% =
- yiniansanqian (Japanese: ichinensanzen), de Zhiyi, que significa algo como: “Um
momento de Experiéncia como Trés Mil Mundos”. Os “trés mil” é, obviamente, uma
maneira de dizer “tudo’, mas &, na verdade, um pouco mais do que isso. Como explica
Zhiyi, é claro que qualquer nimero seria uma possibilidade igualmente acurada para falar
a respeito da totalidade das coisas, de nada ao infinito. Este nimero, “trés mil”, é forjado
especificamente com a pratica meditativa em mente. Eis como deu-se a sua derivacéo:

Note-se algumas peculiaridades neste modo de listas “o que existe”. Primeiro,
um cuidado especial € tomado aqui, por um lado, para incluir tanto os “purgatorios” (isto é:
0s pensamentos demoniacos, praticas e consequéncias de extremos enganos e
sofrimentos subjetivos) quanto, por outro, os “Budas’ (os pensamentos iluminados,
praticas e consequéncias das mais grandiosas sabedoria e liberagao). Isso é importante,
pois nos torna precavidos contra consideramos esses estados subjetivos, bom e mau,
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como meros epifendmenos que estdo de algum modo fora da realidade definitiva. Eles
préprios estao incluidos na realidade definitiva. Incluindo esses termos, Tiantai se guarda
contra a nogédo vaga de que, de “tudo” que se da a pensar, apenas uma substéncia pura
ou neutra compde o real ou de que valores e perspectivas, bom e mau, doloroso e
prazeroso, que seres viventes experimentam, ndo sejam parte de “tudo”. O “tudo” que é
incluido em cada momento da experiéncia e que é eternamente inerradicavel inclui todos
aqueles estados subjetivos bons e maus também.

Em Segundo lugar, temos duas importantes reduplicagdes. As dez dimensdes
s&o todos os estados nos quais um ser senciente pode se encontrar no universo budista,
da mais baixa ignorancia e sofrimento & mais elevada alegria e iluminag&o. Eles séo
frequentemente interpretados de modo simbolico: estado de Buda representando um
momento de experiéncia de iluminagéo; estado de Bodisatva, momento de compaix&o;
estado de Sravaka, momento de quietude e renlncia do mundano; estado de Deus, de
grande alegria mundana e poder; estado de Asura, momento de raiva egoista e
combatividade; animais, ignorancia; purgatérios, sofrimentos. Uma raz&o para os ler como
estados que qualquer pessoa pode passar é que cada uma das dez dimensdes € listada
duas vezes. Isso é porque cada dimensao “inclui” ou “instancia” todas as outras dez
dimensdes. Isto é: cada uma pode aparecer “como” qualquer uma das outras e, na
verdade, nada aparece que néo seja sempre “como” outra coisa. Um humano-bodisatva,
um animal-deus, um Buda-deménio, um Asura-Sravaka etc. Um bodisatva aparece como
um humano, um animal, um Buda, um Asura... Mas, como j& vimos, isso também quer
dizer que humano aparece como um bodisatva, um demoénio como um animal ou um
Sravaka como um fantasma faminto etc. E claro que isso segue ad infinitum: cada uma
dessas dimensdes incluidas inclui as outras dez e assim por diante. 10 vezes 10 é para
pontuar este fator de inclusdo mutua e garante que sejam contabilizadas em nossa
contemplagao meditativa do “que existe”.

A outra duplicacdo vem nos “Trés Mundos”. Temos “os cinco agregados”, mas
também “seres sencientes”. Na verdade, essas sdo duas maneiras de considerar a
mesma coisa. O Budismo Antigo ensinava que o que chamamos de ser senciente — eu,
vocé, Bill, Dave — &, na verdade, um conjunto de cinco agregados, processos impessoais
de forma, sensagdo, percepgdo, vontade e consciéncia que surgem e perecem
momentaneamente. Um (os agregados) é real, o outro (os supostos “seres”) é ilusao
perniciosa. Os Trés Mil incluem ambos. Em outras palavras, néo se excluem as ilusdes
sobre as coisas em meio a totalidade do “que existe” — como vimos, todas as coisas séo
igualmente ilusdes e igualmente verdadeiras. A sua visdo como Bill é um item na lista; a
sua visdo como cinco processos impessoais agregados é um outro item da lista. Também
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aqui temos uma maneira simples de apontar para um principio maior e um incentivo pata
manter isso em mente em nossa contemplacdo sobre “tudo que existe”. Ndo devemos
pensar um conjunto de entidades reais dispostas lado a lado, mutuamente excludentes,
das quais deve haver algumas visdes errbneas adicionais (isto é: unilaterais, localmente
coerentes). Ndo ha nenhuma “coisa” assim: uma coisa é s6 um modo de aparecer e
advém com um ponto de vista sobre ela. Tiantai, além disso, insiste que ter um unico
ponto de vista requer ao menos um ponto de vista adicional e assim por diante ad
infinitum. Normalmente, colocamos a ambiguidade, que a chamamos de “subjetividade”
ou de “livre arbitrio” ou de “futuro desconhecido”, de um lado e deixamos a “realidade” do
outro, chamando-a de “objetividade” ou de “fato determinado” ou de “passado
estabelecido”. Em Tiantai, esses sdo meramente aspectos inseparaveis, artificialmente
alienados do todo, que é sempre tanto fixo como aberto, localmente coerente e
globalmente incoerente.

Agora, uma vez que seguimos pensando sobre todos os possiveis objetos da
experiéncia dessa forma, um a um, quase na maneira de uma lista retirada de Leaves of
Grass, de Walt Whitman, nés aplicamos as Trés Verdades, a relagcdo nem-igual-nem-
diferente, a este proprio pensamento. Primeiro, temporariamente: toda essa linha de
pensamento requereu algum tempo para ser perseguida. S&o os momentos prévios de
pensamento iguais ou diferentes do presente agora a considerar essa questdo? Nenhuma
coisa nem outra. Todos os outros momentos iguais ou diferente do presente estdo
presentes aqui como este momento — nem iguais nem diferentes, as Trés Verdades. Em
seguida, consideramos o mundo exterior, incluindo meus 6rgdos sensoriais e meu
cérebro, que serviram de causas eficientes para o surgimento deste momento de
pensamento sobre as Trés Mil Dimensdes de possiveis experiéncia: 0 mundo real € meu
corpo sdo diferentes ou iguais a este momento de pensamento sobre eles todos? Nem
uma coisa nem outra. O mundo externo esta presente aqui como esta consciéncia dele,
nem igual nem diferente. Depois, consideramos todas as outras possibilidades de
pensamento ou experiéncias, o contraste com elas é que torna este momento
determinado como si mesmo: eles sdo iguais ou diferentes dele? Nem uma coisa nem
outra. Todas as outras experiéncias estdo presentes aqui como este momento de
experiéncia. Eu experimento um momento de experiéncia enquanto uma totalidade,
incluindo minha presenca iluséria como o experimentador. O proximo momento, quando
novos contelidos aparecem, sera experimentado como mais de que ou outras expresses
do mesmo momento. Eu experimento a eternidade-temporalidade deste momento
continuando a mostrar-se no e como o arranjo nem-igual-nem-diferente de todas as outras
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experiéncias, seres, ideias, momentos possiveis. Eis a experiéncia do estado-de-Buda-
como-todo-ser-senciente.
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Suplemento ao Budismo Tiantai'®

Quatro Ensinamentos

Vamos explorar essas quatro posturas, sua progressdo e sinonimia, com um pouco mais
de detalhe.

1. Ensinamento Tripitaka

O ensinamento Tripitaka estad associado ao “Hinayana”, os ensinamentos das
escrituras Nikaya e Agama, intimamente paralelos ao que é encontrado no canone Pali: a
doutrina da impermanéncia de todos os dharmas condicionados, surgindo e perecendo a
cada instante, juntamente com a completa negacdo de qualquer tipo de entidade
permanente ou incondicional, com exce¢do do Nirvana em si. A realidade € puro fluxo,
surgindo e perecendo um grande numero de vezes dentro da duragédo de cada momento.
Isso significa que o sofrimento é a unido de fatores, em tempo real, para formar
fendmenos temporarios e sua real dissolugdo em suas partes para desaparecer. Isso
também significa que samsara (experiéncia iludida de sofrimento como um todo) e
Nirvana sdo mutuamente exclusivos: samsara, sofrimento, condicionalidade, realmente
termina no tempo real, e depois disso ha o Nirvana, incondicionalidade. O soffimento
realmente surge (Primeira Nobre Verdade), produzido por um conjunto real de causas que
sdo realmente distintas dele (Segunda Nobre Verdade), e pode realmente cessar no
Nirvana em algum momento (Terceira Nobre Verdade), através do cultivo de certas
praticas que causam essa cessagdo, mas que sdo elas mesmas realmente distintas de
seu efeito (Quarta Nobre Verdade). Tanto o sofrimento e suas causas, quanto a cessagao
do sofrimento e suas causas, séo questdes de surgir e perecer.

Este ensinamento é visto, tanto em Tiantai como em muitas escolas Mahayana,
implicando uma contradigdo fundamental que garante que néo pode ser o ensinamento
final. Essa contradigdo é a ideia de que o incondicionado, Nirvana, é algo que pode
comegar em um determinado tempo ou lugar, que o incondicionado &, ele proprio,
condicionado. Isso & precisamente 0 que deve ser enfatizado pela caracterizagdo de
Tiantai deste ensinamento como “As Quatro Nobres Verdades surgindo e perecendo’.
Vou chamar isso de paradoxo do Nirvana. Este problema é abordado com mindcia
progressiva nos seguintes ensinamentos.

16 Copyright © 2018 by Brook Ziporyn <ziporyn@uchicago.edu>
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2. Ensinamento Compartilhado:

Este é o ensinamento geral do Mahayana, “compartilhado” em todas as escolas
de pensamento Mahayana, e até mesmo implicito nos ensinamentos pré-Mahayana. E o
ensinamento do Vazio associado a muitas apresentacdes do pensamento Madhyamaka e
da literatura Prajnaparamita. O paradoxo do Nirvana é agora abordado ao se afirmar que
todas as coisas condicionadas ja estdo vazias, mesmo antes que a impermanéncia as
mostre se dissolvendo em suas partes componentes: elas sdo vazias em sua propria
esséncia, ndo tém natureza prépria desde o inicio. Em outras palavras, se vistos
corretamente, todos os fendmenos ja sdo quiescentes, nunca surgiram e ndo precisam
ser extintos, em seguida, no Nirvana para serem extintos. Eles estdo em sua prépria
natureza extintos e nirvanicos. Tudo o que se exige é ver corretamente esta esséncia da
auséncia de esséncia. E aqui que este ensinamento tende para uma doutrina de Duas
Verdades, facilmente fundindo-se em um tipo de cisdo aparéncia/realidade: na realidade,
todas as coisas s@o natimortas e impereciveis, ndo tendo natureza prépria nem
caracteristicas reais, mas erroneamente pensamos que vemos entidades e eventos
surgindo e perecendo em tempo real. O ultimo é, neste ensinamento, considerado
convencionalmente verdadeiro, o primeiro como verdadeiro em ultima instancia. Samsara,
surgindo e perecendo, um mundo de objetos temporais separados, cada um com sua
prépria natureza condicional especifica, é, se visto corretamente, o Nirvana em si: ndo
surgindo, ndo perecendo, nada produzindo, sem necessidade de perecer, sem quaisquer
entidades, sem quaisquer naturezas préprias.

Essa cisdo aparéncia/realidade, no entanto, apenas empurra o problema para o
préximo nivel: o incondicionado ndo é mais falsamente considerado algo operativo apenas
algumas vezes e, para alguns, o que é impossivel, mas a cognigéo desse incondicionado
é, agora, considerada condicionada. Isso nao é mais uma contradigao logica, mas ainda é
um problema religioso e existencial: pois tudo que € condicionado € sofrimento, e se a
obtengédo dessa cognigéo é condicionada, ainda é sofrimento e n&o o fim do sofrimento
como prometido. Essa “consciéncia infeliz” significa que a cisé&o entre o condicionado e o
incondicionado foi exacerbada, ndo aliviada, por essa tentativa de resolver o paradoxal
ensinamento Tripitaka do Nirvana como um incondicionado que, de alguma forma,
também é condicionado. O préximo ensinamento aborda este problema.

3. O Ensinamento Separado
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O Ensinamento Separado (ou Ensinamento “Especial’). Pensa-se nisso, em
primeiro lugar, como um ensinamento especial apenas para bodhisattvas. Estes séo seres
que fizeram um voto compassivo para liberar todos os seres permanecendo no samsara
por eras imensamente vastas, para renascer de novo e de novo, corpo ap6s corpo, de
modo a interagir com inUmeros seres sencientes, produzindo inUmeros ensinamentos
precisamente adaptados e maximamente eficazes, e formas corporais, em resposta as
vicissitudes individuais de cada um desses encontros e de cada um desses desafios.
Esses bodhisattvas compreenderam que todas as coisas sao vazias; mas eles véem que
isso ndo € apenas a negacdo e, portanto, a transcendéncia de todas as formas
determinadas, mas também uma negacdo e transcendéncia dessa negacdo e
transcendéncia, na medida em que a primeira negacgéo € ela mesma algo determinado (ou
seja, a exclusdo definitiva do samsara, de todo nascimento e morte, de todo surgimento e
morte). Eles também véem que transcender e negar qualquer forma especifica, a
liberacdo de qualquer forma, é feita através da criacdo de uma forma de contrapeso ou
neutralizagdo: 2 é neutralizado por -2, ndo por 0. Isso significa a liberacdo de todas as
formas determinadas, a negacao de todas as formas determinadas, ¢ feito ndo através do
vazio universal ou da destrui¢do universal, mas pela criatividade ilimitada das formas, pela
producdo, em cada caso, da forma precisamente compensadora. A negagéo libertadora
de todas as coisas requer criatividade infinita e produz formas infinitas. Transcender a
transcendéncia (o0 vazio do vazio) ndo os leva a uma hipertranscendéncia ainda mais
impensavel, mas a um novo modo de imanéncia. Eles ndo abragam imediatamente esse
ndo-surgimento e ndo-perecimento de uma vez por todas como uma excluséo de todo
surgimento e desaparecimento, de toda existéncia determinada. Em vez disso, eles veem
que esse vazio também significa ambiguidade infinita, i.e. falta de identidade determinada
e identidade provisoriamente colocada ao mesmo tempo. Esse vazio é também uma
matriz de produtividade infinita de redescricbes e reapresentagbes provisoriamente
postas.

Pois esses bodhisattvas ndo cometeram o erro de se apegar ao “vazio” como
uma verdade objetiva sobre as coisas, como se fosse uma (verdadeira) visdo ontoldgica
sobre a realidade. “Todos os fendmenos sdo vazios de natureza prépria” ndo pode
significar que, na realidade e além das distorgbes cognitivas adicionadas por
conhecedores sencientes, eles tenham alguma caracteristica objetiva especifica chamada
“ser vazio de natureza prépria”. A caracterizagdo deles como “vazios” também nao passa
de uma parte de certas experiéncias sencientes. Acontece que é especialmente eficaz
para remover apegos a outros tipos de cognicbes, i.e. todas as visdes que atribuem
realidade ontoldgica de qualquer tipo a entidades independentemente existentes, ou que
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pensam que realmente existe alguma entidade que nasce e morre, qualquer substancia
que pode surgir e perecer. Mas isso significa que o Vazio também é uma verdade
exatamente pela mesma razéo que qualquer afirmacdo upayica poderia se qualificar como
“convencionalmente verdadeira”; serve pragmaticamente como uma jangada, conducente
a liberacdo dos apegos e, portanto, do sofrimento, embora néo seja uma descri¢éo
literalmente verdadeira de quaisquer fatos sobre 0 mundo independente da mente. “Todas
as coisas estdo vazias” ndo é mais ou menos verdadeira do que “Esta xicara é azul”, ou,
nesse caso, ‘todas as coisas séo queijo”, e todas sdo verdadeiras e falsas pela mesma
razao: elas servem, em algum contexto, como jangadas que contribuem para a liberagéo
ao conduzir para além de si mesmos. O Vazio do Vazio significa que o Vazio é uma
verdade convencional, mas também que qualquer entidade ndo é mais literalmente “vazia”
do que literalmente, digamos, “vermelha” ou “redonda” ou “amarga” ou “doce”. Tudo o que
0 Vazio significa é a n&o finalidade de qualquer caracterizagéo, incluindo “Vazio” - o que
significa que o vazio equivale a postulagdo sempre de determinagbes e descrigdes
alternativas para qualquer entidade, a validade de mais descricbes além de qualquer
conjunto finito que ja poderia ter sido aplicado . Isso significa que a Verdade Convencional
ndo & um Uunico conjunto de aparéncias, mas estd constantemente disponivel para
remodelagdo para atender a novas convengdes e novas necessidades, e que todas essas
sao simplesmente outras manifestacdes do Vazio, novas releituras do Vazio em si.

Esse sentido aprofundado do Vazio idéntico & produgéo de infinitas posicdes
provisérias é chamado de Centro. Nao é o Vazio definido, nem um conjunto determinado
de determinagdes: € a ndo-ultimidade de ambos os extremos e, portanto, algo além de
ambos os extremos que ao mesmo tempo coloca ambos os extremos. Tanto a negagéo
de caracteristicas definidas (Vazio) quanto a afirmagdo delas (Posigdo Provisoria) séo
formas alternadas e opostas nas quais a mesma coisa é apresentada.

Para entender o significado de “Centro” aqui, podemos imaginar isso como uma
moeda com uma gravura de um lado e deixada em branco do outro lado. A gravura sdo as
formas determinadas do mundo como convencionalmente entendido (de todos os pontos
de vista). O lado em branco é mais uma revelagdo alternativa do que € toda essa
realidade determinada: o metal da moeda, aqui entendido ndo como uma substancia ou
caracteristica especifica, mas literalmente a falta de todas as caracteristicas
determinadas. No modelo de Ensino Compartilhado, o lado néo gravado revela assim a
realidade, a “Verdade Definitiva”, que é também do que é feito o invisivel dentro da moeda
e até do que sdo feitas as formas determinadas da gravura. Mas no Ensinamento
Separado, o lado néo gravado também & visto como um lado, apenas um dos dois lados,
com 0 mesmo status do lado gravado. Ambos séo apenas formas de aparecer. Mesmo o
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néo gravado é algo visto e conhecido, e é determinado a seu modo, precisamente como a
negacdo definitiva de todas as determinagfes do lado gravado. O que esta oculto e
também aparecendo nessas duas formas opostas € o que esta entre elas, o metal
invisivel da moeda entre as duas superficies, que ndo é em si nem a aparéncia gravada
(verdades convencionais) nem a aparéncia ndo gravada (vazio), mas, de um outro jeito,
também é imanente a ambos como o que aparece em qualquer uma das formas. As Duas
Verdades, a afirmagdo e a negagdo, podem ser consideradas duas apresentacdes
alternadas do mesmo conteddo, idénticas em substancia, mas opostas em forma, assim
como os dois lados de uma moeda sao apresentagdes opostas e mutuamente exclusivas
da substéncia da moeda que esta entre os dois lados. Nao importa para qual lado
estamos olhando, estamos olhando para a prépria moeda: entdo, mesmo que estejamos
olhando para a cara, 0 que estamos realmente vendo é a moeda, e isso significa que
estamos vendo aquilo que é a realidade interna do lado da coroa, que também é a moeda
(o Centro). Nesse sentido, “olhar para a moeda” ¢ idéntico a “olhar para o lado da cara” e
idéntico ao “olhar para o lado da coroa”, e pela mediagdo desse termo central visto de
diferentes lados, dizemos que os lados séo realmente idénticos um ao outro, significando
com isso, porém, apenas que ambos séo realmente idénticos ao termo Central. Assim,
chama-se a isto de Centro Exclusivo, ndo porque néo inclua os dois lados, mas porque 0s
inclui subordinadamente, como meras expressdes de uma verdade mais profunda, i.e. o
préprio Centro concebido como o que os dois extremos tém em comum e o que produz
ambos, e também transcende ambos.

Mas devemos romper com nossa metafora estatica da moeda aqui, pois ndo
temos mais apenas uma gravura fixa no lado gravado. Motivado por seu voto infinitamente
compassivo de envolver cada forma especifica de ilusdo, o Vazio ndo produzido de todas
as coisas agora é visto como infinitamente produtivo. Existem tantas formas de
surgimento do sofrimento e fim do sofrimento, das causas de ambos, quantos momentos
de experiéncia senciente, desde que haja bodhisattvas compassivamente dispostos e
habeis o suficiente para criar upayas, meios habeis, para envolvé-los. Portanto, aqui
temos a “produgdo ndo produzida”, a produtividade “infinita” dos sofrimentos e o fim dos
sofrimentos, o “Centro” que ndo é a auséncia de quaisquer entidades que surgem ou
perecem, nem a presenga real de quaisquer entidades, mas o poder produtivo infinito de
produzir formas temporarias ndo vazias, e também manté-las temporérias e ilusérias,
devolvé-las ao vazio — a realidade Ultima dessa atividade criativa compassiva néo sendo,
portanto, nem vazio nem nao vazio, o Centro. Este Centro é identificado com a natureza
budica descrita no Mahaparinirvanasutra, cujo capitulo 14 define a natureza de Buda
precisamente como “o Caminho do Meio”.
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No entanto, esta “separagéo” se aplica aqui em todos os niveis sob esta forma de
“criatividade” ou “producdo”: implicando ainda uma diferenca real entre as fases de ainda
n&o produzido e produzido, entre 0 aspecto Vazio e o aspecto N&o-Vazio do Centro. Isso
significa também que esses bodhisattvas entendem as fases da pratica do bodhisattva
como realmente separadas umas das outras: as fases do tempo s&o genuinamente
distintas. Isso se aplica também a relacdo entre um $ravaka (praticante do Hinayana) e
um bodhisattva, e entre um bodhisattva e um Buda: essas diversas fases de pratica e as
diversas fases de realizagdo ocorrem em momentos separados, para separar praticantes
e realizadores. Isso reproduz novamente o abismo entre o absoluto e o relativo, o
incondicionado e o condicionado. Mais fundamentalmente, embora “todas as coisas sejam
Vazias” e “todas as coisas sejam Nao-Vazias”, de modo que tanto “isto € uma xicara”
quanto “isto € um sapo” sejam agora igualmente verdadeiros, nada disso € tao verdadeiro
quanto “ambos sao verdadeiros”. O Centro é o colapso dos dois lados, revelando que eles
sao imediatamente um, que cada lado isolado é falso. Mas isso significa que qualquer
implantagéo de qualquer um dos lados, isoladamente, agora é vista como algo diferente
da implantagao nao isolada. Este é o ultimo nivel de “separagdo” a ser superado. Este
problema é finalmente resolvido no préximo passo:

4. O Ensinamento Perfeito

Lembre-se de que o Vazio da Fase Dois (0 Ensinamento Compartilhado) foi
pressuposto e aceito na Fase Trés (o Ensinamento Separado), mas reinterpretado: o
préprio Vazio agora era visto como infinitamente produtivo, embora com determinagdes
meramente convencionais, upayicas, liberativamente ficcionais.

Da mesma forma, a produtividade infinita das novas determinagdes do Vazio
propostas na Fase Trés (o Ensinamento Separado) & pressuposta e aceita na Fase
Quatro (o Ensinamento Perfeito), mas reinterpretada.

No Ensinamento Perfeito, 0 Vazio é infinitamente produtivo, mas tudo o que ele
produz agora ndo é apenas uma ficgdo provisoria e temporaria, mas uma verdade eterna
e onipresente, tanto inalcancavel quanto inescapavel para todos os outros seres. Cada
uma das ficgdes da fase Trés acaba, na fase quatro, sendo a verdade eterna onipresente
que define e determina todas as outras coisas. Cada fantasia € uma revelagédo de uma
nova verdade eterna que sempre ja foi a base de todas as outras coisas desde o0 passado
infinito e no futuro infinito. Temos assim infinitas versdes alternativas, cada uma das quais
serve como a Unica verdade infinita do cosmos — infinitas infinitudes, infinitos universos,
que também sdo o mesmo universo visto de infinitas maneiras alternativas. Cada um
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desses universos alternativos, por sua vez, é todos os outros como este, reversivelmente
intersubsuntivos, de modo que nesse sentido preciso eles ndo sdo nem um universo nem
muitos universos.

Como assim? Lembre-se que no Ensinamento Separado, o bodhisattva chegou a
ver todas as coisas como Vazias e N&o-Vazias. O Vazio Ihe permite produzir infinitas
determinagdes virtuais ou ficticias, com o propdsito de superar 0 apego tanto a outras
determinagdes ficticias quanto a si mesmas, e levar a percep¢éo deste Vazio e de seu
infinito poder Nao-Vazio de produzir tais fantasmas e fic¢des. As determinagdes ficcionais
estdo enraizadas e levam ao Vazio, e também “incorporam” o Vazio mesmo quando
presentes. Ser ficticio e Vazio sdo completamente coextensivos, colapsados em um:
precisamente o ser ficticio é o Vazio, precisamente o Vazio é o ser ficticio, sem que
nenhum lado seja mais verdadeiro ou definitivo que o outro. O que é verdadeiro e
definitivo é o Centro como Nem-Vazio-nem-Nao-vazio, funcionando como produtividade
infinita precisamente como Vazio. Ndo é nem o Vazio improdutivamente unilateral, nem o
ser substancial ndo-ficcional, ambos 0s extremos agora sendo vistos como separagdes
iludidas dos dois aspectos indivisiveis do Centro indiviso. Tendo alcangado o insight disto,
0 bodhisattva faz essa criagdo de ficgbes infinitas deliberadamente, com claro
autoconhecimento, como resultado de seu voto, de sua vontade precisa. Este é um poder
“separado” ou “especial” i1 somente daqueles que deliberadamente fazem este voto e se
esforgam para salvar todos os seres desta maneira.

Mas agora, no Ensinamento Perfeito, essa produtividade infinita é reinterpretada.
A néo-separabilidade de duas entidades quaisquer, ja descoberta no conceito de Vazio da
Fase Dois, € agora aplicada a relagéo entre todas as fases e niveis em si — acima de tudo,
a relacdo entre “a fase antes de fazer o voto e tornar-se um bodhisattva” e “a fase depois
de fazé-l0”. N&o é mais algo que deve ser feito deliberadamente, ou algo que é feito
apenas por certos seres. Seguindo o exemplo do Sutra de Létus, onde se mostra em que
sentido alguém pode ser um bodhisattva embora (ou mesmo porque) ndo o saiba, o
bodhisattva € algo que todos os seres estéo fazendo, sempre, em todos os lugares, quer
tentem ou néo, e quer saibam disso ou nao.

Ja vimos no ensinamento Separado que o Vazio (indeterminabilidade ontoldgica)
que produz, por um lado, e as infinitas determinagdes que séo produzidas, por outro, ndo
sao realmente separadas e nem realmente diferentes; sdo apenas dois aspectos de uma
realidade mais profunda, sua unidade, o Centro. Mas agora também devemos ver que
nenhum deles isoladamente é diferente, em esséncia ou em fungdo, do Centro que é
ambos. Agora nds ndo colapsamos os dois em um, mas mantemos todos os trés aspectos
distintos e inerradicaveis, de fato como definitivos, enquanto também vemos como cada
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um faz o que o Ensinamento Separado pensava que apenas o Centro fazia: unificar
imediatamente os outros dois:

1. O lado “ser” da producao infinita ja é ele mesmo, apenas enquanto produgao,
o Centro: todas essas infinitas determinagdes virtuais ou ficcionais s&o sempre ja
descobertas tanto (i.e. tAo pouco!) no estado de pré-producao quanto no estado de pds-
producdo e vice-versa. Pois (como sabemos desde o Ensinamento Compartilhado), se
buscarmos uma determinada diferenga entre o estado pré-produtivo anterior e as
determinagdes posteriores, ndo encontramos nenhuma. Assim, a “Posi¢do Provisoria”, o
mundo como fluxo puro e processo causal condicional, pensado, ja é o Centro.

2. Olhando apenas para o lado do “Vazio”, notamos novamente o “vazio do
vazio” ndo como hipervazio, mas como o vazio mesmo da exclusdo de todas as marcas,
de modo que € igualmente infinidade de marcas, de posicionamentos provisérios (como
que conhecemos desde o Ensinamento Separado) — o vazio por si s, pensado, j& é o
Centro.

3. Inversamente, o Centro nunca deixa de ser também um lugar provisorio e seu
vazio. Nunca aparece simplesmente como ftal, isoladamente, simplificador. Além disso,
“Centro”, na medida em que diz alguma coisa e, portanto, é determinado, é um lugar
provisorio. E “Centro”, como todos os postulados determinados, é, portanto, vazio em si.

Esta é a interfusdo das Trés Verdades (yuanrong sandi [E|fl = ##), de tal modo
que cada verdade por si mesma é o Centro, cada uma por si mesma é uma posi¢ao
provisoria, cada uma por si € vazia. Temos agora diante de nds um modo de ser, na frase
de Tiantai, “o Centro precisamente como a perifericidade da periferia” (jibianerzhong K[ i%
117 7).

Considerando a relagdo entre “Lugares Provisérios”, i.e. aquelas infinitas
presencgas ficcionais ou virtuais produzidas pela, e idénticas a, auséncia de forma e
auséncia de atributos, vemos agora que a posigdo de qualquer determinagdo per se é
uma Centralizagéo de tudo, e também um Esvaziamento de tudo. Cada determinagao é
encontrada em toda parte, e cada uma faz sua centralizagdo de todas as outras
determinagdes a sua maneira distinta. Cada determinidade é uma negagéo de todas as
outras coisas e, portanto, também de si mesma, e cada uma a sua maneira distinta. O
estado de Buda ja estd sempre no estado de bodhisattva, e o0 estado de bodhisattva
nunca é expurgado no estado de Buda; eles estdo inerentemente vinculados um ao outro.
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Da mesma forma, as causas do sofrimento e o sofrimento que produzem; da mesma
forma, as causas do fim do sofrimento e o fim do sofrimento em si; da mesma forma, o
sofrimento e o fim do sofrimento — em cada caso, quando um efeito em tempo real, ou
efeitos infinitos, séo produzidos a partir de causas que séo distintas de si mesmas, agora
descobrimos que elas ndo séo “separadas” de modo algum, mas “integradas’, detectaveis
em ambos os lados de qualquer fronteira divisdria. A ganancia, a ira e a ilusdo séo
sempre detectaveis no estado de Buda; o estado de Buda sempre pode ser descoberto na
ganéncia, na ira e na ilusdo. Todas as coisas séo produzidas a partir de qualquer coisa —
mas nada é produzido, porque todas essas coisas sdo sempre descobertas também ja
dentro dela, da mesma maneira. O sofrimento é o estado de Buda, a iluséo é a
iluminagdo, mas também vice-versa. O trabalho a ser feito agora ndo é determinar se
cada coisa € ou ndo o centro do universo, mas exatamente de que maneira exatamente
essa coisa centraliza o universo, como esse ser se manifesta em todas as outras
entidades.

Nossa metafora da moeda deve ser mais repensada aqui. No Ensinamento
Compartilhado (Fase Dois), o lado em branco da moeda mostrava a real natureza da
moeda, enquanto o lado gravado, mera aparéncia. No Ensinamento Especial (Fase Trés),
tanto o lado em branco quanto o lado gravado eram meras aparéncias, tanto
manifestando quanto ocultando o Centro entre eles, que era entendido simplesmente
como algo com a capacidade de ser visto igualmente como gravado ou n&o gravado, que
ambos 0s conectava e 0s separava, sendo sua inseparabilidade a verdade definitiva por
tras de cada lado, mesmo quando expressa de um modo ou de outro. Isso significava que
0 gravado néo é necessariamente gravado de uma Unica maneira. Em sua identidade com
0 ndo gravado, sempre € um local para mais e diferentes gravuras, portanto, para uma
produtividade infinita.

No Ensinamento Perfeito (Fase Quatro), tudo isso permanece igual a Fase Trés,
exceto por uma coisa: 0 Centro ndo é mais privilegiado. Nés ndo colapsamos os dois
lados no Centro. O Centro invisivel que ndo é nem gravado nem n&o gravado ndo é mais
a “esséncia real” da moeda. Nem a totalidade dos trés € a verdadeira esséncia da moeda:
i.e. ndo é uma soma dos trés, um todo incluindo estas trés partes separadas e distintas,
uma coisa com um lado gravado, um lado ndo gravado e, além disso, o metal nem-
gravado-nem-ndo-gravado entre eles que permite ambos, tanto dividindo-os como
mantendo-os inseparavelmente juntos. Em vez disso, toda a verdadeira esséncia do todo
é encontrada em qualquer um dos trés aspectos, e qualquer um dos aspectos é toda a
verdadeira esséncia. Agora, tudo o que dissemos sobre o Centro também pode ser dito
sobre o lado gravado, e também sobre o lado ndo gravado. O lado gravado € o que unifica
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e divide o Centro e o lado nao gravado. O lado n&o gravado é o que unifica e divide o
centro e o lado gravado. Além disso, ndo é apenas o0 lado em branco que nega os outros
dois: o Centro também nega os outros dois, e o lado gravado também nega os outros
dois. Além disso, ndo é apenas o lado gravado que se estabelece como determinado e
diferenciado: o Centro também se estabelece como determinado e diferenciado, o lado
em branco também se estabelece como determinado e diferenciado. Isto significa que,
para compreender completamente a moeda, basta compreender completamente o lado
gravado — pois “ser gravado” significa também ter um lado ndo gravado que é uma
expressdo coigual de um Centro nem-gravado-nem-ndo-gravado que une, separa e se
expressa como os dois lados. Da mesma forma, basta compreender completamente o
lado ndo gravado — pois ser ndo gravado significa ter também um lado gravado que é uma
expressdo coigual de um Centro nem-gravado-nem-ndo-gravado que une, separa e se
expressa como os dois lados. E, igualmente, basta compreender o Centro neutro entre
uma estrutura bilateral de lados gravados e ndo gravados, unindo-os e separando-0s, pois
isto significa ser gravado e ndo gravado, nem gravado nem nao gravado. Assim, podemos
dizer que a verdadeira esséncia onipresente e imutavel da moeda é simplesmente “ser
gravada” — que € a realidade definitiva que também é expressa indiretamente por néo ser
gravada e ndo ser nem-gravada-nem-ndo-gravada. Também podemos dizer que a
verdadeira esséncia onipresente e imutavel da moeda é simplesmente “ser ndo gravada’
- que é a realidade definitiva que também é expressa indiretamente em néo ser gravada e
nem ser nem-gravada-nem-nao-gravada. Dito de outra maneira, sempre que estamos
vendo qualquer gravagdo, estamos vendo também o ndo gravado, e também a
identidade-como-contraste entre o gravado e o néo gravado. O gravado ndo é mais o
“outro lado” do ndo gravado, eles ndo séo mais apenas “dois lados da mesma moeda” de
modo que apenas uma aparéncia ou manifestacao ou fungao pode ser vista de cada vez.
Mesmo como aspectos ou expressoes, eles ndo sdo mais mutuamente exclusivos; em vez
disso, eles séo todos os trés mutuamente inclusivos e mutuamente idénticos.

Isso tem grandes consequéncias para nossa compreensdo ndo apenas do que
significa “ser gravado” como condig&o geral, mas da especificidade de qualquer gravagéo
como tal, de qualquer forma e caracteristica particular que poderia aparecer na
experiéncia. No Ensinamento Especial, poderiamos olhar para uma figura do lado gravado
— de um passaro, digamos — e entender que o que aqui nos é apresentado como
gravagdo de passaro também estd presente como metal, cuja identidade é igualmente
expressa pelo que vemos do outro lado como branco ndo gravado. Podemos até olhar
para o passaro e aplicar uma mudanga de aten¢do para experimentar uma mudanga de
aspecto, como quando olhamos para uma onda como agua e depois mudamos para ver a
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agua como onda. O passaro é inteiramente o metal, o metal ¢ inteiramente o passaro. O
Ensinamento Compartilhado vé a onda como redutivel a agua; ela é realmente agua,
apenas superficialmente onda (realmente metal, apenas superficialmente passaro). O
Ensinamento Separado o vé reversivelmente como agua € como onda, como metal e
passaro, sem que um seja mais definitivo ou real do que o outro. O que é mais definitivo e
real do que qualquer um, porém, ¢ o “tanto-quanto/nem-nem” em si, o0 Unico hiper branco
que pode ser experimentado de duas maneiras diferentes, como em branco e n&o branco,
mas nunca os dois a0 mesmo tempo. Mas o Ensinamento Perfeito leva em conta o ponto
do Ensinamento Separado sobre 0 vazio néo gravado do lado em branco mais a sério do
que o proprio Ensinamento Separado: ele ndo é mais entendido como meramente em
branco no sentido que excluiria toda gravacéo: agora ele é entendido como uma forma
mais determinada, em vez da auséncia de toda forma; o vazio também é uma espécie de
“‘gravacédo’, uma forma de moldar o metal, uma maneira de expressar o Centro. Isto
significa que duas gravagdes diferentes estdo co-presentes em, e como, cada gravagao: o
passaro (que € uma gravagao) e 0 ndo-passaro (a ndo gravagéo, que também n&o é mais
do que um certo modo de gravacdo). Cada determinacdo, precisamente na medida em
que é uma determinagdo, j& alterna determinagdes. Pois uma vez que uma dessas
gravagdes (0 ndo-passaro, o vazio) é também “gravabilidade de maneiras alternadas’
como tal, e de fato ndo apenas “gravabilidade alternada’, mas “gravacéo alternada, sendo
ao mesmo tempo gravada de outra forma”, “ser passaro’ e “sendo qualquer outra
gravagao” convergiram na propria gravagao do passaro. Dito de outra maneira, o fato de
ambos ndo serem nada mais do que o Centro significa que “ser vazio” ja significa também
“ser gravado em seu outro lado”. Mas n&o apenas do outro lado: agora vemos até o vazio
como uma espécie de gravagao, e dado que o vazio agora significa “ser também um tipo
de gravacao’, i.e. ser determinado-como-vazio e determinado-como-nao-vazio, para ser
Centro, vemos assim também a gravagdo como um tipo de “vazio” (agora entendido desta
nova maneira, como sinénimo de Centro). Podemos, assim, ver ao mesmo tempo o vazio
€ 0 ndo-vazio, 0 passaro e 0 nao-passaro, € ver realmente o que € o vazio, é ver todas as
gravagdes (como o outro lado deste vazio, sua gravagdo alternada). Entdo, quando
olhamos para o metal que compde a figura do passaro, ndo 0 vemos como um vazio,
como em uma relagdo matéria/forma em um hilomorfismo, mas sim como uma forma
alternativa copresente, e vemos essa forma metdlica “vazia’ como ela mesma,
inseparavel de todas as outras formas, todas as formas em seu verso gravado. “Metal’
aqui ndo deve ser pensado como essencialmente o ndo esculpido; a caracteristica do
metal € ser gravado e ndo gravado ao mesmo tempo — ter dupla face. Assim, quando vejo
0 “metal” do “passaro”, devo estar vendo a duplicidade do passaro, bem como a n&o-
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gravagao vazia do outro lado. Para fazer isso, nédo preciso alternar mentalmente entre os
aspectos: s6 preciso de uma compreensdo aprimorada do que é um “passaro”, do que é
qualquer forma determinada. Ver qualquer item determinado, qualquer item gravado
(qualquer entidade definida), & agora vé-lo como uma gravagéo (=como dependentemente
co-surgida), o que é vé-lo também como o que é revelado no lado ndo gravado, i.e. que a
substancia da moeda ¢é tanto o infinitamente gravavel-ndo-gravado (=vazio) quanto o que
esta gravado no outro lado, e a gravagéo é a gravacdo justamente disso. E isso agora
também & ver esse “também” em si mesmo, a identidade entre os dois (o Centro). Ver um
lado é agora também ver o outro lado, e ver os dois & ver 0 meio entre eles que é ambos
e nenhum, mas agora ndo vendo mais os dois extremos como redutiveis ao Centro, mas
n&o vice-versa, porém vendo cada um deles como mutuamente redutivel aos outros dois.
Olho a pena do passaro e vejo pena, vazio, e a co-presenca de pena e vazio, mas agora
0S Vejo como uma experiéncia, como todos idénticos entre si, como trés sindnimos para o
mesmo referente. Assim, o vazio ndo é meramente vazio, mas gravacdes-totalmente-
alternadas: eu vejo, a0 mesmo tempo, pena, garra, olho, bico, vazio, co-presenca de
todos acima, separagdo de todos acima. Sua definicdo é sua gravacado, e a gravagao é
agora vista como nada mais do que o préprio infinitamente-alternadamente-gravado-néo-
gravado, pois ver o gravado é uma maneira de ver um lado da moeda, e ver um lado da
moeda é um modo de ver a propria moeda em si, 0 centro manifestado em seus dois
caminhos alternativos, que séo também seus infinitos caminhos alternativos. Como o lado
gravado é agora, conforme estabelecido no Ensinamento Especial, uma infinidade de
gravagdes alternadas, isso também significa que todas as acgdes criativas possiveis séo
incriadas e incondicionais, salvificas, nirvanicas, budistas, onipenetrantes, eternas, sem
esforgo e como sua finitude mesma, sofrimento, transitoriedade e luta.

Praticamente falando, isso significa que ndo € mais necessario encontrar uma
forma especial de atividade que seja a perfeita coincidéncia do vazio e da criatividade
infinita, como no Ensinamento Separado. Isso significa que a pessoa ja esta sempre
fazendo isso, ndo importa 0 que ela faga. Isso inclui até mesmo nao descobrir as Trés
Verdades e n&o cultivar a meditagéo de forma alguma - pois aqueles momentos em que
néo se esta fazendo isso séo sempre permeados por outros momentos em que vocé ou
outra pessoa estd. No Ensinamento Separado, a plena realizagdo do Centro, fazendo
todas as agdes no modo de profundo Samadhi e sabedoria, de modo que se estivesse
completamente vazio e completamente ativo ao mesmo tempo, permitia ver que ele era
sempre infinitamente criativo de novas formas e sempre sem forma, sempre
comprometido com novas atividades e sempre quieto. Agora, no Ensinamento Perfeito, a
plena realizacdo de qualquer atividade, ou qualquer inatividade, qualquer ser ou qualquer
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negacdo do ser, é suficiente: realiza-lo plenamente, estar totalmente submerso nele até
seu fundo sem fundo, é revelar que sempre é tanto o Centro como o outro extremo.
Assim, como diz Zhiyi, parafraseando o protagonista do capitulo 20 do Sutra de Létus:
“Vocé ndo tem que mudar seu caminho atual ou sair de sua rotina atual: o que vocé esta
praticando agora é o caminho do bodhisattva”.

O Ensino Compartilhado ja havia refutado a ideia de que qualquer coisa
realmente comega ou perece (wusheng ff 7). O Ensinamento Separado, entdo,
acrescentou um senso de atuagao subjetiva de bodhisattvas — e por extenséo a atividade
de todos os seres sencientes, que servem como condigdes necessarias para esta atuagao
de bodhisattvas — que fornecem as aparéncias de comegos e fins de seres finitos e
determinados, que “fazem dessa” realidade indeterminada uma coisa ou oufra, que a
véem de infinitas maneiras diferentes, que produzem ficgdes intencionalmente (como com
bodhisattvas) ou inconscientemente (como com todos os outros). Esse sentido de
comegos e fins dentro da subjetividade dos seres sencientes, como resultado de sua acéo
deliberada, é o sentido negado no uso de Zhiyi do termo “desfeito” f {F para o
Ensinamento Perfeito. E uma negagao ndo do comego e do fim, ha muito ja estabelecida,
mas uma negagao da aparéncia subjetiva de segunda ordem de comecos e fins como
“fatos” inegociaveis, de uma vez por todas. Ndo s6 a realidade sob todas as nossas
ficgdes e ilusdes é um Vazio indeterminado que nunca surge ou perece; nossas proprias
ficgdes e ilusbes, em seus infinitos surgimentos e desaparecimentos, nunca surgem ou
perecem. A natureza dessa subjetividade é tal que ndo ha fatos da matéria sobre seus
estados: é sua propria reescrita e reinterpretagdo de todos os fatos anteriores e futuros a
cada momento. O resultado disso para Zhiyi € que ndo apenas as coisas ndo surgem ou
perecem, mas quaisquer ilusdes sobre coisas surgindo e perecendo tampouco surgem e
perecem, ndo porque essas ilusdes nao estejam I4, mas porque elas estdo sempre e
irrevogavelmente la: cada uma dessas ilusdes ¢ eterna e onipresente, interpenetrando-se
com todas as ilusGes alternativas.

O que é importante aqui para Zhiyi é especificamente uma negagdo de
ingeréncia e agao intencional. O termo wuzuo i/ implica “ndo iniciado” no sentido de
ndo empreender ou comegar a cometer uma acdo particular, ndo feita ou iniciada
deliberadamente. O que é “desfeito” ou “destruido” nesse sentido é explicado como sem
esforgo e ndo intencional. Isso é “sem esforgo” no mesmo sentido que uma coisa com o
que (pré-budisticamente) é imaginado como uma “esséncia’ verde néo requer esforgo
extra para expressar ou “fazer” o verdor, ou uma pessoa com uma “natureza” raivosa
expressa raiva quando ele nao esta fazendo nenhum esforgo especial: eles estdo apenas
sendo e expressando o que eles “sd0”. E claro que ideias como “o que sd0” e “sua
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esséncia” foram sistematicamente demolidas no budismo pré-Tiantai, para todas as
esséncias finitas. Agora eles sdo restabelecidos em um novo sentido radical: todas as
coisas realmente se comportam como se acreditava que uma “esséncia” se comportasse
- sem esfor¢o e ininterruptamente sendo o que é e fazendo o que faz de maneira
inextirpavel e incondicional. Mas agora estes ndo s&o entendidos nem como esséncias
individuais separadas nem como uma esséncia indiferenciada compartilhada por todas as
coisas. Em vez disso, precisamente enquanto esséncia, eles sdo intersubsuntivos um do
outro — pois “esséncia” aqui significa literalmente imutavel, ndo apenas em um intervalo
finito de existéncia, mas onipresentemente e onitemporalmente. Isto é, toda caracteristica
determinada é uma esséncia — e, portanto, incondicional, imutavel — que é inerente a seus
antecedentes e consequéncias, mas também é inerente a todas as outras naturezas
individuais determinadas: todas as esséncias individuais preexistem nas pré-condicles de
qualquer evento e permanecem inalteradas em todas as consequéncias. Todos os Trés
Mil sdo inerentes a cada momento de experiéncia.

E é assim que, precisamente como impermanentes, todas essas coisas s&o
permanentes — permanentes e impermanentes agora sdo vistos como sinénimos estritos.
Pois todas as entidades impermanentes sdo encontradas penetrando todas as outras
entidades impermanentes, penetrando todos os tempos e lugares, eternos e onipresentes
- mas precisamente na medida em que elas nao tém natureza prépria em si mesmas, €
também sdo sempre interpretaveis como idénticas a qualquer outra entidade, mesmo
como sua propria exclusdo putativa. Assim, ndo ha mais necessidade de intengéo
deliberada para realizar os atos compassivos do bodhisattva ou de um Buda: o que quer
que ele se encontre fazendo, ele descobre que sempre foi uma parte inerradicavel de sua
prépria natureza, a qual esta apenas agindo como deve agir, expressando-se sem ter que
adicionar qualquer aumento deliberado nesta forma. Por isso, falamos aqui do “desfeito” —
0 que significa que, embora todas as coisas estejam constantemente e eternamente
criando novos resultados carmicos, cada nova criagdo é assim considerada desfeita,
incriada, eterna, onipresente, incondicional e, portanto, salvifica.

74



REHHE

B ES AR, BN KRG REMENERE, 1687
S AR O RAR AR ECRIR. ARG LR AT 6 HhLF] 11
L RIR B R BB = AR . R A AR E il SR = MR A P e B
. RERYH (538:597) , FANEAMAR (711-782) AIPUBI%N4L (960-1028) -

AR DMEG I AEWER I BER & R IOARTE S LBt i i, AT
FEERWIR G AR R, RESE: MIRIAIESE X MRAEAL.
WIRA—ITie. EXHINER. BN —UIHER. ARAREMEITHE. 5%
Ry SR, BRI L, ERIRMEHEMEARF K, MRS BLsE T
o fEARELE, EMREGTEIA AR AR, PLEAIEAELE A i€ FIE R
W TETE A AN

ERATNIGE R — R B, AR G B AR AR ORI TP RUR ST I RT
RFEENL. TIUE T IREME—IARE L. BEWE ZETE D RILMEM LR
~ AR D, A B 2 B R

XA AR [ AT ARONERIETS,  (EHAESM L EANFE T R AR S 5
BIBERIEE, PUVEARZ H IR EEDEEER . EIRIEE 1) T EA
TE H MBI PSRN W R . SRR R EINSR2 SEeEr Bk
T BN, JOBOREGS, BIRAN, FUTRERD 20 WEEMEARIHRZ]
S8 e IXAEES e FT R B B2 A NS YRR — i B R R RN IR,
MR AITES  SOFER B R BN AN F Y= SN B BRI AR
FER G RHEE TR NN S WA —Tei R O IR 22 703 s
WIRHIATE SO AN MR eI T . FFHREFZIWNERANEEG, L
B X R [ SR o IXERE XTI A RIS, A0 I H R
VRLASKTH R IE TR s A8%H 0 B SEAAR T AN ZAERT I SAR T30, RS ) S S AR 18

1 *Tiantai Buddhism” from Stanford Encyclopedia of Philosophy in
https://plato.stanford.edu/entries/buddhism-tiantai/ & X & % T 2014 4£ 11 H 19 H i =;
2018 4 8 H 31 H & HLf K =MBIT. E# . Professor Brook Ziporyn; ##: iBAFF; KXt
fé ¥
75



AR NSRS ISRV o XL VR 150 B I LB DR S ) 32 a2 T DA EL ). [
s KRR 5K BN IASE T BB 4015 32 3 Ctivilism)  GERRFTH
AIREMI R IRAGR B SN WA R SEAE 35 S — PR 4% (1) S
X B TR RS . R B AR, EAERIN. 5 R E S 1
AT AR X B A R B bR Jefl a5z, BLAOS BT e B A 5
M, RFISEE AT,

YK LA D IRIEE S, R EREARH T IEE R IRETE: AR T HY
J7 WATATARIG B ()R — M DOREBURFIESD & B A 1 TeIs A 3 FIE
o BEANSARERAESE— IR A ARG T BRI, VNSRS E

SR, B/ MXAEIBR A ERA MBI T rE R EE. Mk, BA
B FE TESAF IR AT MBS, FeAKIE/) . TTATARER . b, AR AAT
Gk 2 EAAR ARG —; FrA vTREMIPPIR. X LLAMIME 2 AR A n] i %
HAFLE (FETTHREPE D T MRFTHRE AR .

BH5E, RSB, MEE, TAMES—AF4NY . REZTHYA R
RE I B & 2 T “faT BBUE s BRI I B Py 7R 255 () S A T 47
Eh, WMEDSEAME . Mk, e A5 (ntersubsumptive) .t 5f /& Ui,
Horp AT Aa]— /MRS Er (subsumes) T FTA Hifth. AR1T, B (subsumption) 7= R A
EY AN FYTA S .. TARRRERE S KR, Ira S HEH
HAS . BB EREE, A RS S T AR, (E%E— N en
DAMRERIT . ]l —fh, A H[a) B, Abab#EmziEmg o tHhaa B, 4
ERE, BIAbTRIEE BN, PSR, FrU A, SRR
AR, ORI .. BEZINRK, AR RMSMER R A%
A, ML E . 5K,

TG BONIRAMRIR S 1 T HARTERORNA RIS A Bk — 2R R e
WEBRAN R, FEANERSR . BERGER, K=FFHHE 1
URE . MR ZAERD —HELex i, SICh gk, =F e
AR BRI ERRR T Al Rk, BEAS NRZ 0 R BE— 2 S
Be ARG HFHIGIRYL:  EXPBEAGE RIS REAR, SRR LNT IR
PR (EFIHETURIRS . ) OB RN ACER KZAHFEIN . Jofr
AER. B, e5807E, BRED, BNEZIEESRSHE

76




o MR NATE ALK MR R, MR TR ASCER
Rt XML ? HE R A

1. =8 2, fdh

TR TR SR A BT, HGEH TR EFUKSNRE . AL
BRE VBB B SOMZRAE R . FATAT LLAIZ IR FA T ik
LR O, R FEREEARA . HRIToE, 2N ik 2 =3 AL
o ERZHUSRMAT, W KT IRBMH T Wit RERIA"
=TT AT E T L AU RS . R, [FIREIE AT AT R AN A1 |
WARBAEEEA T . BN AT LIS SR AR F Y m] LS AR Al )
HFEEAF. XAARFEARR R R R R AR B ME R FYAR N
RAFYR A HAR T REF E A AEFARRAER R WE IrE FYH)
FHIER] DAERE NSRBI, A FEYR R AN BE AR RS ) b Rl R AR
Mo

11 =WUME. JERFER”
FATRT AR — R JL AR SRR =1 WL«

1. FFEDEBAEAS, RLAFEN 5EARMFYHE IR, R
EEHAETFRAILFE R e, eV BRI S,
AARBDNIZ L, MRS S HARSEYIAE, A5 E X Xt
Y.

2 FAAEMERE. BE AR, AR, HRIEAEFA. AR
FTEETLFIFFYIERE A (AR BRSO FAAERT %) IR
SRR (AN RFREEARAAER 0D RS AR LX)
o XMETIRABAMENE, FOVEFMFSARATT R ST F AT, H
IXFPHE LI HAFAE R L SR

3, PRI, ARMTSCARERL NG A B S A BRAFEE T — M S AR
ERREEES S, Bl ORIER— 5D, SELFRZARNG IR E A

77



ED o FMEAN S E IR ITE A EARME. TERANRR, &
FER R RAMES X LUK R, AR IR E AR IEAE ]

4 ANFE HAHSRA A BRI —ZIM R R, SERFEFEpRES, #—2%
Ui, JLIH (constitutive copresence) Rt FAE—MEMERIAE X, PRI H AN XA B
e ER . RO, AR X HER T X X TS 2 AN oA . X R L
AT IINES, IR X RZLL XONRTHR. MR, 415 X 75 DA E A
PR R AR e v, A HERR s R L, eI ERE AR T X T
ARV Wiy X R AE X SRR IHE: . @ 2 1
ARME—F A Y, © 5. . 21, BEAAR, RO
JRE THEZH T ... (R, FRATTAENRAE R B L s 2 o B R AR

WIS X SR HER I TR 26T XFANR. FRAS 2R ME. )

5. SR, P MEEZ AT A A ILAE (copresence-inthe-word)  FTH 2644
v FTERRA. IERERTFEENZ MMM ESEEE. —EF 5 M.

HY. WAL A SNSRI QS IS, SEElIEE . Ak
R — LI [F] i A RE R A —E A R R R R, sE X R R

6. B, HIEARAE, RECITRARKFFAFER, MmkaE
fa[ L[R2 Ak

7. AL, PN ECEM BHE R AR B2

8. BRI, AEAEEIEA AR RS, Fk, S e 1 A e
PR . X e PR AR R AR S A =3

) AT ARG, RIR G ERERIARTE, AR5 EARRAR TR IEA
HeFo X 5 X RR.  IXFOREEAR N X2t (Sinyatd) - g X 59k X
G, A RS 1 AFE RN XA, BRI XA X X iy

10. H2 X WEIE X AFE. W& Bk, R AR, SiASH kX
5 XAR: BRAAE AR ST ARSI EER —M. WZ#E LY, RE
AT RREBRIN e, BT SEARBUATEAE SAR, (HREEAERNAR
AR T B R A — M — R E R 2 (R )RR — . ARHEZE 1 55, LA
ERHYESIEE BEAR. XHe AR B TA TR A R
R ELTREER, HHSTEARMATEAR, B S5EAETYAR.

R, AR TGSRETEY), I A AR E ST AN S BTG 1) ) j S
A SERR R S AT I R RS e A . BMERE FsEE

78



» WA TGS, BRAFEIBGE SRR . IF HARR—VERE R
BRAEMT YL TN X 54EXARE, FO8 X e st (B .

1. XHAER—M, HIEX, DAL X S X AR, AGt2IERTIER 1.
EFFEF IR ERE. BAR, HEA—2T. X EUE—F0 S —1mb, =
X AT 2. XA 5 TR TR EY P A e HAH EHER I .
BRI, (BNAERE. EHAH.

12, X WAL B R R E 2 — AT EGER . BMEEA—ANER 807, et
AR RS EERRN R —HIKF—.

13. {EE AR ST AU R R RiXE, BRitbz AMT2#%eA, JEEARE
ERVIEER S EAZN R EH RN A e . BRI 2RI, Bl
KINETR. AT HIE SR T — 3 87, BRGNS BAS R,
R AR P R antt. B —FREE Y (Euits, B84 85—
FE I

14, VER XAFAEAZ X, TR XA EE X AR A X O XAZHERREE X
, AHRREDARE R AEX T, X RS A O g4 BN X R 5E e

15. R, =iie:

L BRI X

i. s XA (PO 2 Xe

i of1: X5 XA XIOFIIPE, RATAME, RS G s ff
PR R, SRS RIS . SR, JF L
WIS, AT LRIAPIHL ) .

16, AN SR AMERT: AR EEANF D, YA X,
WA . BOYH GG A 2 AT T Ly e 8 DA E (R BT B
» B AR B A RS SEBI T REAT I, (R 2R
EGE (R RS IR ", B SRS s a2 — i
I ECE) B MR IHBGE AT ST AT H A o€ . Y A& X SEfiltt. X Y se
Bite. Bk, PraHMERES X MHEAE". B, oA s e

79



8, R R AP B (E s R SR 5 LT
IRt B —UBE . LIRS

12 EARIEFLRR BRIR

MIZFA T AT LA R G2 el R RE 18R CGRIESE) &
FVE I B R ORFP AT B J . E5, AR RAOA R A GBI EEL,
FFFEFKAMNRATETE X FRBEAS TBEGERE R, MHXHESEE N2
FEERMEIIR EFR A REENE, PRONERNMESE R A R IES A RERCEE .

R FECA RS, SR LRI SEYSehr LA RN
HARVER AR — N BRIE, RN IR AL A0E — A
AR BRI — AT I EERL . ST AR, A R RR T To 21
o [ERIFIFIARERRE N HAMAE, HEANRIATRIFIAL s AT
BRI E S AR 2 F FAER O AR, X IER BN B I 13 T
AR HRE o

. ZREHT U AR KA B . IXAME BRI e A B B A
ANEAR: KL kG B BN a R DA IRIER, R MNER SR
RIS B RBA A SRR A< P JEOR2 BE R B4 7 H ) — 3
grs A HBERIIN T BAEARGERIER. JIERIBIYERIADY, JFERE R
BRI —HR 0y, R KR IL e BUEREREU, XM b LR
v NSN3 N Gt 17 I o N TV L RS VN 0 D e (S DA B = iy
EFRAP IR R ARTE & LA, K RPIE B AR K+
~ RURIZRPE, e TEAT, SENTERST

R G, K UREREANRIOK, ek, Akt
AW WAFIZRVE s BRSO R AR, — DI IER K. ki, K
WRERE G RIOEK, B, B0, XER ) H R ORRRX Sk i
MR L, RS R, R EARROMIEE . (HR B A — B A
ARSI, RO T AT ROO RS 5. BOSVRANBEE IR
Bk, PrRNVEAIRE TIERIESG PO E e 2K S0k
RIXFEL. WER KA — V), A JAR K WRIKAE— V), A AKFARE
Ko BRI V), IATKHE K WERAKWRE D), AR, R

80



KEMIEAK, IBAKERER K. B, AR E LR, A7
BB TRz e HER DR I B SRR HARUE A0, RIS B &
VRN ASERE VR BUBAL, ST HAbw] RERIHLE [FIRE IO 260, JEPRANEERY,
il Heixs. DI, & BUEMT— D SHARRI LS A0S SeAA, ot
TSI AT HeAh SR

13 AZWRI=W: RRREE BT EX

KRG =10 L3555 BB B0 IR 22 X Bt ) i BRIk B
e M IR TR R AR e R R M IR B (iR
£, ATLNERE BRI AR IR R, AT E P R R
CHIAARD R T B, FEAMAT AR e 4 £ 7. 2= (Sunyata) [FIRLUE A
S — AR, HAMGE 1A AR e v, s vk B Sy — el
sUSOBRE, B, BT EEE, EIXPEER RAEEE, B2 R PR
A, ORISR B i 1 S0 (K W A RS s R A 5 e
(LXrR

X BIHLTERS & Rz hBos L ERBIEIR . Bra AR5 8 B bR
» AT BB ARIRE S AR D B R . PR R AT E
AR S, (a2 A EEIRN . TR AR 7 —F
EARIT5iE . BEERRER IR 2 A ME AR TS, i
A MMER RSN N BGT ARENR, B, HafiffmBEmonians. e
HUREH, e R TERR AR L. KL, I rss JGEN 1k —
Sy, Hlp e

Mg, EEARMA RN RECRS LR B . KRBV %
PEIEFY), Rl —MEVER EASFR AR ASMER SRR A . (EAFAHRT
FCo XA RER DR AISMEIR A, DN IR T ES R i — 3 — [ R
FEAEI, A ATAN SR R RIS 25 FoRs S A I —— G TR T, A SR A
KA, SRR (FIX R I AR AN RS R AIAME; EA1sbs B
—ANARATLSRIAN T, BTSRRI NFESS S, XM bR Bk
AEMRREM R XEWEAA RN FA T E 2R, AR
AT E LA

81



XK N TERIARRE RN N TE R R 5N 2R IO 9, R
PRI, AR E M ED . TR DLAUE T AER . ToR ATERAIA
W I (HRACEEIIA TR AR E R 5 ACERERIEMEHESE, AR
BUR IR AN S — AR SR R PRI R . X EWRE T A ENEREER
BB RN A I FIRIRCE; BIFA T ERE, FIASERRE DA ToA
ANTE . ACEAE MR —RCR, R SOR ;. SR A
(R 200 AR R AR AT AT R R R B = AR B AR P 7k AN al R R B — s . A
TR AR AR AR IS AT 5 — SR A, Bl SEBR AT —
MRTTARMERES, —AErE A Rt RS — g 5 N IR
PR G TR E AR S IR S —8E sy, A8
FEE, R A S RAHFEIR; MUCEEAR S A H R, It HERwE
FEGEA RN (RSl — MR —EED .

ISR, NATTAA,  H A BRSO R 148 XCH Ao
REIAE AT RERCA— MR BRI SEAR,  ANATRELAZ 5 & FrHERR 1A I £ 1
ARSA B, BIAnHEE A BT E SR A I BRI . AT AT AR () AR PR AL 2B E A
SE TRIESS [R) AT 5 TR A HIAFTE,  ATAXARE I AR PO AR R 25 A1), AT 454
(PIZRPE LSRR TEH TR, PRI IR 1 o

M — SN H B IAAAE IE R T IX— 5 A— R RS AT BT
o BFNIX gL H e R R R R AR HBEiT N ERATE
AR AR SRR AT MR . filn, FIEEESE, MRS, MEREH, ARGk
H, sebr b, BROVTNIFIEMSLR, BRWASFEMIR N, Fik, %
EFIENER T EIR (sefaseficacious-agent) o 31X B EHIRA R _E &g i)
B PO —MERK R, FrelE B—mEhlE, Fiska ek Hr
AR, AR i e R AN T RS . ROAE S R SR, BT H
RIIEBhZ AL, BOEEE L HARR R . 45 RAZ A Fdzh], BB AT E
FEECMEE, EEACS . F5L b, FEERT ARG s T
FRR, T AR PR BRI RS BT R —AREE RC R, Xl | 3
P, X EIRA RS RIAR . B, A AR RS R E

[ERE IR )t 2= A PR AR G R P AT B 37370
VAT RCERINGE « BT AT XTI A B BRI . BER), Bk
BTSRRI AR AR . Rk, X WA HRE BN

82



— Rl AR RS . B O R AT A MR E VE T T _E 2 1 e AT
I AHGEHR I 2 ik -

FERZHS T FHAL BT BRI, X LSRR A o R i
IARNE: BT, B PERRIUE, EX R BOVEN 2 A
A RTB IXB IR E MO hARERNEIES (RER LA
AP RN

FEATANZ AR AT ik B R AVARE: (BRIARERE) HEHAGERAE
AR EE—Gan, 1) M EANSR AT S, s TR TE R
PEEFRAN QR F P A G W BRI A, BLSGE SO R b i 5 I8

ENEER) MRS 2257 o, RURMER, A RT
PUSEI B A ER A G H B A PRR2 A I, A A AT
HESME . RRENI S, WAEmBEOCT . UK. RIS, H2
RS, R EEY TRV E &, SrstEiERR, BIATE
MR AR R . I B RA T ANME, HEA DR T HYR A HEN
— VR RIRE A RS AR AR AR R . IEAh, TP SCRR
ERGPR: B, B SR, R X H A A S 0 A
R, T, U IXEEAR R R O e T BT 5 ST

A —— LA 51 SIRATAIK AL A S i ok . UL A RE il
EE={ibEnr®

AR LSBT A BT ERREIL. SRR
Al EVERAAE P, ARERT SRS ISR . B2, WREs
FfE, R e e BH AT AR R, AAFERERER, EIRE T
W s BONBONFER S FERR At XA S A, o W 4
o MONEAHEYIEHE T AL AT EHARRA R A

REFHIZ AT EEE R A TCIRENR, A2 VR Rkt el 7 G 1k
BIBZEHCKREE: BHEMRETURRE, RS ALl el
P e asbitl 7R n] AR B ORI 2R, B 7 5 B R 5
R . TR REE, EPIANEEITERRE S EBA KRR, 5%
BRI T RRRGMNFE RS BERAZE M B AT B

83



REFMRR T IX— i, SHEJPRRES, He TR UENE%
RIS . FAT— T TBCA ITE A (Rrdgett, fRki) , H—Jimt
BETERIEKAE G, ArTEgd) o —U, §—xkKK, 87 5
Uy, B—MT8h, WER—FM L EATERE KRR, #& R e
R AT AR

AR B, MESRIFER A KT R, BRI AR,
WA DR, G A TR B KA o —RE . St ST —Fh B FREE 2
(R34 E (self-exploded holism) o ZSPEIX — S i sy 5 N I EAE Ty, R
LICANER, 2RI T T S AR SRR 1

ERIEEGER, XEWETEEDRRTEHN CBRMR. #Em.
AAERED , HEAGHRTH, XEWECAESRRANERN (FEEMHH.
AR AERED o EELKRH RV IR GESR, 1huR2
A RXA AR, (HX S5HAMFTE REET A, gt a G A rE|
TCRRAME . TERRIESR I ZE BTN, — M EUAR P =208 e, M
MR T ELSH NS0 E AR RS CBREESHED #r AN EL.

F—/NAREGCIERESR YL, M2 EME (moretitvity) = ASE
ARG EAMUEI NZhE, mMHRIONE L. B, S
A B R B AT ) KRR K, BT s (E I SO B X
, B K. XMEH T HANT), REER M ERER M (R
) FUR UL R R 5.

B S AW E AR VS R H R, AR E
— VIR AR R B . M RIS E R R B, B IR WA A S5
KER, HEAHEMBESE. REeTraw, AL & m R, e
TEAS AR, BEARAERILI AR,

LAk, BB BIRATA R —FT A TR . W AR WS
SR LIER I B . AL R — DI T DAE A R s T
8. FTUABERATE T =EAEH, eI e —AMEAREE — AT Rk
MESI TR, tARRATESIEH, R3RAT EBA h WA E FE 72
s TRAVENERHTATRRR Y = Fh B2 1) 7 5K

EAEEEITEAREHARLE, M@ EsENENITa AR L R
%, ARV IEEMETARER S ENT A HAKRE, BFEVIIAE. Tk

84




PRIG T TR 2 M B MU A, B A . BRI B4R R
AL, mRTEA . BMEEAIZ R BN, M E. e e,
FAT VKRR, T2 22— E R
FH, AR TR BRI T A S s tE, JEAEIER XA
TRV XM TS B, WRE NEERZ DT ¥
RR—RARE, REMBRHEBEBAZ, FOVRARRZHANNELE, AR
AR REAE, AR A EEERE S ERE . AR R
W WIRA AU, K L BERRE, HRRHRN, HEEAR AR
» POYE B R AR FER 5K, BORRAN) . W& 0. xR
o

EERG=WHIIET, W2 kAR B R ENEE 5K
— TR R REEEIA U IR A AL, B X R AR
bt B A IX AR FIRR B A RS FERXPIAEOLT, JATFA 1
& MRS — 7 RE RN R —E R RIRE BT AR
FERLESHUEN, fE—BNE N . XEESHUR S dR A il 5 AR R
KRR REE T, HERRERWAN, EIIEEI HRE EEat, |
R ZI. iRt WAt RAR. ERE=HIRY, —U#ER
SKIN . AERXMRERE ST IERFFINT Nz oh, BAIATEIM = 2k
FOR RGN REE TR TE, FsL bR AERK. Witgd, 4%
JERIFAT IR, ARSI B IR AT AR IR, TR E o — 1
&y, WA AT, GEEaC, TS, ARRBISERA TR
RIJTTH -

2. 3EBEE S AR HIRH

— AT A AR SE T RE T AR — WAL RN, IRE R EI
BAH—RAGKEA . RESIERXASUNE . BT, RESEXAS NG AT
DASERS, R0, Bu. Rt A%, ([EMIRER BRI, ST, EAE
Ko RIRELEIZHR, ERIE—EHFRTEM, HRREZHIEZ: g2
SRV R o EALT R RFF AT BB - (B2 S RPN 2R
AHGTRE, AREKIVETHIR RSN RE; B MAMETERT. fEE

85




PRRELIA T2, XA AHERABFANE. RIE T4 "SR, BHEARSS
A RIS FRA R . SRR KRR, — N ERRIXUA RN R
B Bk 500 JER, BEMAEE 20 SR, KR, JFRIR— B Z—A
fito VRPNE BIROHLI_EROREAT SRR R — MR, IHERBER RN
e ARRIA AR E R B . HESHE ERAAZR M. SRERN. RiE
RABA LA RREZRTEZIR. ERARACORN: RimfEim bE
KEACN, ERIE, WEVREBKE, ReFIet MEE, Kilng
SRR, BICHUTE At WEBE LS, RAREER, e, A
RSO WA, 5. FIh—em S ek, BA),
B . RTIRITE BINIF A e BRI TEZIER, EAE
NSRS
GRFEER DI, B, ReRER M —2EBRE, DMRRFIRIAN
S IR IR (SEFr L, FESCMIERE b, XANERIER Y A4 L
HIRET 5 EATRES Ul SIS P AR Im i S R R 38 IE =2 X 0 E
BRI E SRR LA o), RIS —R A 2. (H, H
R = ) B B B R SRR TR SO . RS IRAIL
SEHIHE S, BAEFRMESE MR E BRI T o XA AU ER IR K
PERIBUE 5 VB T2 S 2R, (HZZTERE R HRAS AT AR AL AR B S 1
s
BRI RECR AR, RALSRE B —/ NS, (EH IR
B ROV ER MR A — B e, Pt A AR . AR AR (R
HOPTIERE . FHL L, WRBATER T, FAMAtEAR. BOVE, B
I AR EY, A HS, SR ERE —MEET, e 5EAFZIh
FIZRPE. ARERIRERATI . BRIt A BB A K. wiE Lk
AR AR NV TR B, X E O B S S A EA SR
B RONIE T ZEE A A — MR A2 B 2R A0 A ek
HIBIERRIAT, (B30 R BB R Z A . R N BB T AR
A, AERBAEER . X MEMPARERN; BOVERNRZE
RIS E BRI A2, WREADNFHARAREN, ST BT U2

86



PAVCER B BT M RERIRE, PRS2 N ERIR
PEAAAE. P E RVE AR 2 5 AT Z AR BT XS L. BRATTr i BT AR
I—UIECK BA RS, AN TR EREMMSE, A AT EE
 ERMEFRE, FNBARRBAEMAIRAIZRG . WRFATE DL R
B, FATHAEAB ROV T A XA, AR PR BRI
FATAREZAE UL DT H A AR IR BB A A, IR T AN RE
A —Ffo (HIXBEWRE AT AREVLIEA T4 2 XA FT LORE A ANVER . 22
AFREEE, BAFRARE. A, BATATUG, ZXHRBAE KRR,
HEEREEAMGER K, WRARRL), KZIMR. [HZAER (moretoitive).
AN IR FEAR A

5, HR2IEPAAERE, DRAEN: AettEImE, YR
e[S

N TR, FATATBUE S

N AR AT A ?
0
N A, WA AR 5 T AR [ 2
-2-1012
BT A?
M
N
2 1 0 1 2
P
Q
DLAENE ?
0
M
N
2 1 0 1 2 0
P
Q

87



AEAIOLIE RN BB, E ] REAARIEHA T ST AT—Z 03
NI S R 2R A RIATNIA —BEAEHEE Y, B RER R
MRS RN %, MR TR, EREEI 7R, WRAEREE, ©
PRI SRR SRR T — IR _E RSO, B TN
WIS . BT ERSBANIFENZIN S — A BRSO, #£58 =5k
T, XA R DU R DA E TR O, R AT A WA
HZ LR ER SR HORBER T £ RN s— kB, TR
LRSI EIEEIE, AR, Xt =ME—RFNER S oM
ARSI E R R =R A T . ERNTE T 3T 2 HAt |5
? YESCHIEIX MY 0 SEPs EIEAE R A AR 77 B 1 RIS 25 8 5
TEETE SN, A RS EA TR S POBOR I Hh et . A B
A ZRB7 B B O R RERE ST

HPAHCRAA T IREHE DT, BRAEMEIRRSENS. 2%
REIMPAE. B Wl WELR, IFgMAIRBER, beEERGE 1
BRI AR — T WERIRATEERIEE N0 T, B ERIENRE
H, WHEEAESFBURKE R NS, BB BRI ENARK, BRI
AR AT: ERFNIERIR S HAB R FE, VAR 0. Bk
BRASR ER e, B EXES, B R R EAR, B
REEE

PRE CHREITE AT st antt. e A TERATEIS e A 148 MILET
VLI AWK CEIR, 2R BT AL ML I — M5k B4 1
A 2 JA ERS B SIS, AT R/ — AR BRI S R G X
DAFE JEYE. AN IR XBURITIIA I, JHELIX AR BN, e
BEARAT LR, WA FXEs, Rl B RE BRI ER
) .

R R E PPN E e A LRSI RO — 1A R
TR EY. BAVERBL MEASE, — VI EARKIFE T (H3AT]
FRERTIA — NS R IEVE: RABEABER E RIX ML FAR,
BN E, EBAURH P . SRS A, BRI A
WIRAESLN: WA, ESFUNAAERSAR. WElRZRIFAER

88



B EANRAE AU AR 2 — AN AR T o T W E 0 P9 2 R 8 FRRR
o R, IXATHURE N

REMEERRE CTIA S BRI, TH, W, T
LR, TR TIREZ 28EN, ok, —VIICERERRNES, 56
PR ECERRRINE S . CEAENRY W, . K BRHE
» BAAVFZ AT RMIREE, (BRI, RN, SAA S
PE BB ANRFAIE—— A R Tt OS TE AR AR Y, B MAEART A1 AT A B 2R
[P

SR, XA IR M EOR A T AT OREEAAE . M, B EHRK
Higsite. FATEZERWKL—f.  HEIER AR LEAERNEE
RS2 AR Z BT NIARRE . REERRA e BT, BT — MBS
RN T — MBS BEOCRA T EYHE ERESE, e A B A
ARG PR ERES T, TREDAT PR —ME, JFHE
—ANTEBRAESE, ATLAT I JERR A A QAT .

3RS

SiEIe T MR AE AR A, B IROR G — S oA
SRR SRR IX R B R AR T A A SR AN BT EZ RARE—
G EAIRERARR, WRATEAX L. mH, Sehr bR A EE e Imxy
SEMHEHEFA RERFA. i SR ST E AR5, T HAS A L L, #sE
FELAREERER, X R B E R AR B AR
3.1 miﬂguﬁ%’sﬁ]“%ﬂ

X AT ARAE— AN SR BOE PR Z MR R . BELLT

(BE)D

89



PINPAENE A EIIR. — D ANERS— DN, A LG
VSR SRAA . TR AR AR IEE AT — 2T, M. AR
WA BT “AI? " Al hEANE?

€23%D
IRIERE

FAIVATIZA TG IG5 4 BA Y Bl R B ARE? "R IR R X
LT A=A BT, 0 T A SRR AL SR AR s 2wl XA
RN SRR ARIAR . BRI AT AT, B, HEET
DU, [AAREOR, RMBOEIRAE@. TR AT smell ([, R H1—
ERREEA G ERNES . A EPIRN—F AR, B2 EMER.

AR, ERPIVREAABA G, Haifil, nReCaR
AR, WURAR IR LB T B, XA SRS & 2 8] e 22t
A, SINEF. B AT s BN DI gE, HE2BRM
Wr BEAE 5 BSE B, I OE R R, B3, BADFAR A AL
RAE. BATVENZIGRA®. e EATBIETRAE®, XABIEZ
DUOVEATER.  GRFL) Z—F0, NEBRFEK. KRk, RrHE
TV ANNEIHE T B AEZG L ERARRBE 7 Sl 2T e SR 5 AR
A, i, (RAZG. Byl vt 2, DL E FE
AL, BERREALE IR (- BHERMNBT 20, XEHEAE
AT RIS /S, NSRRI, HXHEE A REA ARSI TE. B
MRS e, AL A .

WIS ZUERRIEE, RIS, PR E. B =
PE, BRAER . AEBH, RU2EAE. B2 BEE ORI P 8] %
b, MCEARFFABATAI B Sy, 0 BRI AR, SR it & Ty — AR
BRRINKG IRy, — BRERORTE . WERMN, MAAERA®. %
TR SRR T BRI, LR 2R ). SR, — BB 7 #E
, AR, WE MR, XA I B R RT  RA OR B A
WG ERAEHIUE, @M EAER R, EOVENIR R & R
TEANTE SO R EH R RITERT . BB R AIE AT ? P AT 2

90



o AT, AT SRR BRI ? PIEERE, (L
— MR A BIIREFSE, (HBR™ . PUOSBERIRE A kd,
BT AN Lo ], BA TN HE ISR S Bl e e
SRRV, TR R R e B R E A S B BRI AR . H
BUEBAN TG RIS FATIOR NN, ASIEATRN, 1E3AT
IWEERER, AN, FEER A TR

EIXAB BTN T B AT RGN AL, A AR DA
EWE G A, BRSO BHE, WE —AMEE ST
Oy ENTRMATAERN. Hit, [HRSH 3 eI B B N Py
ALK FRIEMILIZHAGE IR, DRUOAISRE S BRI, Py IXeeAn]
LA B —tht U, ATE BRI o M, WREATE S
s A AMA SR

32 REWUEHFH: “IH 5 H 57

SXFPIESE T AR ] T # B0 JEHR IR EEA
WE: TEH . SRR, PURIXERYESRRTT 5 TR, Fr 1)
REFIERTCHI? A BT BATRAREKE? X TRERKU, AR
HOURBAE T ENRARESEN? "—BONITA HOUE = R R
FOSEHY, EAEHARREOU N IFER L. MEfE T EHABE X L, EHAEFET
» EATRESEN), BE UL RGN ? IR, JATTAT T R
BIHER R ERZRELGHEIRRT, RAGEEE NN EAZ, |
gﬁ’ ﬁ’ %u’ 0

X EHGRAER G BARF BRI AR, EATAER i HEEE
ARHSGBARR) 2 I FHEBL,  BORBR R R R AT DX ik
XA, RIJoH . o TSR, KRR B VUL
ROZFF RG], X DU ARG PRE I B GE . BN et &
EAFRHRE R, WORAESER . RN, T SSHRRE, ERE e
A=A Ak, RAER G — B RE, ENDFERRIBE . el
PALXS R — BARRIAN AR . RE EATEEARBIRAF, IX LR A
Fitk, ERI B AIABL T AR RMIRE. BRIt X TR AEIE
BTN TA B T — DR GBS IR B TR OREE B B o
o SEbs EIERDBUAEARFFE O, A O8N B SR LI .

91



BEAM CRTRVRIREA) PRI — B, VR AAhIX Y S A bRl — .
KB KEWR:

(A ANBEFIA R M A Rt -
AR MR ARSI .
AREFTE AR AR IR -

AREITAE T ARSI .
ABEFIMETIX 7 AR BV R A -

SR, FEIEAIITEOL T, B AR SR Rot iR .

B AT AR R -

R,
AR IR R AT,
AR AR,
AT AT,
IR, AR,
LA I T 7

BN ONIZ B SR 1 0 MR 5 € S 5 g o AR I DY A
SIS T SCH DY ERGRI AR, P R DY S ARy 3 AT R
FIXEEAURF 7 2OREEMF— DI TR SOl RIARR . SIAK, s, LA
LA IR AR ORIEK -

Uik A, s SR ERE A,

VUL PR i (RD— DA 2RISR 2 75, LR MG i e
MRS FEAKIICERIUH. —DIEE2 N, BOVENTREF . St
IR, ENTESTHRTER () .
2BH: AL, FHEEZEEEKAL .

— DI AT RO 5 DL G R (I N R B —— A 2 AR [ECK T (A
W)e — VI I, A RN (oigsd 7 E L EREE 7 Re
DR CHEYEERI )

92



3ANH: AEA, PR B ANERAER.

VU3 P FA RS CBI— U0 26 AF RO AAR S0 2 25 AR A R AR ) T A R 6 D
ACAT AR IE 24 ittt oy R BoA A B BRABErE,  BIAEACK, T HE
NENTRE RSB I R . PIE TR (TR DY)

M, BPERMPAT AR R EE R T IR I, i E B i
A SAEWNE R PR . XA ERESRN AT, MR A
AL, TR, EE G k. X —ah2mEn
FUEMPEIR . I HA R, R T Ipite. SRR NN
» IR IPERAN ARSI o SR I 2 B R A2 i, A
HY)sehr EAREAREE

4.2 %iz%i FHIEERE, THTERAL.

IR
%%—T%ﬁﬁ%%@i %ﬁﬁ$ &ﬁi fbMM%@%#i%m*@
ERARIFHRR) GF HICiE5Em) (EfF P_Thm )

TSR, ARa, M. f-FAEE, RSN, MR, &
—HYER AR, A HAGR AR &ﬁmﬂﬂm¢ (S S HONEYliRE]
H Ao, mw%%&%%%%ﬁﬁoﬁ&wﬁmtﬂﬁﬁmﬂxm A
—fEFY), AR, A R, AN B SRR ER, EA
SR — DI E WE%AE%AEW e UIFEREE E

=), WRMGENMEENFE— () « AEEMTRr ISRttt &4
R = AR LR, RIAMEF, ANMERROErEr, fhar
&I, MO SR FEH T L, P b etk &
—EEGE T UIEIRL, (XA S E DI, e atb
At S FYRFEMEM AR T4, PR F RS, &
— SRS HAE AT A — T AU A B A . R — S o By HiAt )
RZGEFH .

93



33 I jE] 5L

PRI, =wshs RA RN GERE A =Rl AN FHEAR EI & 77 30
o B ANEETRE TSNS, R NEGRR A R AT R
MPIATTI . BSOS . TR AR EANEE: Bl ke
PIAT,  SOVE MY BN Y. R E AR (BERT) X, &
HEEALRE Xo BATTUNHLPPRERBEIL . RIAEEMNSCE"T
S (184 ) e I TRIVH HREI N S S . SO, ORISR
o AT AT M SO O SL

flRUE RS, RS SR e e A iR, AR AR ]
AL AL, PsE — DA R A, S TEORERE %, Bk
AR E & o REIMEEG Sl 7RG R AT ZA
F YA S 18] R S I AR FAE PSRRI AR PG o AT RI1E AR AR 1
Ja& e ARREER . (HSEhr b, PERE—FY). g RRm A J7 T,
B ASE[A] AA  FTA]A R ARSI BT S R S 2 I TR R A AE
FEREER, WFESIFARMINEEIN T AN HL, M2 LR oS
KIS, AR RN ESENENE. A 2R AR AT S0 H S I
sy B BGE L. RSSO SSE, R i 2 SRR EESE,
P IX R S — DN F LA 1 SRR E F SR e, Bk
fBE AN E B E AL .

Brilivl, AEROE —DFSE (EMRTFLHIE) RN _E AR5
1, AT EIPEEIRE MR ICR. P, B EEE s &, 5EREER
HIAH EMRE . REWE - NHLHAEC I ERARTE . 55— FHE
v NI AT DOECE T A R S s BRARE T DL oAb iy
» BEBRARE S HAA R LA, BEAREIESESL. (HXEREEMN
R [ BT A AR A A HL S P A ) T 2 BRI ) 3] R ) IE
SR B RIS U — D FSZ A0 LN HAR A WA 2, o)
BRSNS, RS A PRI S . TERR X3 S AR BRI |
DA% T B A g A ey e 0 S o B PR R R A1), BR A1) W o 25 )
AR ERE A AL A A TE SR TERR . SO S S
PONEAAEARR EBUE 758 SR, Eb ARy 30T 0.

94



I RYL, XTRE, WEASHZ—DNAR TS, — A
HREFESACE R, SE A, HJrm, REE R EEE S
WimiAEte.  BE—ZIRR RIS A R ERES L. R MERERG KT
% BUENASKIOH L E0E DL FUR AR S WS . IFERER
AEMEEQIE N FHFSES. POVERGER, BHNTLHER T &
BB, A — R A KB RN —ZE0 1 355 AKIE IR R U
Wikt  BE—ZISKBr RS —SETR) EAar I AliE, MEEE TR R
PR i i AR RFAE -

Fr 2 LA 2, R RO AR A Z i, HEAb A 252
A BUHE LR T AHIXE R DA LS I A, B2
BUE TR — B2y, BRI RN e CH O, 52 Z X . X
EOG BAE AR BEANRE R BB, ANBERR MBI B SR Fr L2 BlAE-4
P M e PGB

WRIA TG FEAE MIRFZ AT M1 2 PEEAMEAEIRES,  IXARA 5 B
7E M I 2N FEYPREBN N BA T M IS ZISEPPIRESE R &, E2,
R M ZIAR M C2H K, ERCRRIEMA , MEHEFE; Rovecsa
TR, AMEE, RIMTEREN ST, (HAE, WIER= MM ZIARS , M AJHEYPIRAS kS
P, ARSI TR I P RTAERE, B SRATT A AR A [RI A £E P R AZ 5 FR e
WA WER MH BT ZEE M % RIEBATIAESE, M OBAT2E M
BEJD) » A MR REERS Tt G A M+, ERKIZ . EARf—MEOL T,
I [ A ANTTRER, A IR SR, AR ZEARRAESR:: eIty
£, SHRERRAF, RRELEMIEFE, IAESEEMRR—H. Lk
EEATEER, DUERARR IR —ZIEE 2 i T XA ERERA . By
ENSEREAHAA, RERFEFAREERINZI I IEREAZIT
A—ERRMEREZE, RN LR BB ITARE. BREERE
PARTFRIZEAN I 2, (HEAT A . IUE KT IS —Fr A AR R I ZI R A3 24 R
IEAE R A 2 ARG 2 3t — D4R

95



SABMGEEE &, TRV

PATT AR I FEYHRTTH K, SRR IR Mot —+¢. (HEUE
FAVENTE T -5 H R TR E k. FRATTRT LA — DI #R A& 7K
TN —F B REH-TCH". BA TR AT SR P R K, A7 LRI R 1)

— R - R AR R TR A e LR TR R, (BN,
RIFAERE KRBT H R L, MEH AT H R A B . X
REPrit b, M, IRUHEHE AR AR, - R
FAER RS, BEE HRRE T IEE. PO ER-EHE R EE AL
o REANEGEEEAR, TASEEIRI . TR DR T —f Hiph
MEH . TH B CE R —R e . — DR, —UI#IR™
M UIARRAT B0 R = AN e AR R SR R NGRS
RIFIRETE - AN T8 70 IR -

RXFEFEEH TP H ARSI BATAT DA — DI R -

SERE. BATAT DA DI e AR RS e AR AR DA — DI AR A& L
%” BEA inuﬁ%Eﬁ FATAT AU — VIR BRI iJ%” FArImr
LAt —A> bar: R B B ST AR B B TE R
WA LA &MTH% DI, BB K-S &MTH% DR
IS BB ISELI . FATAT LA LR TR B, A LA T R R
BT, AR BATAT DA P St B
R DA AT AT D S BRI, BATAT At
B B R ?idl]TUw)@E%i REAF: BRRE- . JATT
PABEEATAT I ERAR, ATREE, R A R NI - m?%w -
SRR 5555 %kﬂ]f“ﬁyﬁDTTﬁii#%kﬂ]&WﬂszuéEﬁ° AR SR
FRSCEAGERT AV, A ABMIBAERZ A A ? R R DU 5t
N BAIRAZBE A AT AT PRI AR PG, MR T PR A e LR o

4. VTR

RGP NIRRT R L, AT WA T i
ZIHSEAKIERY, B A R R AR R AP, s BB A KRS

96



o IR, REFNAIZEM G . B —ZIREW, TRHET KRS, gk
BN, EATHWERE RIS, PraF NI — ISt I, ra$E)
HR P A, JFHIX S BSERE, SCRPRERS T . (Mt ez
TRR.  IREERFIRI L TKAER B I E R aRif, 25 BRI LT RE
FIWT LI SERS . BB PR e s i F R S MR R AL . B REFIR
B NATRER O RIRBIH, A FREIE T, FrblR & U IR AT
By XTIV R RIRE R IE R o

PIE IR R A MBS . XA AT ge? i, JATOERF NI
SISt PO —iE, EFANEEAIE R RE 1. 1Xh
FERZHIAPTRN): BRUNE B, EERNEHEIEE L. Xk
WU MR, FRAERG, BUtE, SAR. HIRERRR X
. FINBIEA B AR, EHEs ERAIAE, e BN 2R N—R2
FATN— DB R . LR — MO —2 A B e, 3AT
At AR] ERAMDGRAE. FRBIE eI RN R, K&
LS A AR I AN B TR R LS ) P AR IR DS, FERTH HEY,
FEAT AR TR) A s mT AR E], #ORZERI T REMLAIRH G T ) 2= S8 SR Y
, RN HSER], WRLENH]. FMICH TR LR, #RLEN R
SKIK, HAELERTIN . MEMLE THGEESL, AR LN, R, —
DIARL) 5. — VIR ISE . WAL, I a2 — D)) BEF VIR L ITE -
(e —ANA], R TRARANR A, #ARIER . HHAZESEM? /RA]
AR B 207, PG —i, R, JE, HEE. Hbr LA ERs
FLAEREIREE, PR — M EHSER . AT 22457 FSAUENI -t
o WATHEFTEIG AN R EIER R, (B4R R BRI B
RIFFEARSE, FFEESE. BN R EWNEBIRIERIUER . HIERIE%kbam
PR, BRI AN, AR B R —FH 445K,
B 2R ANEAGR. R SR,

41 SRR R B IE AITRERZ ATESR

REB—DELU R WA BRI AR, 2P0k, R
-1 L EPEAEAKAIFEE T, FrUMBIES RS RO, RERES F R

97




TAEG TSR W, B SREETRw22Y), ARG A . AL
WHGEAL. TEMEINE S LRI, (B, BRSNS, IS
iR, TR ERIRERIR (B, ERR Sl IR S REIRA S Xt

A NTCEIR, IFEARF LSRR T i P EIRAT 58, RN

BAERATHEID .

XA A G, REREIREMT (ENIEE) Higdr.

Horr, Aot =3 AR T RS AN A, AhE AT T ORI (EARZ) LLASE R

W VER R . ANETARBR . AnTaEIME, DURBTE A28, AEES

FEFTAT R 4R E R R FEFEHER AR (HIX B AR s 2 AT

SERIARTEAN T 0 EN A EAL S A TR, ToRNUA 2 B AN-To K

Hl

BATAT AR TR B IR — o WA — AR AN — N R A%

o WRFA VBRI R REAR 23 TF, BATATRE I E VI . (HIE 243RAT]

DIFHEERES, RIVIE GG R G R Ak . B8, FdbRiASK 2 DIE)

ZHT AR AL B, (B IRATTIE 2 bk, YB3

EUIRI BT A AR (AU R IbRERD o K& =M i A2 X R :

FH R HORRER, EAMUNE SR, B 3000 MNAFEIHE: BROTER.

PRIHERR S KBS e M. . Disedfh. e, JHK. 248, %iE. 2R

s WARBATKE S B H AT, FATRE SRR 0 — e e, e

BT 3000 MNMFE. FSER, BHEERR, ERKE, BREE B

My, . HIRTERRET, B VRIS R AR . AR TR A tH ST

Fra AR ERBEANFHENEANTE ., BRITSEARR, FALRER

WEEL, HRE — MR —AER, AR, AGEA S @G — N R 5 i

(17 LA BERIRES o

{HSERR b, AR S BRAR AN, MRAR A X X EE U e AR

e FATHE—IER . BAISH O E, ArTRegi—m— MaE A&, HIEFN

Wik, BATAATREML M TT . FATEANN, TR RGZIER RN, & TH )

MBI G, WRE AT FE IR . BATETTE I, T

TEBATZ A #E4L,

98



4.2 B Hslido

RMFERE, —PANETEEIRE A SRR MR E IAEAE, B
IRE fh el (2 Ay HeAb ). IR AL G A R AR BT 3
FEEROAZ G XNAERT, HEb L, kR, JEAZHIE
R L XA BB BOSBOA—A BB TR, RT3
FAFIIEAFAEE RV ARTBER . 535t BORBATIE. BIOHERTHRAT
R, SME— Y R IR E

ANTEHFAFRGETHE, BB E T A E T PRI R, XA
TEPFEME— BEF AL E BAE AR B OV IR, OV EIERER. BAREE R
VER—ANE IAFERHERR T HAb A AE S, B R b A HEsR e R A
KON E . b, BIE=1, A AEEDBGERZ Ry — V), SRR
2N, KRNI, BOVEZ R, SISO AR E 3K
M. BOVRPTE, ROVEEmmEC, SRKEC, RS,
MATCFAH . XEWAE TCIAMENUKIE. REWEETGEYhRILA D,
RN ERIEE C. RMERE, Mk, HEAE, ERIGHEAAEY)
HIik, YRR HAFEY IS . RSB T, RARBOVRE T
» (BFERRRES e (RUETCRME. BT AERD O Qo JIEiA
JRABERE, X EWRE Oy — MR MK, i, T
i, BE, EPURIRALRIBI T, e, PhEE AT R BRI MRS
B 7083 (R I —— X A SR TR FE BRI B 0y 138 S A R, s b
s BAEFIRA AR — HEAR H CREERAAE I, (b IS 2.

5. BT EHE LT

REMBEATIEOE Ti % — BN &G ks, =
REAEREM AT B, EREGHIEET, 0L imasEufE g i)
KA 3. ENRE ST HECULISABE, BiE 7 ABGURIZERRE%
FRMEATAR . IXAFERIA TR KR G R 2 EXAMEAT AN B HE e &
Xf, WAFE QEHRE) PRELIIE (uaya) M, DU =ion s J )
Ve RAERZHETETD, HAARIE ST TCE, i@ aiilm

99



AT R TR R 3 O R YE,  RIFTA AT RER FE5K
HAEFSER), PUOAERGIEBH, “HI R 2R 8 upaya 18— M
KA o, EIXAHEUEN B SRR, AR E S, £
HAbSE s A I EARTE HAtEYRIE B B, KA HAb B 350 b
WA, MM EIEY, A .

SABOEFHBRTEM, SR TTAEAE

GBIl T GREZ) A T AR ORI RO & 3 B

PER 3RS AR, PR eI NS AT N . (RtRs
) KT EENEIZ L, K UMBATER GO, EE R . R
GUMONES, W T DR ME IR RGER BB S A #8024
izt AFERIT AR NEA R NE S Tk REAME
LAEATARTE, TR BOCRISEERH G R — M LR R St

BARGA —MTBIRES . YIER, EUFRER DN, KX
BT/ B, K GERZ) FoRETHA AL £ (HIELEHES
WERTE L, el HAE RIS, B AR P — k.
HURUL, AT — PP EER S A B — (8 e ERE SCR S eI
B o AL, AR S AT ] DN ZAR R, ] IS
N AHORIAT IR AL

RERGES TANTAECL BN, =T MERRG, M
FRTBAPIR. =k JIRERUSBER A FY. I H, fE5—EAE 22
RIORGRR™ 32 A SIS T ASRT DA A A LR S /NS, AR 5 T
, ENNEEMERL. (BFE—IRIES T, BRI,
T EMFFRRILTT . GETXSED H Kumarajiva FRIFEAE A I —A)T5
WP R T ERNEAZ ) PRBCEN N (AR GERZ)
OO RV PRGN Py e i B A F. ekt int.
TEAAEMED G —FE S Frel— Ul UERE T, TRy
BRI EASE ER AR CERZIL , MRITAR. REBULDK
HERIR, TR AR BOE TR 5 T DU AR on H T -

100



52> — =T

REH =R AL RAFIFTA S, WIS ST 1583 L
HPNESAL. RESEMMEE R T MO s, o, e =8N
—&= "W (HiB: ichinensanzen) . HLEEE: “—MBREMAK =FHA, =
TR D, MR, IEWEEEE AR IIREE, RS AR FERE R RN
JinEE R, MTERIER. =T ReEh i ERE. U ERIRE
7=

FHx A Fx ngx =M F=3000
R PR B hE

e EE AR

FRESZ A RSl 2K

o R fE

Mot Tl ARRAE
A AN EE

BIE% FE% 61T

s s MR MR

R R ER

VSN VN £ 3 VG e R B 228 4

TERGXFP A IR 3. e, RISREE 1R A AR (R
A S 2 AR o FR R B RE AR . SRR R AT )il C S R R
M B TR B AE L SRERAIZE R o XA S IR T A ERR R B ERURES, e
WRIFER, (UM T 2RI SE RN IR, BN S B S AR 2Rk
M. B EIXLE, REMHLSE T UPERIRES, DL R i el ok
FIR—BAE . Wl ReE—A R H SN, B UONIMEAI S, 4558
SR e A1) 7 ING 0% X v S s 71 1 <117 R 52 A [ D F X o N 1 )
FEAGEANFT BRI, A T AT AR AR [ ERES .
HR, REAWAEENER ., +FRAREETE P FEFERE
s AR EARII T AR B e A At . EATEF 2 RANER: fhiC
101



R ETERON, EG R AR, 75 [ PR IR, A se it
BRI, FAE SR AN i, & AR R BBRET, ARk R 52
o FERECIRSRAT M AR AT REL IR, BN+ T R —FRAS AR L 1
Ko BN IR S BRI T T HAbo RS . Rt v, f—IREHAT
PR AR L. FSL b, BRI AR HARIRES L
, NERE. B M. PHEP RS, s N, B, =ik, s
BY . [EIEMEAIPERIN, ZEEWRE RIS, BRI EE, )
A SIS . R, KR TIEEgkaL: R MRS KRR EE
—IREXOEHFARARE, DUSE, HEL. R 1010 A2
TRIZAAH T AR, IR RN TR Y I B S EEA T,

FAEEHITE =AM JATE LA, A . bRk,
REERFE—FYRPIRTT . B AL (R, . HURS 80K &
br b —Hhz, Bt 2. M 47, R aERAIRA KRR —4 (I
%) FERSEN, S B AERD A ERL. = TaEmE. #
AL, EIAHERAAEY R LI IEERA TR R, A ISR
FEFRERIZIAR, FIRER S, MDY HR R, By g it
FEFFE S R E PTAAAAEYIIS, A Tt S EHE R 7 2CiliA 5 i
W FAIANZARR]—AUFHEES . AR RSk, I HIOH AT RE
FAE— LA AR R A AR, BRI R T ARAER) — 78, SEBR LA
AAAERIHE — SR (BURTEIN, REnEDIRD Ml sehrl, BATRF
rsy: YRR -FEIA, BERTENEE. RPN,
AR EDTFE DL, R 8%, N THERES
ATRRFEY B B d R S ECOR AR, TR B AR 5 —l, AR
FOME BT B AR IRIOE N K. ERE, ENEGRE AN, '
TR MR I Ny BRI, ERAERRE E SOV, R S 4 )m
AT,

FIHACNIE, FATCLMEPERE () K Z—B% T
REEIXT B BUE, FATH =1 AEFAERIIRR) RIS =A< 5
B . BRI TRI AR, BAC 8% T — B (el £iX— %,
YIRS Z AR 57 WA . AT FAd A 22 DX — I Z1
BB E—AFFAER, BI=i. 85, RADRHBEIMENT, Wl E

102



AR, R —S=T R0k DI DU IR B S5 2R E AT 8
ERFEAFR? WEAARE SMBHEFE R FENEIR IR, IR
Bt ORFATHE R AT R R EUAL: . e SR —ZIiE el
B SRR PR SRS WEEA . I H A RIS A E X AR 2
DU L. BAFNBMARE: 7 — i), WRERIEVRIE MELFE. T
Zl, ZHI A L, CREAIE A R — I 2 ) B 2 B At R IR . SRR F)IX
—ZINKAE-EI . EARSAAET A AR AT RE RIS . fr e Ak I ZIM
G4, JFRAEFAER BRI X —VIARE R B G .

103



Budismo Huayan'®

Autor: Bryan Van Norden e Nicholaos Jones
Tradutor: Guilherme Amaral Luz
Revisor: Joaquim Monteiro

Huayan é uma das escolas filosoficamente mais interessantes e historicamente
mais influentes do Budismo. Suas contribui¢des de destaque incluem as doutrinas de que
“um é tudo e tudo é um”, de que a realidade definitiva & ontologicamente idéntica ao
mundo ilusério do senso comum e de que a compreensado desses fatos leva a compaixao
universal. A Huayan é também conhecida pela natureza incisiva de seus argumentos,
particularmente, no “Dialogo da Viga”, de Fazang, e Sobre a Origem da Humanidade, de
Zongmi.

O termo chinés “Huayan” "9 significa “Guirlanda de Flores” e advém do
Avatamsaka Sutra (Sutra da Guirlanda de Flores), um texto indiano em sanscrito. Huayan
também demonstra a influéncia da doutrina do Madhyamaka, de Nagarjuna, da Escola
Yogacara, e dos ensinamentos do Despertar na Fé em Mahayana. Contudo, Huayan &
uma forma distintivamente chinesa de Budismo, particularmente, em virtude da maneira
que ela interpreta o “vazio” em termos de “interdependéncia” e que trata 0 mundo natural
como algo que possui valor intrinseco. Huayan espalhou-se para a Coreia (onde era
conhecida como “Hwaeom”) e para o Japdo (onde era chamada de ‘Kegon”). Como
outras formas de Budismo chinés, a Huayan identificou uma série de patriarcas que teriam

8 VAN NORDEN, Brya; JONES, Nicholaos. Huayan Buddhism. In: Zalta, E. N. (ed.). The Stanford
Encyclopedia of Philosophy. Winter Edition), Stanford, CA: The Metaphysics Research Lab, 2019.
Disponivel em : <https://plato.stanford.edu/archives/win2019/entries/buddhism-huayan/>. Acesso
em 02 mar. 2022.
The following is the translation of the entry on Huayan Buddhism, in the Stanford Encyclopedia of
Philosophy. The translation follows the version of the entry in the SEP’s archives at
<https://plato.stanford.edu/archives/win2019/entries/buddhism-huayan/>. This translated version
may differ from the current version of the entry, which may have been updated since the time of this
translation. The current version is located at <https://plato.stanford.edu/entries/buddhism-
huayan/#Bib>. We'd like to thank the Editors of the Stanford Encyclopedia of Philosophy, mainly
Prof. Dr. Edward Zalta, for granting permission to translate and to publish this entry.
19 NT. Em caracteres chineses tradicionais/modernos: % g /4 ™
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supostamente transmitido os ensinamentos ortodoxos da tradicdo de mestre para
discipulo. Entre eles, os dois mais importantes sdo Fazang e Zongmi.

Apesar da vitalidade da escola ter decaido apés a perseguicao do Budismo pelo
Imperador Wuzong (842-846 EC), suas doutrinas, metaforas e vocabulario tiveram uma
influéncia significativa sobre o Budismo Chan (Zen) e sobre o Neoconfucionismo das
dinastias Song e Ming.

1. Conceitos Basicos
1.1 Antecedentes indianos
1.2 Desenvolvimentos chineses
1.3 Argumentos bésicos
2. Dushun (557-640)
3. Zhiyan (602-668)
4. Fazang (643-712)
4.1 Trés teorias da natureza
4.2 Anlise da Mente Unica
4.3 Andlise dos Dharmas
4.4 Panjiao
5. Li Tongxuan (635-730)
6. Chengguan (738-839)
7. Guifeng Zongmi (780-841)
8. Desenvolvimentos e influéncias posteriores
8.1 Neoconfucionismo
8.2 Huayan Contemporaneo
Referéncias

1. Conceitos Basicos
1.1 Antecedentes Indianos

O Budismo foi fundado em algum momento entre os séculos VI e IV AEC na Asia
Meridional. O ensinamento fundamental do Budismo é de que a vida comum ¢é
impregnada de (sansc.) dukkha (comumente traduzido por “sofrimento”) e que este
dukkha é causado pela crenca ilusoria persistente no “si-mesmo” individual. A crenga em
“si-mesmo” leva a interminavel cobiga (sansc. tanha), que é insaciavel, pois € o desejo de
uma entidade iluséria (o “si-mesmo” pessoal) de possuir permanentemente outras coisas
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igualmente ilusérias. Escapar da cobica (e, portanto, de dukkha) é somente possivel por
meio do alcance da iluminagao, que é a crenca integral na verdade do “ndo-ser” (sansc.
anatman). lluminacdo leva @ compaixdo universal: ndo se considera dukkha algo que
pertence a alguém em particular, assim, ndo ha razéo para preferir a eliminagéo daquilo
que se descreve convencionalmente como “meu sofrimento”, “seu sofrimento” ou “o
sofrimento deles”. O mundo ilusério dos seres independentes é referido como (sansc.)
“samsara’ e o estado alcangado por meio da iluminagao é (sansc.) “nirvana’.

As duas maiores seitas da religido budista séo Theravada e Mahayana.?® Essas
seitas possuem uma grande variedade de formulagdes filosdficas, mas as trés escolas
mais influentes s&o Abhidharma (Theravada), Madhyamaka (Mahayana) e Yogacara
(Mahayana). Cada uma dessas escolas interpreta os conceitos chaves do Budismo de
modos diferentes. Budistas Abhidharma argumentam que as coisas tomadas como
independentes, “si-mesmos” persistentes pelo senso comum (como monges especificos a
exemplo de “Nagasena” e objetos como carroagens), existem apenas por convengao.
Contudo, tais entidades convencionalmente existentes estdo ontologicamente assentadas
em outras, genuinamente existentes, (sénsc.) dharmas (entidades tais como
configuracdes instantaneas da matéria ou estados mentais temporarios). Embora esses
dharmas sejam transientes e causalmente dependentes uns dos outros, eles também
possuem uma natureza em si mesmos (sansc. svabhava).

Em contraste, budistas Madhyamaka (como Nagarjuna) argumentam que, em
virtude de todos os dharmas serem causalmente dependentes, nada é definitivamente
estabelecido. Eles descrevem isso pela formulagao de que a realidade é caracterizada por
“vazio” (sénsc. sunyata), no sentido de que tudo é “vazio” de natureza em si mesmo e de
um ser persistente e independente. A doutrina do vazio é facil de ser mal compreendida e,
algumas vezes, equiparada de modo errdneo com o niilismo metafisico. Todavia, 0s
budistas distinguem seus pontos de vista tanto do Aniquilacionismo (sansc. uccheda-drsti)
e do Eternalismo (sénsc. sasvata-drsti). Aniquilacionismo € a vis@o de que nada existe em

20 Nota do revisor: abordar Theravada e Mahayana como seitas é problematico, mas esta asser¢éo
inclui dois erros fundamentais. O primeiro deles é que o Theravada é apenas uma das correntes do
Budismo mais antigo ou "Budismo classico", existindo muitas outras como a escola Sarvastivada.
O segundo é que nao existiu nenhuma traducdo da literatura Theravada para o chinés durante o
processo das tradugdes classicas do Budismo chinés. No entanto, o ponto mais importante sob o
ponto de vista doutrinario ou intelectual é que é a escola Sarvastivada que se constitui no centro
das tradugdes do Abhidharma para o chinés e no objeto central das criticas ao "Hinayana” nas
escolas do Mahayana chinés.
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qualquer sentido, enquanto eternalismo é a visdo de que algo existe algo eterno, imutavel
e incondicionado por qualquer outra coisa. Madhyamaka nega os dois extremos e
sustenta que, enquanto dharmas existem, cada existéncia do dharma é “condicionada”
(causalmente ou conceitualmente dependente) por alguma outra coisa, sem qualquer
fundamento definitivo.

Yogacara oferece uma Terceira alternativa: tudo é “vazio” de um ser mente-
dependente. Tudo que existe sdo estados mentais. Consistentes com a doutrina do “néo-
ser’, os budistas Yogacara negam haver entidades substanciais que tenham, pensem ou
experimentem os estados mentais. Entretanto, para explicar porque ha correlagdes entre
experiéncias (por exemplo, porque a experiéncia aparente de “eu ascendendo o fogo” é
correlacionada com a aparente experiéncia de “vocé sentindo calor’), Yogacara propde
uma consciéncia repositéria (sansc. alayaviinana) contendo as ‘“sementes” de
experiéncias prévias que dao frutos em experiéncias posteriores.

1.2 Desenvolvimentos chineses

O Budismo foi trazido para a China por missionarios ao redor do primeiro século
EC. Escrituras e exposi¢des indianas chegaram a China de modo fragmentario, como
resultado de que os primeiros adeptos chineses do Budismo nao percebiam as
contribui¢des de diferentes tradi¢bes indianas como fundamentalmente inconsistentes. O
Budismo chinés é, assim, eclético quanto ao uso de conceitos que, originalmente,
advindos de diferentes escolas budistas indianas. Isso levou, por sua vez, a pratica do
(zh-CN) panjiao?' (classificag@o dourinaria), segundo o qual sistemas filosoficos diferentes
sao tratados como concepgdes parciais e nao exclusivas da verdade e que podem ser
hierarquicamente ordenadas conforme o grau de completude (literalmente, “redondeza”,
zh-CN yuan?) de sua compreensao da verdade. Para utilizar uma terminologia ocidental,
pode-se dizer que panjiao € um modo de inferéncia para a melhor explanagao, ja que os
ensinamentos mais compreensivos sdo demonstrados para oferecer uma interpretagéo
mais plausivel e compreensiva das premissas éticas

Na medida em que gradualmente aumentou sua influéncia, o Budismo torjou-se
uma das “Trés Doutrinas (zh-CN Sanjiao®) da tradicdo chinesa, em conjunto com o

21 NT. Em caracteres chineses: | Z{
22 NT. Em caractere chinés moderno/tradicional: [&]/

28 NT. Em caracteres chineses: =%\
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Confucionismo e o Taoismo. Na verdade, houve momentos em que o Budismo foi o
movimento religioso e filosdfico dominante na China (tanto entre intelectuais como entre
populares). Todavia, houve varios periodos de perseguicdo ao Budismo na histdria da
China. Em 567 EC, Wei Yuansong (s.d.), ao deixar a ordem budista, defendeu junto ao
Imperador Wu da Dinastia Zhou do Norte (543-578, reinado 561-578) que o Budismo
deveria ser “des-institucionalizado”. Ele argumentou que o Budismo era responsavel por
instabilidade social, pois suas instituicdes variadas — vida monastica, hierarquias internas
e liberdade do controle politico — minavam a cultura e a tradi¢ao chinesa de facilitagao da
harmonia em virtude de facilitarem a corrupg¢do dos monges e o isolamento do Budismo
dos assuntos praticos (zh-CN. shi?).

As perseguicdes subsequentes do Imperador Wu ao Budismo, entre 574 e 577,
desarticularam as instituicdes budistas. Muitos monges refugiaram-se para areas rurais,
procurando formas de Budismo mais adequadas ao contexto chinés. Além disso, eles
comegaram a explorar escrituras sérias que recebiam pouca ou nenhuma aten¢do nas
escolas j& estabelecidas do Budismo indiano, buscando caminhos para tornar o Budismo
mais acessivel aos leigos, com praticas mais amenas e ideias mais alcangaveis. A
auséncia de comentarios mais definitivos a tais escrituras nas fradicdes indianas
estabelecidas, somada aos rompimentos politicos com a inércia das tradi¢bes eruditas
existentes do Budismo, permitiu liberdade de apropriagéo criativa e de inovagéo, o que
resultou em tradi¢des Budistas Unicas para o contexto chinés.

Huayan é uma de tais tradicbes. O Sutra do Avatamsaka (Guirlanda de Flores) e
Despertar na Fé em Mahayana séo as principais dentre as escrituras responsaveis pelos
seus ensinamentos distintivos. Huayan toma seu nome do Sutra do Avatamsaka (zh-CN.
Huayan Jing?), que apresenta uma visdo vertiginosamente complexa e intricada da
realidade como completamente “interpenetrante”, do estado de Buda como coexistente a
tudo que existe e das caracteristicas da realidade como completamente dependentes das
mentes e dos atos dos seres sencientes. Despertar na Fé em Mahayana desenvolve a
teoria do tathagatagarbha (sansc. para “embrido-de-Buda” ou “Utero-de-Buda”), a
potencialidade do estado de Buda. Ele estabelece Mente Unica como o fundamento da
realidade. Também atribui dois aspectos & Mente Unica, tathata (sansc. para “talidade” ou
‘assimidade”) e samsara. Tathata refere-se a realidade experimentada sem dukkha; é
geralmente tomada como ndo-conceitual e, assim, incapaz de ser expressa em palavras.

24 NT. Em caractere chinés: =&

25 NT. Em caracteres chineses tradicionais/modernos: 3 fai 48/ 4 ™25
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Samsara € a realidade experimentada com dukkha. Despertar na Fé em Mahayana
apresenta tais aspectos como mutuamente inclusivos e inseparaveis.

1.3 Argumentos Basicos

Através da fusdo de ideias do Sutra do Avatamsaka e de Despertar na Fé em
Mahayana, o Budismo Huayan desenvolveu uma interpretagéo singular dos conceitos de
“vazio” e “ndo-ser”. A perspectiva original do Budismo indiano segundo a qual n&o ha “si-
mesmos” transformou-se na visdo Budista chinesa de que ndo ha seres individuais, mas
ha uma forma de ser transpessoal (Mente Unica) do qual todos os aspectos transitorios e
ontologicamente interdependentes da realidade s&o partes. O vicio humano fundamental
€ 0 egoismo, causado pela crenga iluséria em seres individuais. Ja a virtude humana
fundamental € a compaixao universal, causada pelo reconhecimento de que todos nés
somos parte de uma realidade Unica e transpessoal. Falhar em ter compaixao por outra
pessoa é como ignorar uma ferida no proprio membro por ele estar temporariamente
dormente.

Huayan herda a visdo de Madhyamaka conforme a qual todas as entidades s&o
condicionadas. Uma entidade € condicionada por ser causal ou conceitualmente
dependente de outra coisa para a sua existéncia e sua identidade. No entanto, Huayan vai
além ao sustentar que, por causa da identidade de qualquer coisa ser independente da
identidade de outras coisas, “um é tudo’e, por conta da totalidade ser dependente das
suas partes para a sua identidade, “tudo é um”. Huayan adota, de Yogacara, os termos
“consciéncia repositoria” (alayavijnana) e “Utero de Buda (tathagatagarbha), que utiliza
para descrever a realidade do mundo em si mesma. O Terceiro Patriarca Fazang (a ser
mais discutido abaixo) ilustra como “um ¢ tudo e tudo é um” por meio da relagéo entre
uma viga e a construcdo da qual é parte. Ele sustenta que a construcdo é a viga, pois a
construgdo nada mais € que a soma de suas partes, assim, cada parte € essencial para a
sua identidade. Reciprocamente, a viga é a construgao, pois 0 que faz da viga uma viga é
0 seu papel como parte da construgdo. (Intuitivamente, se a viga fosse removida da
construgdo, sua identidade poderia mudar para a de um banco, de uma gangorra ou
simplesmente de madeira.)

Uma das metaforas do Sutra do Avatamsaka, frequentemente usada pata ilustrar
interdependéncia mutua, é a rede de Indra (ou a “teia de Indra”). De acordo com o mito
pré-budista, o deus Indra possui uma rede com joias na intersegdo de cada dois fios.
Cada joia é tao brilhante que reflete todas as outras joias da rede. Isso é adotado como
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metafora do modo pelo qual cada coisa que existe é dependente de todas as demais
coisas que existem tanto para sua existéncia quanto para a sua identidade.

Uma vez que apenas o que existe € esta realidade, o0 mundo da ilusao (samsara)
ndo é em nada ontologicamente diferente do nirvana. (O slogan “Nirvana é samsara” é
anteriormente presente em Madhyamaka). Em outras palavras, samsara é simplesmente
uma percepgao enganosa da mesma realidade definitiva experimentada na iluminag&o.
Fazang ilustra isso pela metafora da estatua de um ledo de ouro (Fazang 2014a). Nao
devemos negar ou deixar de reconhecer o fato convencional de que a estatua parece ser
um ledo. Contudo, nés devemos perceber que ndo ha sentido em haver um ledo
realmente 1a e que mesmo a aparéncia do ledo ndo é uma entidade separada para além
do ouro que esta presente. O ouro pode tomar diferentes formas (minério, lingotes,
moedas efc.), mas, em si mesmo, ele &, em sentido Ultimo, inalteravel. De modo similar,
n&o devemos negar ou deixar de reconhecer que a realidade ordinaria parece consistir em
individuos distintos e permanentes. Todavia, devemos perceber que ndo ha realmente
individuos distintos e permanentes. Tudo o que realmente existe é a rede completa de
entidades mutuamente interdependentes (dharmas), e que esta rede (estendida por todo
o0 tempo e espago) é eterna e imutavel.

2. Dushun (557-640)

Dushun detém a honra postuma de ser conhecido como o primeiro patriarca da
Escola Huayan. Ele foi um monge ativo durante a dinastia Sui (581-618) e o inicio da
dinastia Tang (619-907). Sabemos pouco sobre a sua vida. Ele ndo tinha filiagéo sectaria
e parece ter sido relativamente despreocupado em relagdo a controvérsias eruditas.
Sabemos que ele era intensamente interessado pelo Avatamsaka Sutra € que ele era
reconhecido como mestre de meditagcdo. Por algum tempo, ele serviu como lider do
Templo Zhixiang na Montanha Zongnan, que & um centro de estudos do Avatamsaka
Sutra. Seu interesse principal parece ter sido ministrar aos leigos rurais em beneficio de
tornar a pratica Budista relevante para as suas vidas — promovendo refeigdes cotidianas,
distribuindo comida aos pobres, recitando passagens escriturais e oferecendo homilias
edificantes.
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Dushun escreveu apenas um ou outro texto. O mais importante dentre eles é
Discernimentos do Dharmadhatu de Avatamsaka (zh-CN Huayan fajie guanmen?, trad.
Gimello 1976b, 457-510). Este texto ndo existe mais como independente, mas intercalado
com varios comentarios, mais notadamente aqueles de Chengguan (T45. 1883, trad.
Cleary 1993, 71-124) e Zongmi (T45. 1884, trad. King 1976). O texto é, em si, muito pouco
usual. Nao é um comentario sobre o Avatamsaka Sutra; tampouco, oferece uma exegese
do Avatamsaka Sutra. Ndo apresenta parafrases, nenhuma explicacdo de passagens,
nenhuma definicdo ou terminologia técnica. Em vez disso, o texto destila os insights
centrais disponiveis através do estudo do Avatamsaka Sutra. Seu objetivo é,
aparentemente, tornar o Avatamsaka Sutra relevante para a pratica meditativa e acessivel
aos leigos.

Discernimentos do Dharmadhatu divide-se em trés secgbes, cada qual
correspondendo a um “discernimento” ou meditagdo sobre o conteudo do Avatamsaka
Sutra. O primeiro discernimento revisa a equivaléncia entre forma (sansc. rupa) e vazio.
Esta é uma equivaléncia presente no Sutra do Coragdo e outros livros da tradigdo
Mahayana indiana. Nada neste discernimento deve soar estranho para estudantes da
histéria do Budismo indiano. O segundo discernimento, por contraste, contém duas
inovaces criticas para o entendimento da apropriagao chinesa do Budismo — e, sendo
assim, dota o texto de especial significado do ponto de vista filoséfico.

A primeira inovagdo é a decisdo de Dushun por usar o termo chinés [i?
(principio/padrao) para caracterizar a natureza da realidade definitiva. A Mahayana
Indiana tipicamente caracteriza a natureza da realidade definitiva como vazia (sénsc.
sunyata) ou talidade (sansc. fathata). Ambos os termos conotam algo que desafia
conceitualizagdo. Dushun imbui /i de uma conotagdo epistemoldgica: /i € aquilo que esta
presente para aqueles que alcangam o nirvana. Experiéncia nirvénica, como Dushun a
compreende, ndo revela nem o vazio nem uma diversidade indiferenciada, mas, ao invés
disso, uma atividade sem limites e sem fim que tem coeréncia padronizada (cer Jiang
2001, 466-467; para uma interpretagéo contraria, ver Gimello 19762, 125).8

26 NT. Em caracteres chineses tradicionais/modernos: % fig 12 J-# ['Y/ 4 3k S0
21 NT. Em caractere chinés: £
28 Nota do revisor: importa aqui uma referéncia a génese deste conceito em sua relagédo com a
escola Madhyamaka derivada das tradugdes de Kumarajiva (343-413), ou seja, a "Escola dos trés
Tratados" (Sanlunzong).
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Ao discutir /i — a atividade sem limites e sem fim presente durante a experiéncia
nirvénica — ao invés de vazio, Dushun previne qualquer equivaléncia entre li e vazio total.
Qualquer outra coisa que isso possa ser, Ii esta longe de ser nada de nada. Ao discutir /i
ao invés de tathata, Dushun conquista a possibilidade de dizer algo sobre a realidade
definitiva.

A conceituagdo da experiéncia nirvanica como o encontrar da talidade apresenta
aquelas experiéncias como algo além de “tais”, mas a conceituagcdo da experiéncia
nirvdnica como o encontrar do /i ndo apresenta a atividade como algo diferente da
atividade. A primeira inovagdo de Dushun, assim sendo, abre caminho para o
desenvolvimento de uma teoria metafisica (conceitualizagdo) sobre a realidade
encontrada durante a experiéncia nirvanica.

A segunda inovagao em Discernimentos do Dharmadhatu é a decisdo de Dushun
por usar o termo chinés shi?® (coisa/eventos/fendbmenos) para se referir & miriade de
coisas que aparecem em nossas experiéncias de realidade. A Mahayana Indiana prefere
opor vazio a forma, sendo a forma um entre a miriade de dharmas que constituem a
realidade. De modo estrito, portanto, a equivaléncia “vazio é forma e forma € vazio” é uma
afirmacédo apenas sobre a relagéo entre os dharmas e a nogao de vazio: é a afirmacgéo de
que todos os dharmas sao vazios. Essa equivaléncia em nada esclarece se as realidades
compositas — tais como pessoas e carruagens — sao vazias.

A distingdo entre dharmas e realidades compositas faz sentido na tradigdo
Abhidharma: dharmas s&o reais, compdsitos sdo vazios. Porém, todas as tradi¢des
Mahayana afirmam que dharmas sdo vazios também. Assim, a segunda inovagéo de
Dushun torna a metafisica Mahayana mais eficiente: ausente uma raz&o para distinguir
dharmas dos constituintes dai construidos, tudo esta em uma paridade ontoldgica,
dharma e ndo-dharma da mesma maneira.

Dushun intitula 0 segundo discernimento como “Nao-obstru¢gdo mutua entre /i e
shi”. Ele divide o discernimento em dez temas, que naturalmente se agrupam em cinco
pares:

. 1/2 Li e Shi pervadem-se um no outro.
. 3/4 Li e shi manifestam um ao outro.

. 5/6 Li e shi escondem-se um ao outro.
. 7/8 Li e shi sdo idénticos entre si.

. 9/10 Li e shi sdo distintos entre si.

29 NT. Em caractere chinés: =
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Essas cinco relagdes mutuas especificam o sentido de “ndo-obstrugdo mutua”.
Uma vez que a primeira é fundamental para as quatro remanescentes, focalizaremos em
compreender a relacdo “pervasiva” entre /i e shi.

O mdtuo pervadir de /i e shi apresenta-se como paradoxal. Li é sem limites e sem
fim. Shi é limitado e impermanente. Pervadir significa “espalhar-se ao longo e estar em
toda parte de”. O paradoxo é que ndo estd de modo algum claro como o limitado e o
ilimitado podem pervadir um no outro. O ilimitado n&o se tornaria limitado em virtude de
estar contido em algo limitado? O limitado, em virtude de ser limitado, ndo precisaria
tornar-se ilimitado para se espalhar ao longo de toda parte do ilimitado? O primeiro par no
segundo discernimento de Dushun parece violar duas restricdes bem plausiveis, a saber:
nada limitado contém algo ilimitado; e nada limitado aparece ao longo de qualquer coisa
ilimitada.

Dushun admite que a sua afirmacdo do mutuo pervadir “transcende
sensibilidades convencionais”. Entretanto, ele oferece uma metafora para clarificagéo,
comparando /i & agua e shi a ondas. Esta metafora, origindria do Lankavatara Sutra,
supde que cada onda contém o oceano inteiro e que cada onda aparece em toda parte do
oceano. Estas suposicbes ndo s&o inteiramente implausiveis. Ondas individuais
estendem-se pelo oceano inteiro na medida em que ondas ndo possuem limites naturais
de extensdo; e ondas estendem-se sobre a superficie das aguas do oceano na medida
em que ondas ndo possuem limites naturais de espessura. Porém, a despeito da
plausibilidade, a metafora sugere que o pervadir de /i e shi equivale a afirmagao de que
nenhuma dentre a miriade de coisas possui limites naturais ainda que elas os paregam ter
(em virtude de se apresentarem a nos como individuos discretos que estdo separados e
independentes uns dos outros).

O terceiro discernimento no Discernimento do Dharmadhatu € “total pervadir e
acomodacdo”. Este discernimento se refere a natureza das shi individuais e as relagdes
entre elas. Dushun observa que cada shi ndo € nada além de /i e, ainda assim, em sua
individualidade, distinto de /i; que cada shi inclui e é incluida no interior de outras shi; este
mutuo incluir torna cada shi de algum modo onipresente, embora de modos que
preservam diferengas entre shi; que cada shi contém e é contida por todas as outras shi;
que este mutuo conter, enquanto preserva diferengas entre shi, é fractal, de tal modo que
cada cisco de areia contém a inteireza de tudo mais, que, por sua vez, contém o mesmo
cisco de areia que contém tudo mais, e assim repetidamente, ad infinitum; e que o incluir
e conter mutuos é simultdneo e, de algum modo, uma questdo de perspectiva. Essas
afirmacdes séo, de algum modo, consequéncias do pervadir mutuo de /i e shi. Restou aos
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contribuintes subsequentes da Escola Huayan explicar e elaborar a respeito do
discernimento final de Dushun.

3. Zhiyan (602-668)

A tradig&o identifica Zhiyan como o segundo patriarca da escola Huayan. Zhiyan
entrou na sanga budista sob a tutela de Dushun, quem o expds ao Avatamsaka Sutra no
Templo Zhixiang. Porém, o jovem Zhiyan também estava interessadissimo em assuntos
doutrinais, estudou uma ampla variedade de textos e aprendeu de mestres de outras
escolas. Seu conhecimento erudito enciclopédico sobre o Budismo, somado a incerteza
quanto ao modo que tantas doutrinas de muitas escolas Budistas podiam ser coerentes
entre si e a sua preocupagdo permanente com a acusagao de que o Budismo
negligenciava assuntos préaticos, levou o jovem Zhiyan a ficar desanimado e confuso.

Mais do que seguir o caminho mais tipico dos monges eruditos, Zhiyan deixou a
vida publica, passando cerca de 20 anos perambulando pelo interior e pregando aos
leigos. Ele retornou a Chang'an3 no final dos anos 640, onde atrairia muitos discipulos —
dentre os quais, os mais importantes foram Fazang (que se tornaria posteriormente o
Terceiro Patriarca) e 0 monge coreano Uisang (625-702), que levou a Huayan para a
Coreia. Em 661, o Principe Pei3!, filho do Imperador Gaozong e da Imperatriz Wu,
nomeou Zhiyan como professor chefe. (Essa nomeacdo pode ter sido um fator que
garantiu a Fazang acesso a corte real, 0 que foi tdo importante ao fim de sua carreira).
Zhiyan gastou seus anos restantes de vida, ensinando e refinando seus trabalhos
anteriores com detalhes eruditos.

Talvez o0 mais significativo dos Ultimos trabalhos de Zhiyan tenha sido os seus
Ensaios sobre os Diversos Topicos no Sutra Huayan (zh-CN. Huayan Jing Nei Zhang Men
Deng Za Kong Mu Zhang3; T45.1870). Aqui, Zhiyan introduz um panjiao de cinco
camadas. A camada mais baixa desse panjiao sdo os ensinamentos Abhidharma que

30 NT. Atualmente, Xi'an ou Sian, capital da Provincia de Shaanxi. Na época de Zhiyan, Chang'an
era capital da Dinastia Tang, a sua cidade mais populosa e cosmopolita, além de um importante
centro comercial e econémico na Asia. A cidade ficava préxima a fronteira com o Império Tibetano,
pelo qual chegaria a ser tomada no século VIII EC.
31 NT.: Trata-se de Li Xian, também conhecido como Mingyun, nomeado Principe Zhanghuai.
%2 NT. Em caracteres chineses tradicionais/modernos: % i 4% N & P45 fL H 2= | ™4 N
EARES NS
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supbem a existéncia de dharmas com “naturezas-em-si” (sénsc. svabhava). A segunda e
a terceira camadas, em seguida, envolvem os ensinamentos sectarios Mahayana
responsaveis pelas confusdes iniciais de Zhiyan. Esses ensinamentos reconhecem que
tudo, tanto os dharmas quanto as construgdes deles, é vazio em “natureza-em-si’. Mas
eles fazem isso de formas diferentes. Alguns deles, como o caso de Madhyamaka, tomam
0 vazio universal e completo para obstar a possibilidade de experimentar ou conhecer a
realidade livre de construgdes conceituais. Outros, como o caso da teoria tathagatagarbha
de Yogacara, fundamentam o vazio universal e completo sobre uma consciéncia pura e
imaculada. Zhiyan classifica ensinamentos sem fundamento puro e imaculado para o
vazio como “elementares” e aqueles que possuem tal fundamento como “avangados”,
ranqueando-os respectivamente como segundo e terceiro em seu panjiao.

A segunda camada do panjiao de Zhiyan esta para a terceira camada assim
como o primeiro discernimento de Dushun esta para o segundo. Nos dois casos, o Ultimo
reivindica um insight mais penetrante sobre o significado da origem dependente, em
virtude de se aplicar ndo somente aos dharmas, mas também as suas construcdes. Tanto
para Zhiyan quanto para Dushun, os insights mais penetrantes parecem revelar uma
preferéncia por consideragdes catafasicas — focalizando nos significados positivos da
origem dependente como manifesto nas doutrinas sobre tathata — em detrimento de
consideracdes apofaticas que focalizam as conexdes entre origem dependente e vazio.

De modo semelhante, a terceira camada do panjiao de Zhiyan esta para as
camadas subsequentes tal como o segundo discernimento de Dushun esta pata o0 seu
terceiro, aprofundando a respeito da natureza e das relagdes entre as shi individuais.
Porém, o panjiao de Zhiyan, diferentemente dos discernimentos de Dushun, oferece uma
motivacao doutrinéria para proceder em direcdo aos estagios mais elevados. A motivagao,
em suma, é que nenhum ensinamento Mahayana, elementar ou avangado, explica seja as
origens da iluminagao, seja as origens da ignorancia (como a principal causa de barreiras
a iluminagdo). Alguns ensinamentos Mahayana situam o vazio da realidade sobre algo
impuro e corrompido, carregado de obstaculos e impurezas. Esses ensinamentos
acomodam a ignorancia. Ainda assim, eles tém dificuldade em explicar como a iluminagdo
— pura ou imaculada - origina-se do impuro e corrompido. Outros ensinamentos
Mahayana situam o vazio da realidade sobre algo puro e imaculado. Ainda assim, eles
tém dificuldades em explicar como tal situagéo da origem a obstaculos e impurezas.

Zhiyan argumenta que os ensinamentos do Avatamsaka Sutra superam as
limitagbes dos ensinamentos elementares e avangados do Mahayana. (Ele também
reivindica esta virtude para os ensinamentos do Sutra de Lotus). Para Zhiyan, o
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Avatamsaka Sutra revela uma visdo imediata da realidade definitiva que resolve todo
conflito entre oposi¢des. Ele nomeia esta visdo de “dimensdo-dharmica da origem
dependente”. Essa dimensdo contrasta-se conceitualmente com a dimensdo da
“originacdo dependente” (sansc. pratitya-samutpada) familiar aos ensinamentos budistas
mais antigos. A dimensdo da originagdo dependente se refere as relagdes de
dependéncia entre dharmas condicionados e ilusérios e em relagdes particulares que
ajudam a sustentar ou extinguir modos de experiéncia samsaricos. Em contraste, a
dimensao-dharma da origem dependente refere-se as relagbes proprias aos modos
nirvénicos de experiéncia. A mais pertinente dessas relagdes, de acordo com o panjiao de
Zhiyan, é aquela entre a viso imediata da realidade definitiva e a experiéncia nirvénica
em si mesma. Para Zhiyan, elas estdo uma para outra como causa e resultado,
respectivamente. Ele chama o ensinamento relativo a primeira (causa) de ensinamento
“subito” e o ensinamento relativo & segunda (resultado) de ensinamento “redondo”.
Classificar o resultado como superior a causa, desse modo, completa seu panjiao de
cinco camadas.

Zhiyan empenha-se em explicar a cisdo de realidade do Avatamsaka Sutra no
seu Dez mistérios do Veiculo Unico de Huayan (zh-CN. Huayan Yicheng Shixuan Men3;
trad. Cleary 1993, 125-146). Ele faz isso com sua doutrina dos dez mistérios (zh-CN. shi
xuan) da dimens&o-dharma da origem dependente. Cada mistério se destina a revelar
algum aspecto da visdo de realidade do Avatamsaka Sutra. Esses aspectos nao
correspondem muito com as dez afirmagdes de Dushun sobre “‘impregnagdo e
acomodagdo totais” de cada shi com todas as outras (no seu terceiro discernimento).
Todavia, contribuidores subsequentes da escola Huayan compreendem os mistérios de
Zhiyan como um esforco de elaboragao a partir dessas afirmagoes.

Zhiyan pretende aplicar os dez mistérios as dez categorias de dharmas. Ele
apresenta cada categoria como um par de contrérios: doutrina e significado, /i e shi,
entendimento e prética, causa e resultado, pessoa e dharma, dimensdes e estagios,
professor e discipulo, chefe e ajudantes, substincia e fungdo, resposta e estimulo.
Contudo, ndo ha nenhum padrdo ou sistema aparente na ordem em que Zhiyan apresenta
os dez mistérios, nem ha, em Zhiyan, explicagdo sobre como cada categoria se aplica a
cada mistério.

A guisa de ilustragéo, considere cada mistério como pertencente & categoria de
shi. (1) Cada shi simultaneamente causa e resulta de todos as outras shi. (2) Cada uma

33 NT. Em caracteres chineses tradicionais / modernos: # i — 3+ % Fq [ #e/%—3+ %]
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se relaciona com todas as outras shi de um modo que pode ser descrito como “fractal”;
refletindo todas as outras, sendo refletida por aquelas outras, refletindo aquelas reflexdes,
sendo refletidas nas reflexdes daquelas reflexes e assim por diante, ad infinitum, tal
como uma joia na rede de Indra. (3) O surgimento de cada shi é simultaneo ao seu cessar
e cada revelagdo em si mesma de shi a consciéncia nirvanica coincide com a ocultagéo
de sua dependéncia em relagdo a outras shi. (4) Cada uma é dotada das qualidades de
todas as outras e, assim, por exemplo, manifesta-se como simultaneamente a menor
particula de areia e como o grande Monte Sumeru. (5) Cada shi, aparecendo em instante
Unico de pensamento, € simultaneamente passado, presente e futuro; e cada um desses
tempos tem seu préprio passado, presente e futuro. (6) Cada shi é simultaneamente pura,
na medida em que é idéntica a todas as outras shi, e misturada, na medida em que
contém todas as outras shi em si mesma. (7) Cada shi simultaneamente inclui e esta
incluida no interior de todas as outras shi, ainda assim, sem perder sua distin¢éo de todas
as outras. (8) Cada uma é idéntica a todas as outras no sentido de que cada uma
determina a identidade e o poder de todas as outras — e tem a sua identidade e poder
determinados por aquelas outras — sem perder a sua distin¢do. (9) Cada shi ndo é nada
além de criagdo da mente. (10) Cada shi revela o ensinamento redondo do Avatamsaka
Sutra e fomenta a compreensao da natureza da realidade definitiva.

Muitos dos mistérios de Zhiyan possuem um sabor paradoxal, apresentando shi
com caracteristicas aparentemente contrarias. Porém, Zhiyan os considera mistérios,
mais do que contradi¢bes. Sua intuigdo parece envolver um tipo de “aspectualismo”,
através do qual caracteristicas contrarias sao atribuidas a diferentes aspectos de uma e
da mesma shi, € na qual a oposi¢ao entre esses aspectos é uma questdo de limitagao da
perspectiva, mais do que uma contradigdo inerente. Este “aspectualismo” perspectivo
sustenta, como corolario, a doutrina de Zhiyan das seis caracteristicas. De acordo com
essa doutrina, cada shi cria todas as outras enquanto retém suas particularidades, inclui
todas as outras em seu préprio interior enquanto retém sua diferenga em relagao a elas e
integra as outras em um todo sem cooperar com aquelas outras para fazer isso. Contudo,
Zhiyan prové poucos caminhos de explicacdo dessas caracteristicas. Ele também nao
prové detalhe explicativo para localizar a diversidade completa da experiéncia em uma
fonte fundacional comum da mente. Essa tarefa sobrou para seus sucessores.
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4. Fazang (643-712)

Fazang foi 0 mais talentoso e influente aluno de Zhiyan e tornou-se o terceiro
patriarca da Huayan. Ele foi responsavel por sistematizar e estender os ensinamentos de
Zhiyan e por assegurar a proeminéncia do estilo Huayan de Budismo na corte imperial.
Ele é especialmente conhecido por seus comentarios definitivos a respeito do
Avatamsaka Sutra e Desespertar na Fé em Mahayana e por tornar as doutrinas de
Huayan acessiveis aos leigos, utilizando tecnologias familiares tais como saldes de
espelhos e impresséo por xilogravura. Essas contribuicdes embasam a visdo tradicional
de Fazang como o terceiro patriarca da Escola Huayan.

Os ancestrais de Fazang vinham da Soguediana (um centro de comércio na Rota
da Seda, localizado em regido onde hoje compreende partes do Uzbequistdo e do
Tajiquistdo), mas ele nasceu em Chang'an (hoje, Xi'an), capital da Disnastia Tang, onde
sua familia tornou-se culturalmente chinesa. Fanzang foi um adolescente fervorosamente
religioso. Fazang queimou seus dedos em frente a uma estupa aos dezesseis anos de
idade, seguindo um costume entdo popular de fazer autoimolagdes como sinal de
devocao religiosa. Depois de se tornar monge, ele assistiu Xuanzang® — famoso pela sua
peregrinacdo & india - na traducdo de textos Budistas do sanscrito para o chinés.
Contudo, Fazang tinha diferencas doutrinais com Xuanzang, por isso ele se tornou,
posteriormente, provavelmente por volta do ano 663 EC, discipulo de Zhiyan.

O acesso de Zhiyan a corte imperial deu a Fazang acesso a Imperatriz Wu3%, de
quem rapidamente ganhou protecdo. Ele assumiu uma gama de servigos publicos, tais
como: performar rituais de oracdo por chuvas e colaborar com vérios projetos de
tradugéo. Ele viajou ao longo do norte da China, ensinando o Avatamsaka Sutra e
debatendo com Taoistas. Interveio em confronto militar com os Quitais® em 697 EC,

% NT. Em caracteres chineses: Z #t . Nascido em Luoyang, Henan, em 602 EC; falecido em
Tongchuan, Shaanxi, em 664 EC. Linhagem budista: Yogacara.
3 NT. Wu Zetian (#RIK), imperatriz da Dinastia Tang, cujo reinado, oficiaimente, estendeu-se
entre 690 e 705 EC. Entretanto, desde meados do século VII EC j& exercia forte influéncia nas
decisbes politicas do Império na qualidade de Imperatriz Consorte no reinado de Tang Gaozong,
de quem foi a segunda esposa, e de regente, no reinado de seu filho, Tang Ruizong. Wu Zetian
assumiu o Budismo como religido e foi a nica mulher imperatriz a governar a China em toda a sua
histéria.
% NT. Em chinés, Qidan (3 7}): povo némade protomongol de etnia tungustica, dominado pela
China Tang, que vivia no extremo norte do Império, nas fronteiras com os Grdo-canatos Turco
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ganhando mais favores quando a Imperatriz Wu designou seus servicos rituais como um
instrumento para suprimir a rebelido. Além disso, Fazang forneceu informagdes para
debilitar conspiragbes de alguns conselheiros da Imperatriz que visavam assegurar o
poder para eles apds a sua morte. Isso assegurou status a Fazang — e a proeminéncia
dos ensinamentos Huayan — junto aos governantes que a sucederam.

4.1 Teoria das Trés Naturezas

O decimo e ultimo capitulo do Tratado dos Cinco Ensinamentos de Huayan (zh-
CN. Huayan Wujiao Zhang®’; T45.1866, trad. Cook 1970) contém muitas das doutrinas
mais distintivas e importantes de Fazang. Na primeira se¢&o, Fazang desenvolve sua
teoria das trés naturezas. A teoria original foi desenvolvida no Budismo Yogacara e
estabelece trés “realidades”: primeiro, que ndo ha nada além de uma realidade inefavel e
inexprimivel que lembra o espago, 0 ouro € a agua em sua pureza natural absoluta;
segundo, que esta realidade aparece como uma construcdo imaginativa irreal; terceiro,
que esta construgao irreal é a base para o erro, que surge pela confusdo da construcéo
com a realidade.

No seu Tratado das Trés Naturezas, o filésofo Yogacara, Vasubandhu, nomeia a
natureza de cada uma dessas trés “realidades”. Ele afirma que a realidade inexprimivel e
inefavel possui a natureza da “consumagéo” (ou perfei¢do): essa realidade é perfeita e a
sua natureza nd@o é outra coisa sendo vazio. Ele diz que as construgbes imaginativas
irreais, aparéncias ndo mais que aparéncias, possuem a natureza de “outro-dependente”,
que € sindnimo de origem dependente (pratitya-samutpada). Enfim, ele expressa que as
confusdes a respeito das construgdes imaginativas irreais possuem a natureza de
“fabricacdo” (ou imaginagéo ou discriminagao).

A tradicdo Madhyamaka, ao final, defendeu uma versdo da teoria das trés
naturezas, embora com algumas diferengas em relagéo a versao de Yogacara. De acordo
com a teoria Yogacara, enquanto a natureza fabricada é vazia, a natureza outro-
dependente e consumada sao reais. As construcdes imaginativas associadas a natureza
outro-dependente — as sementes carmicas na consciéncia repositéria — devem possuir

Oriental e Uigur, predominantemente de etnia turcomana e religido mugulmana. Os Quitais
possuiam sistemas religiosos proprios, mas também foram alvo de proselitismo budista, religido
que se expandiu e se consolidou entre eles.
37 NT. Em caracteres chineses tradicionais / modernos: 3 i T2 & | H™ 1L ¥ &

119



algum aspecto que seja real, de acordo com os Yogacarianos, para que nao haja lugar
para elas esperarem sua futura atualizagdo; e a realidade inefavel associada a natureza
consumada também deve ter algum aspecto que seja real, de tal modo que se evite o erro
de aniquilacionismo. Madhyamakianos rejeitam as razdes dos Yogacarianos como
falaciosas, preferindo uma interpretacdo mais epistemolégica do que ontoldgica das trés
naturezas. O desafio da interpretacdo epistemoldgica, todavia, € como dar sentido a
possibilidade de aparéncias delirantes na auséncia de algo real.

A estratégia de Fazang para resolver esse debate envolve adaptar a tatica
perspectivista de Despertar na Fé em Mahayana para a teoria das trés naturezas,
atribuindo dois aspectos a cada natureza. De acordo com a teoria de Fazang, um dos dois
aspectos associados a cada natureza é fundamental e o outro € derivativo. Os aspectos
fundamentais sdo, respectivamente: puro e imutavel, sem natureza-em-si (svabhava) e in-
existéncia do ponto de vista da realidade - isto é: ndo sendo nada além de convencéo. Os
aspectos derivativos sdo: confluéncia a condigdes, existéncia aparente como
completamente interdependente e existéncia de bom-senso (0 que envolve uma
capacidade de parecer tal como se possuisse natureza-em-si).

Tanto Yogacarianos quanto Madhyamakianos defendem o aspecto derivativo
para cada natureza. Portanto, a técnica de Fazang para justificar sua teoria é dupla:
primeiro, argumenta que cada natureza apenas possui seu aspecto fundamental quando
possui seu aspecto derivativo. Uma vez que todos aceitam que os aspectos derivativos
sao legitimos e corretos, a isso deveria seguir que os aspectos fundamentais também
seriam legitimos e corretos. Assim, a viséo de Fazang objetiva incluir tudo que seja
correto nas visdes de Yogacara e Madhyamaka, enquanto evita as obje¢des que cada
uma dessas visdes mais limitadas apresenta uma contra a outra.

A teoria das trés naturezas de Fazang da destaque a natureza outro-dependente
da realidade — como a realidade parece quando conceitualizada por aqueles que néo
possuem engano e ignorancia. Isso introduz a possibilidade de desenvolver uma teoria
metafisica sobre a realidade tal como ela parece aqueles que sdo iluminados. Fazang
endossa duas analises complementares dessa realidade. Uma anélise focaliza os
dharmas na medida em que eles sejam resultados, investigando a relatividade nao dual
da Mente Unica (como causa) e a inteireza dos darmas (como resultado). A outra anélise
focaliza os darmas na medida em que sejam causas, investigando a identidade e a
inclusdo muatuas entre cada dharma individual e todos os demais dharmas.
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4.2 Analise da Mente Unica

Em seu Comentario sobre Despertar na Fé em Mahayana (zh-CN. Dacheng qixin
lun yiji®; T44.1846, trad. Vorenkamp 2004a), Fazang identifica a Mente Unica com o
tathagatagarbha. Tathagatagarbha, como Fazang a entende, ndo € nem uma consciéncia
individual nem algo que esteja a parte ou em oposicdo a matéria. Ao contrario, € a fonte
Unica e solitaria de tudo o que existe, criando e sustentando a dimensao-dharma da
origem dependente — embora sem separagdo daquela dimensdo. Mente Unica, para
Fazang, é a realidade prévia a qualquer consciéncia individual e aos objetos da
consciéncia (sejam mentais ou materiais). Essa primazia é ontologica, acompanhando a
ordem em relacdo a qual a realidade é estruturada em componentes mais ou menos
fundamentais.

Fazang estabelece que a Mente Unica tem dois aspectos, Mente Talidade e
Mente Samsara. Mente Talidade € livre de cognicédo discernente, tanto produzida quanto
destruida. Ela testemunha o que ndo é nem isso nem aquilo e, ainda assim, ndo é vazio.
A Mente Samsara, por contraste, surge e cessa de acordo com condigdes, transformando-
Se em pureza e impureza.

Fazang explica a relagdo entre esses dois aspectos da Mente Unica,
estabelecendo uma distingdo entre Talidade e Ignorancia. Talidade é a natureza
verdadeira da realidade. Fazang coloca que Talidade tem dois aspectos, um imutavel, o
outro acompanha mudanga. Talidade enquanto imutével é calma e quiescente. Talidade
enquanto acompanhando mudanca &, por contraste, dindmica, embebida no fluxo e
refluxo de dharmas condicionados. Por causa de ser possivel encontrar a Talidade
apenas via testemunho da consciéncia sem um sentido de si-mesma, Fazang a
caracteriza como vazia. Ignorancia, por contraste, é aquilo que da inicio a dukkha. Fazang
igualmente postula que isso possui dois aspectos. Como vazia, a Ignoréncia torna seus
resultados ilusérios. Como algo ativo, funcional e completo, ela perfuma os dharmas
condicionados com obstaculos e impurezas. Porque ela é responsavel pela aparéncia de
objetos ilusorios, Fazang caracteriza este aspecto como existente.

Talidade e Ignoréncia, na concep¢do de Fazang, sdo os dois aspectos
fundamentais da Mente Unica. Os aspectos da Talidade como imutavel e da Ignorancia
como vazia correspondem a Mente Talidade. Essa correspondéncia estabelece a Mente
Talidade como testemunha de dharmas nédo condicionados. De maneira similar, os
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aspectos da Talidade como acompanhando mudanga e da Ignoréncia como ativamente
funcional correspondem a Mente Samsara. Essa correspondéncia coloca a Mente
Samsara como testemunha dos dharmas condicionados. (Fazang prové uma elaborada
analise da Mente Samsara, inspirado pelo Yijing® [Classico das Mutagdes]. A esséncia da
sua andlise explica que, por conta da Talidade estar presente na Mente Samsara, a
pratica correta para o cessar de dukkha envolve participar do aspecto de Talidade dos
dharmas condicionados ao invés de provocar o cessar daqueles dharmas.)

4.3 Anadlise dos Dharmas

A terceira se¢é@o do décimo capitulo do Tratado sobre os Cinco Ensinamentos de
Huayan, Fazang oferece oito teses sobre os dharmas como causas dependentemente-
originadas. Quatro delas dizem respeito as diferentes substéncias do dharma (dharmas tal
como relacionam-se com outros dharmas). cada dharma inclui todos os outros, esta
incluido no interior de todos os demais, determina a identidade de todos os outros e tem a
sua identidade determinada por todos os outros. As quatro restantes dizem respeito as
mesmas substincias dos dharmas (dharmas tal como se relacionam a totalidade da
dimensao-dharma das origens dependentes): cada dharma inclui a totalidade de dharmas,
¢ incluido no interior da totalidade, determina a identidade da totalidade e tem a sua
identidade determinada pela totalidade.

As teses de Fazang envovem duas afirmagdes salientes. A primeira é que todo
dharma possui, simultaneamente, aspectos de existente e de estar vazio. Como existente,
cada dharma aparece como um individuo que é (numericamente) distinto dos outros.
Como vazio, a cada dharma falta qualquer sorte de natureza em si-mesmo que o poderia
tornar invulneravel aos demais. A segunda afirmacéo de Fazang é aquela conforme a qual
todo dharma também possui, simultaneamente, os aspectos de ter poder e de faltar
poder. Como poderoso, cada dharma afeta os outros para além do controle e apesar de
suas resisténcias. Como desprovido de poder, cada dharma é vulneravel aos outros,
afetado por eles para além do sei proprio controle e apesar de sua resisténcia. Fazang
utiliza essas formulagdes para defender que, enquanto um dharma existe ou tem poder,
0s outros sd@o vazios e desprovidos de poder; e, enquanto um dharma é vazio ou
desprovido de poder, os outros existem e possuem poder. Sua tese sobre incluséo e
identidade mutuas segue como corolario.
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Fazang prove vérias metaforas para elucidar suas reivindicagbes acerca da
inclusdo e identidade mutuas, tal como a metafora da rede de Indra e a metafora da
contagem de dez moedas. A metafora mais desenvolvida encontra-se na quarta e Ultima
secdo do décimo capitulo do Tratado sobre os Cinco Ensinamentos de Huayan, no qual
Fazang utiliza a analogia de uma construgdo emoldurada para explicar seis caracteristicas
dos dharmas como causas dependentemente-originadas (Fazang 2014b). Fazang rotula
as seis caracteristicas como integralidade, particularidade, identidade, diferenca,
integragdo e desintegragdo. Cada uma delas relaciona-se a alguma caracteristica do
dharma individual como parte de um todo integrado, semelhantemente a relagéo que uma
viga mantém com uma constru¢do. As explicagbes de Fazang s&o notoriamente densas.
De modo grosseiro, parece que que um dharma possui integralidade na medida em que
cria um todo; particularidade, na medida em que seja numericamente distinto deste todo;
identidade, na medida em que inclua todas as demais partes do todo; diferenga, na
medida em que seja numericamente distinto dos demais; integracdo, na medida em que a
criagdo do todo n&o interfira na mesma acdo que cada um dos demais dharmas operam
do todo; e desintegragédo, na medida em que o seu sucesso criativo ndo dependa da
cooperagao dos demais dharmas no todo.

4.4 Panjiao

Os primeiros nove capitulos do Tratado sobre os Cinco Ensinamentos de
Huayan, de Fazang, proveem, por efeito, uma argumentagéo enciclopédica em favor de
um sistema de panjiao que eleva a viséo de Fazang acima das limitagbes de todas as
tradicbes budistas anteriores, porém, Fazang ndo prové nenhum sumario conveniente.
Com algumas excegdes menores, a linha basica segue o panjiao de Zhiyan.

O primeiro ensinamento do panjiao de Fazang — aquele que ele elege como
portador da menor verdade, como sendo o mais limitado em seus meios habeis — é
chamado por ele de Hinayana (hoje referido como Abhidharma). Fazang oferece trés
criticas a esse ensinamento. Primeiro, ele defende que a analise Abhidharmica da
consciéncia é incompleta, pois ndo prové uma analise compreensiva da consciéncia
repositéria (alayaviinana) — o que ocorre apenas no ramo Yogacara da tradigdo
Mahayana. Em segundo lugar, ele argumenta que a analise Abhidarmica dos dharmas é
incompleta, pois nenhuma escola da tradigdo consegue estabelecer uma lista de dharmas
que contenham todos os dharmas contidos nas demais listas e porque a tradigdo nédo
parece poder resolver discordancias sobre o status de certos dharmas putativos. Terceiro,
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e mais importante, ele reivindica que a tradicdo Abhidarmica permanece comprometida
com o erro do Eternalismo, pelo fato de negar que os dharmas sejam vazios.

O Segundo ensinamento do panjiao de Fazang € aquele que ele chama de
Ensinamento Elementar do Mahayana. Esses sdo os ensinamentos de Madhyamaka e
Yogacara, representados por figuras como Nagarjuna e Vasubandhu, na india, e por
Jizang e Xuanzang, na China. Fazang elege este ensinamento como superior ao primeiro
porque ensina que tudo, dharma ou néo, é vazio, e porque a tradicdo Yogacara prové
uma analise compreensiva da consciéncia repositéria. Contudo, de acordo com Fazang, a
analise Yogacariana da consciéncia é errdnea porque confunde a consciéncia repositéria
com algum tipo de realidade definitiva. A consciéncia repositoria, de acordo com a
tradi¢do Yogacara, contém impurezas e maculas. Enquanto, conforme o entendimento de
Fazang, a realidade definitiva é livre de tais imperfeicdes.

O terceiro ensinamento do panjiao de Fazang é aquele que chama de
Ensinamento Final de Mahayana. Fazang tem em mente ensinamentos associados a
teoria de tathagatagarbha, tal como presente em textos como Despertar na Fé em
Mahayana. De acordo com Fazang, o Ensinamento final melhora os Ensinamentos
Elementares por conta de seu entendimento correto da realidade definitiva como pura e
imaculada - ndo como consciéncia repositéria, mas como tathagatagarbha. O
Ensinamento Final também transcende as limitagdes dos dois ensinamentos anteriores —
cada qual focalizando no par “existéncia” e “vazio’ como mutuamente excludentes — ao
tratar a realidade definitiva como tendo dois aspectos: um aspecto de existente € um
aspecto de estar vazia.

Ha uma tensao latente no interior da teoria de tathagatagarbha, tal como Fazang
a compreende. Trata-se da tensdo entre conceituar a realidade definitva como
tathagatagarbha e conceitualizar tathagatagarbha como inefavel. Eis o porqué de Fazang
posicionar o Ensinamento Final de Mahayana como inferior ao quarto ensinamento, o qual
nomeia Ensinamento Subito. Trata-se do ensinamento de Vimalakirti, do Vimalakirti Sutra,
que, em resposta a demanda de caracterizar a realidade definitiva, responde com o
siléncio. Esse, de acordo com Fazang, é um ensinamento superior ao Final de Mahayana
porque a unica maneira de ter sucesso na conceituagdo da natureza da realidade é
recusar a conceituar em primeiro lugar.

O quinto e Ultimo ensinamento no panjiao de Fazang - o pinaculo do
ensinamento budista, na sua visdo — é o que ele chama de Ensinamento Circular. Aqui,
Fazang refere-se aos seus proprios ensinamentos, o qual posiciona como
desenvolvimento dos ensinamentos de seu mestre, Zhiyan, e o qual localiza em forma
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embriondria entre os escritos de Dushun e em meio a muitos versos do Avatamsaka
Sutra. Enquanto o primeiro ensinamento do panjiao de Fazang focaliza a natureza
fabricada da realidade e, enquanto os trés ensinamentos intermediarios focalizam na
natureza consumada da realidade, Fazong reivindica que apenas o Ensinamento Circular
acomoda as trés naturezas da realidade. Isso porque, de acordo com ele, tudo € vazio e,
assim, o ensinamento compreende corretamente a natureza “fabricada” do que parece
estar ndo-vazio; porém, a natureza consumada da realidade Ultima é inefavel e, assim, o
ensinamento consegue evitar as limitagbes dos Ensinamentos Elementares e Final de
Mahayana. Na visdo de Fazang, ja que apenas o Ensinamento Circular compreende a
natureza outro-dependente da realidade definitiva — uma natureza ignorada por outras
tradigdes budistas — ele conclui que o Ensinamento Circular, tal como expresso na sua
metafisica, & superior a todos os outros ensinamentos budistas.

5. Li Tongxuan (635-730)

Li Tongxuan é um contemporéneo de Fazang que permaneceu relativamente
desconhecido durante a sua vida e, portanto, falta a ele a honra de ser considerado um
dos patriarcas do Budismo Huayan. Todavia, o trabalho de Li veio a exercer uma
influéncia substancial sobre a tradicdo budista subsequente através do seu impacto sobre
0 monge coreano Chinul (1158-1210), o monge japonés Moye (1173-1232) e os mestres
do Linji Chan, Juefan Huihong (1071-1128) e Dahui Zonggao (1089-1163). Sabemos
pouco sobre a vida de Li. Ele viveu como um exegeta leigo recluso do Budismo, levando
um estilo de vida austero, que envolvia uma refei¢do didria de apenas sete bolinhos de
arroz feitos com tamaras e ciprestes. Ele também aparenta ter possuido conhecimento
extensivo do Livro das Mutagbes (zh-CN. Yijing), possivelmente devido ao fato de ter
descendéncia da familia real Tang. Li influenciou a tradigdo Huayan por meio de alguns
escritos: um comentério sobre o Avatamsaka Sutra (zh-CN. Xin Huayan Jing lun“;
T36.1739), um sumario desse comentario e um sumario, capitulo a capitulo, do préprio
Avatamsaka Sutra. Seus escritos sdo notaveis por utilizarem a teoria do yin-yang e das
Cinco Fases*!, bem como pelo apelo ao raciocinio correlativo, para discernir a significagao
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#'NT. Em inglés, five phases, diz respeito a teoria dos T.1T (zh-CN. Wuxing), também possivel de
ser traduzida, em portugués, como teoria dos Cinco Movimentos ou, mais popularmente, dos Cinco
Elementos: terra, agua, metal, madeira e fogo.
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soterioldgica em seus minimos detalhes, tais como dire¢des geogréficas, numeros e
nomes de Bodhisattvas.

A contribuicdo central de Li a tradigdo Huayan & seu ensinamento sobre a
verdade unica da dimensdo-dharma (zh-CN. yi zhen fajie*?). De acordo com o0s seus
ensinamentos, todos os lugares e objetos do mundo s&o como s&o. Ndo ha separagéo
ontologica entre o sagrado e o secular, iluminagao e ignorancia ou entre o Buda e os
seres sencientes. Os ensinamentos de Li da verdade Unica da dimens&o-dharma
sustentam uma abordagem subtista da iluminacéo, conforme a qual os seres sencientes
atingem a condi¢do de Buda de modo subito ao invés de gradual. Eles d&o suporte
também a sua decisao de explicar as ideias budistas, utilizando textos classicos chineses,
tal como manifesto em seus apelos frequentes ao Livro das Mutagbes no seu comentario
ao Avatamsaka Sutra. De acordo com Li, os sabios chineses, como Kongzi (Confucio) e
Laozi (o tradicional fundador do Taoismo), e os cassicos chineses, oferecem instrugdes
de bodhisattvas em virtude de seus esforgos em edificar os seres sencientes — e porque,
de acordo com os ensinamentos de Li, a condigdo humana ordinéria é o fundamento para
iluminag&o nesta vida.

Li justifica seus ensinamentos da verdade Unica da dimensao-dharma com uma
abordagem distintiva e atemporal da existéncia. De acordo com Li, a existéncia néo
somente esta sujeita @ mudancga, mas também é inteiramente completa a cada momento.
Passado, presente e futuro coexistem em cada momento. Essa atemporalidade da
existéncia resolve diversos problemas que Li identifica nas nogdes de causa e efeito. O
primeiro problema refere-se a relagdo conceitual. Se causa e efeito ndo sdo simultaneos
(surgindo no mesmo e unico momento), Li argumenta, entdo, que as causas néo séo
consideradas causas até que seus efeitos surjam, portanto, efeitos precedem as suas
causas. Se, por confraste, causa e efeito sdo simultineos, causa se torna causa
exatamente quando os efeitos surgem. O segundo problema refere-se a relagéo temporal.
Se causa e efeito ndo sdo simultaneos, Li argumenta que ha uma lacuna inexplicavel
entre o tempo no qual surge a causa e o tempo no qual o efeito daquela causa aparece.
Se, por contraste, causa e efeito sdo simulténeos, nao ha tal lacuna.

Se passado, presente e futuro se misturam, portanto, uma vez que os seres
sencientes até entdo ignorantes recebem, subsequentemente, iluminagdo, ndo ha
diferenca ontolégica entre ser um ser senciente e ser um Buda: seres sencientes séo
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simultaneamente Budas. Li, neste ponto, diverge dos ensinamentos Huayan mais
canonicos de Fazong, conforme 0s quais ignorancia e iluminagdo sdo aspectos diferentes
da mesma realidade. Na versao de Li, a diferenga entre seres sencientes e Budas e entre
ignorancia e iluminagdo é meramente epistemologica, uma questdo de confusdo sobre a
natureza e as condicdes de dukkha.

Li encontra suporte escritural para a sua abordagem atemporal da existéncia e
para 0 seu ensinamento associado da verdade Unica da dimens&o-dharma em duas
estérias. A primeira é a estéria da menina dragdo, que ocorre no Sutra de Létus, no qual
uma menina dragéo alcanga da condi¢do de Buda em um Unico instante. A segunda, a
estéria de Sudhana, ocorre no Avatamsaka Sutra, no qual Sudhana obtém a condi¢éo de
Buda em uma Unica vida. Li interpreta os dois casos como exemplos ilustrativos de que o
momento no qual a mente comega a praticar o caminho budista € 0 mesmo em que a
pessoa atinge a iluminacdo perfeita. Uma vez que a pratica é a causa do efeito, a
iluminagdo, assim segue que a causa e o efeito sdo simultaneos — e, assim, todos os
tempos coexistem em um Gnico momento. (Para Li, a estéria da menina Dragao é menos
perfeita que a de Sudhana, pois a menina Dragéo, diferentemente de Sudhana, muda o
seu corpo e de locagéo geografica ao obter iluminagéo).

6. Chengguan (738-839)

A vida de Chengguan foi marcada pelo encontro continuo com a diferenga. Ele
viveu entre o reinado de nove imperadores Tang e seus estudos foram vastamente
abrangentes - incluindo doutrinas e praticas meditativas budistas, textos cléssicos
originarios da China bem como os Vedas indianos e trabalhos de ciéncia indiana. A
tradigdo identifica Chengguan como o quarto patriarca da Escola Huayan, porque ele
estudou sob a supervisdo de Fashen (718-778), que foi aluno de Huiyuan (673-743), um
estudante de Fazang.

Chengguan foi um escritor prolifico. Ele compds um comentério (acompanhado
de um sub-comentério) sobre o Avatamsaka Sutra que substituiu o de Fazang quanto a
autoridade e influéncia, bem como um comentario influente sobre os Discernimentos de
Dharmadhatu, de Dushun (zh-CN. Huayan fajie xuan jing*; T45.1883, trad. Cleary 1983,
71-124). Ele palestrou frequentemente para oficiais imperiais e escreveu varios ensaios
sob a sua demanda. Os escritos de Chengguan s&o notaveis pelas citagbes recorrentes
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dos classicos chineses, tomando de empréstimo palavras, mas ndo os significados, de tal
modo a tornar seus ensinamentos mais acessiveis aos eruditos letrados. Esse estilo é,
provavelmente, uma resposta ao enfraquecimento do status politico do Budismo na
sequéncia da rebelido de An Lushan (755-763)*, que fez aumentar a suspeita chinesa em
relacdo as tradigbes estrangeiras, como o Budismo, e, assim sendo, ampliou a
necessidade de demonstrar como os ensinamentos budistas harmonizavam-se com as
tradi¢des chinesas nativas.

A contribuigdo mais distintiva de Chengguan & tradi¢cdo Huayan é a sua teoria da
dimensao-dharma quadrupla. Essa teoria identifica quatro modos de encontrar a
dimensao-dharma da origem dependente. Chengguan nomeia a primeira dimensé&o-
dharma de shi. Shi, para Chengguan, refere-se a forma, mente e outras caracteristicas.
Chengguan caracteriza esta dimens&do como condicionada, semelhante a uma iluséo, em
virtude de faltar a ela verdadeira substancia e natureza e por conter caracteristicas irreais.
E a dimensdo-dharma encontrada tal como particularizada em inumeraveis individuos
distintos. Chengguan chama a segunda dimensé&o-dharma de li. Chengguan compreende
li como algo que se refere a substancia, natureza, vazio, quiescéncia, a imutavel natureza
de todos os dharmas. Ele caracteriza esta dimensao como idéntica a verdadeira natureza.
E a dimensao-dharma encontrada de modo originalmente puro e livre de maculas.

Chengguan agrupa as duas dimensdes-dharma remanescentes conjuntamente
como dimensGes-dharma de néo-obstrucdo. A terceira, a dimensédo-dharma de néo-
obtrugéo entre shi e li, correlaciona-se ao segundo discernimento de Discernimentos do
Dharmadhatu, de Dushun. A quarta, a dimenséo-dharma de nao-obstrugao entre shi e shi,
correlaciona-se ao terceiro discemimento de Discernimentos do Dharmadhatu, de
Dushun. Chengguan endossa a analise de Dushun dessas dimensdes. Ele adiciona, aos
insights de Dushun, a formulagdo de que a nao-obstrugao de /i e shi é o fundamento da
nao-obstrugdo entre as shi. Esse significado é duplo. De uma perspectiva pratica, ele quer
dizer que o insight meditativo a respeito de /i é pré-requisito para o insight meditativo
sobre shi. De uma perspectiva tedrica, ele quer dizer que, as shi séo mutuamente
idénticas e inclusivas em virtude de suas penetragcbes comuns por /i; sendo cada shi

44 An Lushan foi um lider militar e politico de origem soguediana e turcomana que, em meados do
século VIII EC, dominava varios territorios de fronteira ao nordeste do Império Tang. An Luchan
comandou uma investida contra seu rival pelo posto de chanceler no reinado de Tang Xuanzong.
Neste contexto, ele tomou a capital da Dinastia Tang, Luoyang (posteriormente também conquistou
Chang’an), e acabou por se autoproclamar primeiro imperador da Dinastia Yan (An-Shi), que durou
aproximadamente 8 anos, até os Tang conseguirem recuperar o poder do império.

128



idéntica a i e o incluindo e, sendo /i idéntico a todas as shi e as incluindo, cada shi é
idéntica a todas as outras shi e as incluindo.

Chengguan, além do mais, desenvolve a tradicdo Huayan ao subsumir técnicas
Chan sob o ensinamento perfeito de Huayan. Huiyuan, discipulo de Fazang, havia
criticado o panjiao de Fazang por incluir o Ensinamento Subito. Sua critica era dupla.
Primeiro, o Ensinamento Subito ndo faz parte, pois 0 panjiao de Fazang hierarquiza os
ensinamentos quanto aos seus conteudos e o ensinamento subito — na qualidade de
inexpressivel — ndo possui conteudo. Segundo, se alguém hierarquiza ensinamentos
conforme qudo bem eles expressam a verdade sobre a realidade definitiva, entdo, o
Ensinamento Subito, em virtude de ensinar a inexpressibilidade da verdade definitiva, ndo
se distingue nem do Ensinamento Final de Mahayana nem do Ensinamento Circular.

Chengguan apresenta o panjiao de Huiyuan como um vestigio de seu
entendimento empobrecido da pratica de meditagdo Chan. Em resposta e no esforgo de
defender o panjiao de Fazang, Chengguan desenvolve seu proprio panjiao. Ele identifica o
Ensinamento Subito com aos ensinamentos de varias tradicbes Chan. Esses
ensinamentos, tal como Chengguan os compreende, usam palavras para expressar a
identidade da mente e de Buda; e a transmissdo direta mente-a-mente dessa verdade é
suficiente para distinguir a Chan de outras tradi¢des budistas — em respeito a préatica se
n&o ao conteudo.

Apesar da avaliagdo desfavoravel dos ensinamentos de Huiyuan por Chengguan,
Chengguan seguiu Huiyuan na sua critica explicita aos ensinamentos originariamente
chineses dos ru (confucionistas) e dos taoistas. Ele identifica 0 ensinamento cardinal da
tradigdo ru como as cinco virtudes constantes — benevoléncia, justica, propriedade,
sabedoria e sinceridade*; o ensinamento cardial do Taoismo como espontaneidade (zh-
CN. ziran)*; e o ensinamento cardial do Budismo como causalidade (zh-CN. yinyuan)+.
As criticas de Chengguan concentram-se na reivindicagdo de que ensinamentos néo-
budistas fundamentam uma forma de pseudo-causalidade que abnega responsabilidade
por agdes e rebaixa o papel da sabedoria. Contra o Yijjing (associado aos Confucionistas),
ele argumenta que localizar a origem da miriade das coisas nas transformagdes do yin e
do yang imputa responsabilidade pela sabedoria ou pela estupidez aos trabalhos

45 Em chinés, respectivamente, 1= (ren), 25 (yi), 14 / 4L (Ii), & (zhi) e #% / ¥ (cheng).
46 NT. Em portugués, outra tradugao mais comum para ziran (5 %&) é naturalidade.
47 NT. Em caracteres chineses tradicionais / modernos: [X145 / [K %
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impessoais do Céu*, assim, negando o papel da consciéncia na criacdo de realidades.
Ele desenvolve uma critica similar contra o Daodejing*, que localiza a fonte da miriade
das coisas no Tao e rebaixa praticas de cultivo como supérfluas. Contra Zhuangzi®,
finalmente, ele argumenta que sua énfase se da na espontaneidade como meio para a
iluminagdo surgir sem causa, em detrimento de uma pratica cuidadosa, o que seria
errneo, pois ignora 0 modo pelo qual ignoréncia e iluminagao dependeriam de condigbes
prévias.

7. Guifeng Zongmi (780-841)

A tradigao identifica Zongmi como quinto patriarca de Huayan. Zongmi passou
sua juventude estudando classicos confucionistas e Budismo antes de treinar com o
mestre Chan (Zen) Suizhou Daoyuan (750-820). Posteriormente, seguindo a um breve
periodo de estudos do Avatamsaka Sutra com Chengguan, Zongmi comegou um extenso
periodo de escrita. Seus esforgos focalizavam, inicialmente, na reunido de comentarios
sobre varios sutras e em escrever 0s seus proprios. Em tempo, ele privilegiou a
compilacdo de textos Chan para criar um canone para a tradigdo Chan. Esses esforgos o
levaram a conquistar o staus de patriarca da escola Heze de Chan. Embora Colegédo de
Escritos sobre as Fontes de Chan (zh-CN. Chanyuan zhuquanji®') de Zongmi néo exista
mais, seu prefacio, Prolegdmenos a Colegédo de Escritos sobre as Fontes de Chan (zh-
CN. Chanyuan zhuquanji douxu®?, T48.2015, trad. Broughton 2004), sobreviveu.

O principal trabalho filos6fico de Zongmi é Investigagdo sobre a Origem da
Humanidade (zh-CN. Yuanren lun33; T45.1886, trad. Gregory 1995). O titulo deste livro
deve ter sido um jogo com Investigagdo sobre a Origem do Caminho, um ensaio anti-

48 NT. Em inglés, heavens, tradugéo para a palavra X (Tian), normalmente traduzida para o
portugués como Céu.
4 NT. Em caracteres chineses tradicionais / modernos: i& 4% / & {45, literalmente, “Classico
do Caminho e da Virtude”, obra atribuida ao sabio Laozi como sendo a fundadora da tradi¢éo
taoista.
5 NT. Sabio taoista, seguidor de Laozi e cujos escritos a ele atribuidos também compdem o
canone desta tradigao filosdfica.
51 NT. Em caracteres chineses tradicionais / modernos: 8 il 5# =2 4 | #1445
52 NT. Em caracteres chineses tradicionais / modernos: 5 5% 24 42 41 )5 | #U5 A S HL T
53 NT. Em caracteres chineses tradicionais / modernos: J& A & / Ji A\ 18
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budista influente escrito pelo filésofo confucionista Han Yu (768-824). O livro de Zongmi
oferece, por efeito, um sistema inovador de panjiao. A inovagdo central é a sua incluséo
do Taoismo e do Confucionismo. A discussao de Zongmi sobre a for¢a e a fraqueza de
cada visao é detalhada e aqui apresentamos apenas alguns dos seus argumentos.

Zongmi afirma que Kongzi e Laozi s@o ambos grandes sabios e que seus
ensinamentos éticos sdo extremamente benéficos para as pessoas comuns. Contudo,
confucionistas e taoistas defendem que humanos, animais e objetos inanimados todos
vém a existéncia da mesma “forga vital” subjacente (zh-CN gi®, grosseiramente similar ao
“ilimitado”® de Anaximandro). Zongmi argumenta que isso cria um problema insoltvel.
Uma vez que a forga vital originalmente ndo possui consciéncia, e, uma vez que nds
recebemos esta forca do mesmo modo que a grama ou as arvores a recebem, ou a nés
deveria faltar consciéncia ou, ao contrario, grama e arvores a deveriam possuir. Ademais,
confucionistas e taoistas acreditariam que o destino é governado pelo Céu (zh-CN. tian,
uma forga impessoal mais elevada), que age em acordo com o Caminho moral. Zongmi
argumenta que eles ndo podem explicar por que um Céu moral permite aos virtuosos
sofrerem e aos viciosos florescerem. Florescendo aquele que nao possui moral enquanto
os virtuosos sofrem, a distribuicdo das recompensas e punicdes seriam injustas.

Zongmi defende que os budistas podem resolver ambos os dilemas. Quanto ao
problema do mal, Zongmi apela a doutrina budista da reencarnagéo para explicar como a
distribuicdo de prémios e puni¢des no universo, ao final, é justa. De acordo com essa
doutrina, a distribuicdo de recompensas e castigos é determinada ndo somente pelas
acdes de uma pessoa ao curso de sua vida atual, mas também em funcéo de suas vidas
anteriores. Assim, o florescimento dos viciosos e 0 sofrimento dos virtuosos podem ser
atribuidos ao karma de suas vidas passadas.

De acordo com Zongmi, a Unica solugéo plausivel ao problema da consciéncia é
que a realidade fundamental € mental e que néo-consciéncia é o resultado de uma forma
de autoengano, quando a mente falha em perceber seus objetos como manifestagdes
dela propria.

5 NT. Em caracteres chineses tradicional / moderno: 4& / <,
% NT. O autor se refere ao conceito grego de apeiron (&meipov), utilizado pelo fildsofo
Anaximandro (610 AEC - 546 AEC) para definir o que seria o principio de todas as coisas
existentes.
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8. Desenvolvimento e influéncias posteriores
8.1 Neoconfucionismo

Competicdo por poder, prestigio e riqueza levaram a conflitos sectarios entre
budistas, taoistas e confucionistas. Além disso, alguns aspectos do Budismo institucional
eram socialmente problematicos, incluindo a vasta quantidade de riqueza isenta de
impostos controlada por mosteiros e as praticas religiosas extremas, como os auto-
sacrificios e as auto-mutilagbes, que eram estimuladas até mesmo por figuras
proeminentes, como Zhiyan e Fazang. Afinal, os Taoistas encorajaram o imperador Tang
Wuzong a langar a Grande Perseguicdo Anti-Budista (zh-CN. huichang huifo®) de 841-
846. Durante este periodo, monges e monjas budistas foram destituidos a forga, templos
e altares foram destruidos e suas propriedades confiscadas. Embora a perseguicdo tenha
durado apenas até a morte do imperador e tenha sido revertida pelo imperador seguinte, o
Budismo jamais se recuperou dos danos a sua influéncia e ao seu prestigio intelectual.

Seguindo ao declinio do Budismo, o movimento conhecido no Ocidente como
“Neoconfucionismo” tornou-se crescentemente influente. Neoconfucionismo apresenta-se
como um renascimento dos ensinamentos originais do Confucionismo contra as doutrinas
equivocadas do Taoismo e do Budismo. Entretanto, apds séculos de dominagdo budista
na filosofia, era quase inevitavel que pensadores neoconfucionistas inconscientemente
reinterpretariam sua tradigao a luz de conceitos budistas. Por exemplo, nés vimos como o
termo chinés /i (principio / padréo) é central na metafisica Huayan. Ele também é central
na metafisica Neoconfucionista, muito embora o termo seja de importancia periférica nos
classicos confucionistas. Por exemplo, nos Quatro Livros do canone confucionista, “/i”
aparece zero vezes em todos os Analetos de Confucio e no Grande Aprendizado, apenas
duas vezes em Meio e meramente sete vezes no Mengzi%. Em nenhuma de tais
passagens nas quais aparece ha qualquer sugestdo de que o termo tenha qualquer
importancia metafisica profunda. (Um uso tipico esta em um dialogo no qual alguém pede
ajuda a Mengzi pela sua falta de eloquéncia, descrevendo-se como “nao padronizado (/)

5 NT. Em caracteres chineses tradicionais / modernos: & & 51 | 2 £ 5
57 NT. Quatro livros, em chinés, P4 ou VU5 (sishu), a saber: Ffiat / 11 (Lunyu — Analetos);
KZ: ou K2¢ (Daxue — Grande Aprendizado); "' J& (Zongyong - Doutrina do Meio ou da
Moderag&o); ¥ (Mengzi - Méncio). Canone estabelecido por Zhu Xi, filésofo neoconfucionista
da Dinastia Song do Sul, e que se tornaria a base dos exames imperiais em substituicdo ao canon
anterior dos Cinco Classicos (zh-CN. Wujing, T.4€ | 71.4¢), em vigor desde a Dinastia Han.
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em relagdo a minha boca”). N&o obstante, fildsofos neoconfucionistas, como Zhu Xi
(1130-1200) utilizaram repetidamente o termo para explicarem aquilo que tomavam como
sendo o sentido subjacente aos classicos e deram a ele um significado metafisico
bastante remanescente da rede de Indra. Similarmente, a énfase neoconfucionista quanto
aos perigos de “desejos egoistas” (zh-CN. siyu%8) e “pensamentos egoistas” (zh-CN. siyi®)
n&o é caracteristica do Confucionismo antigo, mas reflete, muito mais, a centralidade do
egoismo nas listas budistas das maldades humanas.

8.2 Huayan Contemporaneo

O Budismo Huayan desapareceu largamente como movimento religioso distintivo
na China, na Coréia e no Japdo. No entanto, os textos Huayan continuam sendo
estudados e exercendo influéncia, particularmente, no Budismo Chan (Jap. Zen). Huayan
também exerceu influéncia substancial sobre outras filosofias. O conhecido como “Novo
Manifesto Confucionista™? advoga existir uma “sabedoria circular e espiritual” do Oriente
como oposi¢ao a sabedoria “quadrada” do Ocidente (ver Harris (trad.), Parte 11, Outras
Fontes na Internet). Embora eles identifiquem a fonte definitiva desta distingdo no
Classico das Mutagdes, suas descri¢des disso s@o remanescentes da sabedoria “circular’
defendida por teoricos do panjiao. Ademais, Mou Zongsan, um dos coautores do
“Manifesto”, escreveu extensiva e simpaticamente sobre Huayan. Entre filésofos
contemporaneos, Graham Priest (2015) mostrou como formalizar a ontologia de Huayan,
utilizando uma teoria nao convencional dos conjuntos.
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Budismo Chan'

Autor: Peter Hershock
Tradutor: Lucas Nascimento Machado
Revisor: Joaquim Monteiro

SHIE o,

A escola Chan (Chan zong, f#5%) é uma forma nativa de budismo chinés que
comegou a se desenvolver no século VI EC e se disseminou subsequentemente pelo
resto da Asia Oriental (japonés: Zen; coreano: Son; vietnamita: Thién). Por mais que o
ideograma “chan” (1) translitere a palavra sanscrita dhyana ou “meditagéo”, e Chan zong
possa, portanto, ser traduzido como a “Escola de Meditagdo”, o Chan no se destacava,
dentro do budismo chinés, em seu uso de técnicas meditativas. O que distinguia o Chan
era seu novo uso da linguagem, seu desenvolvimento de novas formas narrativas, e sua
valorizacdo da realizagdo 2 [realization] direta e completa do despertar budista.
Diferentemente das preocupagdes epistemoldgicas, hermenéuticas e metafisicas que

THERSHOCK, Peter. Chan Buddhism. In: ZALTA, E. N. (ed.). Stanford Encyclopedia of Philosophy.
Spring 2019 Edition. Stanford, CA: The Metaphysics Research Lab, 2019. Disponivel em:
<https://plato.stanford.edu/cgi-bin/encyclopedia/archinfo.cgi?entry=buddhism-chan>. Acesso em:
11 jun. 2022.
The following is the translation of the entry on Chan Buddhism by Peter Hershock, in the Stanford
Encyclopedia of Philosophy. The translation follows the version of the entry in the SEP’s archives at
< https://plato.stanford.edu/cgi-bin/encyclopedia/archinfo.cgi?entry=buddhism-chan ~ >.  This
translated version may differ from the current version of the entry, which may have been updated
since the time of this translation. The current version is located at <
https://plato.stanford.edu/entries/buddhism-chan/ >. We'd like to thank the Editors of the Stanford
Encyclopedia of Philosophy, mainly Prof. Dr. Edward Zalta, for granting permission to translate and
to publish this entry.
2 Nota do Tradutor: o termo usado em inglés pelo autor do artigo, realization, com todas as suas
variantes presentes no texto é de dificil tradug&o, pois envolve um tipo de compreenséo de algo
que é inseparavel da efetivagdo da prdpria realidade daquilo que é compreendido. Por isso,
alternamos, na tradugdo do termo e de suas variantes, entre “compreensdo” e “realizagéo”, de
acordo com 0 que parecia mais adequado ao contexto, mas mantendo o termo original entre
colchetes, sempre que o0 uso do termo parecia carregar esse duplo sentido em certa medida
impossivel de traduzir inteiramente para o portugués.
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moldaram outras escolas de budismo chinés, as preocupacdes definidoras do Chan eram
experienciais e relacionais — preocupagfes que se encaixam mais confortavelmente,
talvez, nos horizontes da antropologia filoséfica. Avaliar as dimensdes filosoficas do Chan
requer, portanto, alguma familiaridade com o pensamento e pratica budistas, e com a
dindmica de sua infus&o na cultura chinesa.

Introducéo

Histéria

Chan e a Natureza da Realidade

Verdade e a Natureza do Conhecimento e da Linguagem no Chan
Dimens6es Eticas do Chan

Concluséo

Referéncias

ok wh =

1. Introdugao

Diz-se que o pensamento e pratica budistas emergiram do comprometimento
pratico continuo com a descoberta e a aniquilagdo das raizes do sofrimento humano.
Relatos candnicos da libertagdo da figura fundadora do budismo, Sidarta Gautama,
deixam claro que se tornar um desperto (buddha) para as origens e para o fim do
sofrimento ndo era um processo de destilagdo racional, mas, antes, de uma conduta
incorporada [embodied conduct] (ver, por exemplo, Majjhima Nikaya 26). As intelecgdes
pivotais alcancadas com essa conduta s&o, em primeiro lugar, que todas as coisas
surgem e cessam de existir em interdependéncia dinamica (paticca-samuppada), e, em
segundo lugar, que conflito e sofrimento (dukkha) séo distorgbes relacionais,
caracterizando a inflexdo problematica da interdependéncia como uma fungdo da
ignorancia (avijja); de habitos corpéreos, perceptuais, cognitivos e emocionais (sankhara);
e formas profundas [craving] de desejo (tanhd).

O Budismo Chan se desenvolveu na China como uma reafirmagdo do primado
da prética incorporada, cujo sinal de obtengdo viria a ser visto como a atengéo
imperturbavel e a virtuosidade responsiva. Nas palavras do fundador da linhagem
Hongzhou do Chan, Mazu Daoyi (709-788), a fruicdo da pratica do Chan é a

harmonia [fluida] do corpo e da mente que passa por todos
0s quatro membros... beneficiando o que ndo pode ser
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beneficiado e fazendo o que ndo pode ser feito. (Xu
zangjing, Vol. 119, 408b)

Baseando-se, porém, na convicgdo, predominante no budismo chinés, de que
todos os seres tém/sdo a natureza-de-Buda (fo-xing, #:1%4:), a pratica ndo era defendida
no Chan como um meio para a iluminagéo, mas, antes, como o significado de demonstra-
lo. Apenas quando nos recusamos a reconhecer nossa verdadeira natureza, ou quando
somos ignorantes dela, que a iluminagao pode ser vista como algo a buscar, um destino
ao qual podemos chegar um dia.

Em grande contraste com escolas mais academicamente inclinadas do budismo,
o Chan n&o vé a dissipacdo da ignorancia sobre nossa prépria natureza como algo que
deve ser conseguido pelo estudo de textos canénicos e de comentérios. Pelo contrario,
atendo-se a afirmagao de Buda de que o sabio “nédo se aferra a nada em lugar nenhum” e
“n&o entra na lama do pensamento conceitual” (Sabhiya Sutta, Sutta Nipata 111.6), o Chan
insiste que ndo podemos achar nosso caminho para longe do conflito, da perturbacdo e
do sofrimento por meio da leitura ou do raciocinio. E, em contraste com escolas mais
definidas pelo ritual, o Chan também nega o mérito de buscar ajuda de fontes
supramundanas. Dissipar a ignorancia de nossa propria natureza-de-Buda n&o envolve
cultivar ou adquirir nada; temos, apenas, de terminar a paralisia relacional que nos impede
de nos conduzirmos como seres iluminados. Isso ndo requer condi¢des ou suplementos
adicionais. N&o requer estudo ou treino extensivos. Pode ser alcangado aqui e agora, em
meio as nossas vidas diérias.

Essa descrigdo pode sugerir que o Chan surgiu em meio ao que poderia
facilmente ser visto como sentimentos antifiloséficos, e os propagou ativamente — uma
visdo que, poder-se-ia argumentar, encontra suporte na ilogica aparente de muitos dos
“didlogos de encontro” que alegam registrar as interagdes dos mestres Chan e seus
estudantes, e pela formula quadrupla que veio a ser usada na China, na dinastia Song
para caracterizar a particularidade do Chan:

Uma fransmissdo especial fora das escrituras (jiaowai
biechuan, #4314 ); ndo estabelecida por palavras e
letras (buli wenzi, /~37.3F); apontando diretamente para
0 coragdo-mente humano(zhizhi renxin, EL4& \C»); vendo
a natureza e se tornando um Buda (jianxing chengfo, .14

5 19).
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Em ambos, ha apelos a importancia da imediatez, em vez da reflexdo, e asser¢des sobre
os limites da linguagem e irrelevancia, em ultima instancia, do pensamento para a
realizacdo da verdade. De fato, o Sexto Patriarca Chan, Huineng (638-713), famosamente
proclamou que, por toda a histéria budista, aqueles transmitindo o verdadeiro Dharma
estabeleceram o “sem-pensamento” (wunian, &) como a doutrina central. Para muitos
daqueles envolvidos na primeira geragdo do Chan e Zen “globalizantes” na primeira
metade do século XX, a aparente antirracionalidade Chan foi central para sua promogao
como um humanismo distintivamente asiatico-oriental e como um antidoto para o
cientismo sem coragao e sem humor.

E possivel, porém, ver o Chan diferentemente. O corpus literario Chan &,
ironicamente, talvez o0 mais volumoso de qualquer budismo chinés. E, embora seja uma
tarefa desafiadora encontrar ai argumentos do tipo dos que séo amplamente vistos hoje
como parte fundamental do oficio filoséfico (especialmente analitico), ele € um corpus
literario que, penso, pode ser abordado muito produtivamente como suscitando
inteleccdes e inferéncias de consideravel significancia filoséfica - um corpus de evidéncia
filoséfica, em vez de exposicéo e de explicacéo.

Uma grande dificuldade na tentativa de se engajar com perspectivas filoséficas
originarias de outros horizontes do que os das tradigbes europeia e americana é a
tendéncia de atribuir as categorias e questdes filoséficas ocidentais a condigdo de padréo.
Isso leva, por exemplo, a gastar uma consideravel quantidade de energia considerando se
a ética confuciana ou a ética budista sdo melhor vistas como espécies de
consequencialismo, de deontologia ou de ética das virtudes, em vez de tentar entendé-las
0 maximo possivel em seus proprios termos. Fazer isso arrisca ocultar a particularidade
filoséfica de tradicdes assim chamadas “ndo-ocidentais”, justificando tacitamente a
continuacdo da definicdo da filosofia académica exclusivamente em termos dos padrdes
ocidentais. Estando alerta desses riscos, entretanto, penso, de todo modo, que € possivel
fazer um uso provisério de categorias ocidentais para comegar a explorar terrenos
filosoficos moldados por forcas muito diferentes daquelas com que estamos
familiarizados. Essa, ao menos, € a abordagem tomada aqui, com o objetivo de tornar
mais facil, para estudantes e professores de filosofia, encontrar alguns lugares a partir dos
quais eles possam entrar meu um dialogo produtivo com o Chan.
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2. Historia

O Chan coalesceu ao longo de muitos séculos de engajamento continuo e
reflexivo com o significado de ser tanto chinés quanto budista. Ou seja, ele tomou forma
pelo periodo de aproximadamente de 500 a 1000 EC no contexto de negociagdes
ocorrendo dentro daquilo a que o antropélogo James Clifford (1988) se referiu como o
“problema da cultura” [predicament of culture] — o sentimento de completo perda de eixo
[off-centeredness] que ocorre quando somos confrontados com uma sobreposicio
inevitavel e sem precedentes de sistemas distintos de significado e compelidos a escolher
entre fontes diferentes, e frequentemente contrarias, de identidade pessoal, ou reconcilia-
las.

O budismo entrou primeiramente na China na segunda metade da dinastia Han
(206 AEC a 220 AEC), juntamente com o crescente comércio trans-eurasiano. Os
primeiros registros da presenca budista na China retratam a chegada dessa religido
estrangeira como simultaneamente intrigante e inquietante — um confronto com a
diferenca cultural ndo como um fato objetivamente observével, mas como uma
experiéncia subjetivamente perturbadora de fracasso do senso comum (Sakai 1997).
Missionarios monasticos budistas eram visivelmente estranhos, com suas robes
monocromaticas, suas cabegas e sobrancelhas raspadas, e suas dietas restritas.
Juntamente com estatuas votivas e pinturas chocantemente novas — o primeiro termo
para budismo foi, de fato, o “ensino de imagens” (xiangjiac) — eles trouxeram novas
técnicas meditativas, novas tecnologias ritualisticas, e, 0 mais importante, novas formas
de escrita.

Desde muito cedo na China, a escrita tinha sido entendida como estando
intimamente conectada com a autoridade espiritual, politica e cultural (Lewis 1999) — uma
associagdo manifesta no termo chinés para cultura (wenhua, 3 4t), que combina os
caracteres para literatura (3£) e transformagao (f£). A chegada de textos budistas foi a
evidéncia de que havia povos no “Ocidente” que, diferentemente de quaisquer outros
povos que eles tinham encontrado, ndo apenas tinham seus prdprios costumes, mas
também sua prépria cultura literaria e, assim, sua propria reivindicagdo a autoridade.
Textos budistas continham a promessa de formas alternativas de compreender o mundo e
0 lugar da humanidade nele, mas também novas formas de subjetividade e imaginag&o,
novos ideais pessoais, € novas visoes da interrelagdo do espiritual e do politico.

Praticas budistas de disciplina meditativa, devogdo a imagens e devogéo
ritualistica se disseminaram rapidamente pela sociedade chinesa no periodo de desuniéo
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depois da queda da dinastia Han. Por volta do inicio do quarto século, por exemplo, eram
realizados regularmente retiros budistas de muitas semanas com até 5000 pessoas, €, na
chegada do sexto século, mas de duas milhdes de pessoas — por volta de uma em cada
vinte e cinco pessoas na China — eram ordenadas como monges e monjas [nuns].

O budismo desempenhou papeis crucias na unificagdo de povos ndémades sob a
Wei do Norte (386 — 534) e na eventual restaurag@o do império chinés com a fundagéo da
dinastia Sui (581-618). Pode-se ter uma ideia da importancia do Budismo na constituicdo
do imaginaire politico e cultural da China medieval considerando o investimento
necessario para construir os complexos de cavernas monumentais em Yungang e
Longmen — cada uma com dezenas de milhares de imagens budistas talhadas em pedra
viva, algumas com até dezoito metros de altura e com rostos originalmente banhados em
ouro.

Mas foi por meio de projetos colaborativos de tradugéo e exegese textual que o
budismo veio a ser costurado de modo tdo consequente no tecido da cultura chinesa que
o imperador de Song China, Xiaozong (r. 1162-89) compararia os trés ensinamentos do
confucianismo, dacismo e budismo com as pernas de um ding de bronze — um recipiente
cerimonial associado com a unidade e o poder politicos € com a autoridade cultural que
seria intil se qualquer uma das trés fosse removida. Texto budistas da Asia Central e da
india ofereciam novas visdes do cosmos, novas estruturas narrativas, € novos conceitos
que tornavam 6bvios os limites e vieses da literatura, do pensamento e da pratica
filoséfica chinesas. Abordar esses textos requeria improvisar pontes linguisticas e
conceituais, mas também, em Ultima insténcia, construir novos tipos de consciéncia e
identidade culturais.

Na época em que o grande tradutor da Asia Central, Kumarajiva (334-413),
estava trabalhando com uma equipe de tradugdo multiétnica na capital chinesa de
Chang’na (uma cidade de entre 300.000 e 500.000 pessoas na época), o budismo tinha
passado por quase mil anos de evolugio adaptativa e varias centenas de textos foram
catalogados como parte do canone budista. No século VII, esse nimero tinha crescido
para mais de mil. Esses textos todos pretendiam ser representagbes auténticas do
ensinamento budista. Mas, na verdade, eles tinham origens historicas e culturais muito
divergentes, e isso representou, para os estudiosos do budismo chinés, imensos desafios
hermenéuticos. Baseando-se na evidéncia interna a escrituras budistas centrais, foram
desenvolvidos diferentes sistemas para classificar e ranquear ensinamentos e textos
budistas, e esses sistemas se tornaram a base de escolas de budismo concorrentes e
definidas textualmente, as mais proeminentes sendo as escolas Consciéncia-Apenas
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(Weishizong, MEG#i5%), o Terrago Celeste (Tiantai zong, < & 5% ), Terra Pura (Jingtu
zong, ¥ %) e Oramento da Flor (Huayan zong, %2 & 5r%).

O Chan retraga suas origens a uma ruptura radical com essa abordagem
escolastica — uma rejeigdo explicita da autoridade definitiva da escrita, combinada como
uma insisténcia em que ensinamentos budistas auténticos nédo devem ser encontrados em
livros ou liturgias memorizadas, mas apenas nos encontros imediatos e face a face de
mestres budistas e seus estudantes. O precedente iconico para essa ruptura € 0 momento
de transmissao que se diz ter ocorrido quando, no meio de um serm&o para um grupo de
por volta de 10.000 pessoas no Pico do Urubu, o Buddha segurou uma Unica flor e
suscitou um sorrido de realizagdo compartilhada de seu discipulo, Mahakasyapa. Quase
mil anos depois, diz-se que o suposto 28° continuador dessa linhagem de transmissao
direta — um monge indiano de nome Bodhidharma - teria chegado no sudeste da China
por mar, trilhado seu caminho para o norte da China, e, eventualmente, oferecido a “pele”,
“carne”, “osso” e “‘medula” de seu ensinamento para quatro de seus discipulos mais
préximos, um dos quais, Huike (487-593) veio a ser considerado como 0 segundo
Patriarca do Chan na China.

Esse relato das origens do Chan estava bem-estabelecido por volta do século X,
e seus rudimentos ja& estavam circulando no fim do século VI e inicio do século VII.
Estudiosos contemporaneos consideram esse relato, e muito do que o Chan
eventualmente veio a considerar como as particularidades de seus propria historia, como
invengdes da tradi¢do (cf., por exemplo, McRae 2003 e Faure 1991). Mas, para o
presente propdsito, a histdria tradicional das origens do Chan fornece uma maneira util de
introduzir as preocupacdes filosoficas que moldaram a consolidacdo da identidade Chan.

No estrato mais antigo de textos atribuidos confiavelmente a Bodhidharma e a
outros mestres Chan antigos (ver Broughton 1999), encontramos Bodhidharma afirmando
que ha dois pontos de entrada para o budismo: via /i (¥), um “impeto determinante
[informing]” ou “principio”; e via xing (17), “pratica”. A entrada pelo /i consiste em
compreender [realizing] que todos seres sencientes tém a mesma verdadeira natureza; a
entrada pelo xing consiste em corrigir maus feitos; corresponder as condi¢bes; ndo buscar
nada; e agir de acordo com a compreenséo [realization] de que todos os seres tém a
mesma natureza verdadeira. A verdade budista, em outras palavras, néo € algo obtido por
meio [through] da pratica, mas um aspecto e uma realizagéo [achievement] dela [of if].
Além disso, Bodhidharma afirma que isso é possivel em qualquer lugar, quer seja esteja
andando, deitado, sentado ou de pé. A prética budista bem-sucedida n&o se baseia em
estar em um lugar ou postura especificos, nem é dependente do estudo de textos. De
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fato, afirma-se que quem obtiver entendimento por meio da leitura tera uma energia vital
fraca (i, %), e que, para ter a energia necessaria para realmente instaurar [enact] o
caminho budista, é preciso obter o entendimento em meio as circunstancias e eventos,
néo perdendo a atengdo plena [mindfulness] em nenhum lugar.

Essas afirmagbes se tornam, eventualmente, elementos convencionais da
identidade Chan. Mas elas eram profundamente iconoclastas, dadas as associagdes
chinesas da escrita com autoridade e as ramificagdes institucionais da escolastica budista.
Elas também eram afirmagdes filosoficamente prenhes, quando vistas a luz dos desafios
hermenéuticos com os quais os budistas chineses estavam se debatendo nos séculos VIl
e VIIL.

Um dos debates caracteristicos do século VIl esta centrado em torno da questdo
sobre se haveria ou ndo pessoas que cometeram atos de tal modo hediondos — por
exemplo, matando seus proprios pais ou um ser iluminado — que eles ndo tinham
absolutamente nenhuma perspectiva de jamais alcancarem a iluminagao. Era possivel
achar evidéncia textual, no muito influente Sutra do Lotus, por exemplo, de que mesmo
seres como Devadatta, o primo de Buda que teria tentado mata-lo por inveja, ja estéo
fazendo o trabalho de bodhisattvas e alcangardo, eventualmente, a budeidade. Outros
textos avangavam a tese controversa, mas defensavel, de que o que garantia isso era o
fato de que todos os seres vivos ja tém/sdo natureza-de-Buda. Ja que somos todos
originariamente iluminados (benjue, /<), a pratica ndo é um processo de aquisigéo,
mas de restauragdo. Nem todos concordavam. O monge chinés Xuanzang (602-664) néo
foi convencido por tais textos, e partiu para uma jomnada de dezesseis anos da Asia
Central para a india para dar fim ao debate. Ele retornou carregado com mais de
seiscentos novos textos budistas e com a confirmagdo da natureza heterodoxa da ideia de
que todos os seres tém natureza-de-Buda. Apesar de ter sido recebido com boas-vindas
imperiais e recebido um apoio suntuoso em seu trabalho de tradugao, seu relatorio sobre
o estado do ensinamento budista no local de nascimento de Buda pareceu, ironicamente,
ter aumentado [buoyed] a confianga dos budistas chineses comprometidos com a tese da
natureza-de-Buda e com os ensinamentos sobre a ndo-dualidade o ideal de bodhisattva
que eram apresentados em textos tdo centrais como o Nirvana Sutra, o Vimalakirti Sutra
e os sutras Huayan. O interesse no budismo indiano minguou, e os budistas chineses,
incluindo os primeiros proponentes do Chan, comegaram a ver a si mesmos como 0s
verdadeiros herdeiros do Buda-Darma, com um imperativo de demonstrar os meios
habeis (updya) necessarios para apresentar 0 budismo de maneiras apropriadas as
audiéncias chinesas.
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Um ponto de virada notavel e simbdlico na confianga dos budistas chineses
ocorre menos de cinquenta anos depois do retorno de Xuanzang da india, quando
Huineng, um trabalhador manual iletrado, torna-se o sexto patriarca do Chan chinés e
recebe o tratamento sem precedentes de ter seus ensinamentos transcritos intitulados de
Sutra da Platafoma (Tanjing). Ja que [o termo] “sutra” é, tradicionalmente, reservado
apenas para os ensinos registrados do Buda historico, isso proclamou, efetivamente, que
Huineng era o primeiro Buda “feito em casa” da China. E dificil imaginar uma afirmagéo
mais dramatica dos ensinamentos da natureza-de-Buda na China, ou uma rejeicdo mais
explicitada da identificacdo da autoridade budista com o letramento budista.

Nos proximos dois séculos, a identidade Chan se cristalizou em torno dos
ensinamentos da n&o-dualidade e da natureza-de-Buda. Na sequéncia da expurgo
devastador do budismo de 841-845, durante o qual mais de um quarto de milhdo de
monges e monjas foram forcados a retornar & vida laica e mis de 5000 templos,
monastérios e bibliotecas budistas foram destruidas, Linji Yixuan (falecimento em 866),
um dos mestres mais influentes na histéria do Chan, levou esses ensinamentos ao seu
extremo iconoclasta, descartando as grandes escrituras budistas como “trepadeiras para
macacos”) e encorajando qualquer um que por acaso visse “o Buda” na estrada a mata-lo.

Enquanto as escolas de budismo chinés metropolitanas e baseadas em textos
foram devastadas pelo expurgo do meio do século IX, as comunidades rurais Chan
floresceram, resultando nas assim chamadas “cinco casas”, ou as linhagens Linji,
Caodong, Fayan, Yunmen e Guiyang. Colecdes de “didlogos de encontro” entre mestres
Chan e seus estudantes comegaram a circular e tiveram uma boa recepgdo entre os
literatos chineses. Com o colapso da dinastia Tang (618-907) e a fundagdo da dinastia
Song (960-1279), as riquezas Chan continuaram a inflar como uma forma “caseira” de
budismo chinés que se encaixava bem com a missdo dos literatos de usar tradi¢des
culturais ancestrais (guwen) para forjar uma nova identidade imperial para a China. Por
volta do século XIl, o Chan tinha tanto prestigio religioso quanto politico, e a grande
maioria dos monastérios publicos apoiados pelos Song eram devotados a pratica do Chan
(ver Welter 2006).

3. Chan e a natureza da realidade

O iconoclasmo Chan parece ter sido em larga medida retérico, ja que os alvos
das invectivas Chan mudavam de mestre para mestre e de geragdo para geragdo, e ja
que os ensinamentos e praticas Chan n&o evidenciavam em geral nada similar a ruptura
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radical com a tradicdo budista que textos Chan famosos como o Portal Sem Porta
(Wumenguan, 2 F71#) do século XIIl podem sugerir. Pelo contrério, a vida cotidiana nas
comunidades Chan seguia os precedentes monasticos chineses padrdes, € mesmo nos
escritos associados com a linhagem Hongzhou de Mazu, renomado pelo seu uso das
“taticas de choque” fisicas como chutar e socar, referéncias a obras no canone budista
sd0 muito comuns. Entres os textos centrais frequentemente invocados pelos mestres
Chan estéo o Vimalakirti Sutra, o Nirvana Sutra, o Sutra do Ornamento da Flor, O Sutra
da Létus, o Lankavatara Sutra, e varios textos Prajfiaparamita, como o Sutra do Diamante.

A natureza da realidade, tal como retratada nesses textos e considerada, em
geral, como valida em circulos Chan, ndo se encaixa confortavelmente em categorias
filoséficas ocidentais usuais como idealismo, materialismo e dualismo. Sdo comuns a
todas as tradigbes budistas os ensinamentos da interdependéncia e do karma.
Interpretado de maneira forte, afirmar e que todas as coisas surgem e cessam
interdependentemente é afirmar que a relacionalidade é ontologicamente mais basica do
que as ‘“coisas-sendo-relacionadas’. Ou seja, interdependéncia ndo é uma relagéo
externa e contingente entre entidades essencialmente separadas; ela é interna e
constitutiva. Como veio a ser entendida na China, a interdependéncia implica a
interpenetragdo, e existentes individuais s&o, portanto, abstracbes de dinamicas
relacionais ja em processo. Existéncia € relacionalidade.

A leitura forte foi reforcada na China pelas concepgdes nativas confucianas e
daoistas da natureza de uma coisa (xing, £) como sendo disposicional e do mundo como
um sistema autopoiético ou auto-criador (ziran, H #X) de padrGes relacionais em
constante evolugéo (dao, &), ndo uma criagio divina, um determinante objetivo de leis
fisicas, ou uma expressdo material de principios transcendentes. Essas concepgbes da
realidade nativas @ China se harmonizaram bem com as ideias budistas de
interdependéncia e impermanéncia. Mas o budismo acrescentou a elas o ensinamento do
karma, dirigindo a atencéo para o carater dramatico da realidade fenoménica.

Afirmado como um condicional, o ensinamento budista do karma é de que, se
prestarmos muita e continua atengdo a dindmica de nossa experiéncia, torna-se evidente
[que ha] uma consonancia meticulosa entre a complexdo de nossos préprios valores,
intengbes e acgdes, e os padroes de resultados e oportunidades do que estamos
experimentando. Em suma, todas as realidades experimentadas implicam
responsabilidade. Mas, como nossos valores, intengdes e agdes estdo sempre abertos a
revisao, todas as realidades experimentadas também expressam oportunidades para
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alterar, de modo responsivo, o carater e a disposi¢do da dinémica relacional que nos
constitui como pessoas e como comunidades.

Uma objecéo a essa visdo da realidade é que, se 0 mundo gera a si mesmo e
néo tem nenhum ponto ou momento especifico no qual ele comece [a existir], se somos
seres realmente relacionais e, portanto, em Ultima instancia, seres intergeneracionais, e
se a experiéncia é condicionada carmicamente, como é possivel a iluminagdo ou a
libertagdo dos conflitos, de aflicbes e do sofrimento? Se tivemos uma quantia infinito de
tempo para agir com mas inten¢bes ou de acordo com valores equivocados e, talvez,
conflitantes, ndo temos que trabalhar uma quantidade infinita de consequéncias
experienciais aflitivas — um fardo infinito de karma “ruim” a carregar e, eventualmente,
sofrer e compensar?

Para o Buda histérico, a resposta era muito simples: € o proprio karma que torna
a realizago [realization] da libertacdo possivel. Podemos nédo ser capazes de mudar o
que fizemos no passado, mas, neste mesmo momento, podemos mudar o significado do
que fizemos, estabelecendo uma nova e dramatica trajetéria que nos leva para além do
alcance de muito do estariamos, caso contrario, destinados a experimentar. Assim, por
mais que o serial killer Angulimala tenha de fato experimentado alguma violéncia por parte
de camponeses afetados por seus ataques violentos antes de ter conhecido Buda, se
tornado um monge e praticado bem o bastante para realizar [realize] a libertagao, ser
acertado com pequenas pedras e frutas podres era um sofrimento minimo, em
comparagdo com o que, de outra maneira, ele teria merecido, baseado no seu massacre
impiedoso e orgulhoso de dezenas de pessoas (Majjhima Nikaya, no. 86).

A ardua jornada de Xuanzang & india e a controvérsia que a motivava deixam
claro, entretanto, que nem todos os budistas estavam satisfeitos com essa explicagéo.
Afinal, Buda era o maior de todos 0s mestres, € isso era, claramente, um fator [relevante]
na habilidade dos seus discipulos de realizarem a libertacdo sob a sua guia. De fato, o
corpo de literatura detalhando as vidas anteriores de Buda (os contos Jataka) retratam os
discipulos mais préximos de Buda viajando com ele ao longo do tempo como membros de
um elenco de “personagens” no drama da libertacdo, que ocorre ao longo de mais de
duzias de vidas. E quanto a pessoas menos carmicamente privilegiadas, vivendo cem ou
mil anos depois da morte do Buda? Se todos os seres nédo tém um self ou uma esséncia
fixa, se todas as coisas séo caracterizadas pela vacuidade ($dnyata) ou pela auséncia de
natureza intrinseca — ensinamentos tanto das tradicbes budistas antigas quanto das
posteriores — e se viemos vivendo as vidas, enviesadas pela ignorancia, de “pecadores”,
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em vez de “santos”, como que a libertacdo poderia ser possivel? Sem ter por guia vivo um
mestre como o Buda, a possibilidade da iluminagédo pareceria puramente tedrica.

Uma resposta para isso — expressada de diversas maneiras em uma ampla
extensdo de textos Mahayana, que foi entendida de modos distintos por aqueles que os
interpretavam & medida em que o Budismo se espalhou da india para a Asia Central e
para a China — era a de que todos 0s seres sencientes tem “dentro” deles uma “semente”
ou “embrido” (garbha) da iluminagéo: a capacidade inata para ser como o préprio Buda,
um “que assim veio” (fathagatha). Textos defendendo alguma versdo dessa tese do
tathagatha-garbha — os Nirvana Sutra, Srimaladevimhanada Sutra e Lankavatara Sutra,
por exemplo, e o0 comentario apdcrifo, o Despertar da Fé Mahayana — se tornaram alguns
dos textos budistas mais influentes na China, especialmente no desenvolvimento do
Chan. Muitos desses textos também estabeleceram conexdes entre os ensinamentos de
tathagatha-garbhae o conceito de buddhadhétu, literalmente “elemento-de-Buda”,
“substancia-de-Buda” ou “reino-de-Buda’. Esse conceito parece ter se desenvolvido por
meio de uma fus&o de justificacbes para praticas de veneragéo a reliquias e afirmagdes
sobre a natureza originariamente luminosa da mente que sdo encontrados tanto em textos
muito antigos na lingua Pali quanto em textos Mahayana. Esses textos defendem que a
mente € originariamente pura e que ela apenas parece impura por causa de poluentes
experienciais (klesas) causados por agdes realizadas por ignorancia ou por raiva, édio e
cobica. Essa ideia da mente originariamente luminosa foi, aparentemente, transplantada
para a ideia de um “elemento” ou “substéncia” (dhatu) inextinguivel do ser iluminado,
resultando, eventualmente, em afirmagdes de que todos os seres sencientes ja tém dentro
deles a semente da iluminag&o — uma capacidade luminosa para o despertar (budh).

Para alguns budistas, o carater “substancial” dessa capacidade parecia implicar a
presenga, em cada um de nés, de um “verdadeiro si mesmo” — ndo o si mesmo egoista
que aparece como resultado da ignoréncia, da formagéo de habitos e de formas apegadas
de desejo, mas que é dissolvido por meio do treino budista e da compreensao [realization]
do n&o-si (anatman), mas, em vez disso, um centro inabalavelmente consciente [aware]
de estar-presente. Na China, porém, o termo que foi usado para traduzir buddhadhatu—
k% ou fo-xing — abriu outras possibilidades interpretativas. Em contraste com as
conotagdes do termo sanscrito dhatu, que vao de um componente individual da existéncia
até um reino de existentes, fo-xing significa, literalmente, “natureza-de-Buda”, e carrega
com ele as acentuagdes disposicionais e relacionais que derivam do conceito de
“natureza” (xing, %) nativo & China. Assim, a natureza-de-Buda pode ser vista como uma
propensao a entrar em formas iluminadores de conduta e de relacionamento, em vez de
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como uma esséncia substancial. A natureza-de-Buda néo é algo escondido “em” cada um
de nds, mas, antes, algo que se manifesta como um padrao distintivo € uma qualidade de
conduta interativa. O Chan endossou dedicadamente essa interpretacao, e ilustra-la se
tornou o trago distintivo da literatura gong’an (/A %) ou “de caso publico” de encontros
entre mestre e estudante expressando o “0sso” e a “medula” do Chan: comunicar o
significado da iluminagdo ndo é uma questdo de dizer, mas de mostrar.

De modo igualmente significativo, a tese da natureza-de-Buda também foi aliada
com ensinamentos sobre a n&o-dualidade que foram encontrados tanto em textos
tathagatha-garbha chaves, como no profundamente influente Vimalakirti Sutra. A figura
central desse sutra é um leigo, Vimalakirti, que finge estar doente como um pretexto para
ser visitado pelos principais discipulos de Buda e por outras figuras budistas eminentes —
cada uma das quais ele aborda e supera em um sofisticado debate sobre conceitos e
praticas Mahayana centrais. O sutra atinge o seu climax tanto dramatico quanto filoséfico
quanto o bodhisattva da sabedoria, Mafjusri, pede a Vimalakirti que explique o significado
da néo-dualidade, e Vimalakirti responde ao simplesmente permanecer em siléncio e
imperturbavelmente presente.

Na histéria do Ocidente e de certas ramificagdes da filosofia indiana, afirmacdes
sobre a ndo-dualidade tomaram, frequentemente, a forma de desafios monistas a
dualismos metafisicos que afirmam a incomensurabilidade, por exemplo, de mente e
corpo, ou de espirito e matéria. O ndo-dualismo nega a presenga da lacuna ontoldgica
implicita que separa esses constituintes da realidade, afirmando, em vez disso, que tudo é
(em ultima instancia) um ou 0 mesmo. O n&o-dualismo budista, como veio a ser entendido
na China, ndo envolve um apagamento da diferenga ou uma negacgéo da sua realidade,
mas, antes, uma restauragdo do “solo” [ground] de outro modo “excluido” entre “ser” e
“néo-ser”.

O grande pensador budista indiano, Nagarjuna (c. 150-250 EC), preparou o
terreno para essa concep¢do de ndo-dualidade ao famosamente apontar para as
inconsisténcias légicas de afirmagdes de realidade sobre o ser; ndo-ser; tanto ser e néo-
ser; nem ser nem nao-ser. Unindo insights dos budistas antigos sobre a interdependéncia
e a concepcdo Mahayana de vacuidade ($nyatd), a filosofia Madhyamaka de Nagarjuna
ressaltava a irrealidade de svabhava ou “ser proprio” para avangar o que foi descrito como
um “caminho do meio” entre a existéncia e a ndo-existéncia que oferecia uma alternativa
tanto ao dualismo quanto ao monismo, mas também a quaisquer pluralismos afirmando a
realidade Ultima de algum numero (talvez indefinido) de existentes independentes. Essa
abordagem logica do caminho do meio teve impactos poderosos no desenvolvimento do
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budismo chinés. Mas ela foi vista por alguns como oferecendo uma nao-dualidade
apofatica ou negativa que, embora bem-sucedida em minar o fundacionismo metafisico,
em pouco contribuiu para lidar com as preocupacgdes éticas e mais amplamente carmicas,
ou para dar sustento ao ideal do bodhisattva de sabedoria compassivel resoluta. Ligar
conceitualmente a vacuidade e a natureza-de-Buda abriu possibilidades para um néo-
dualismo relacionalmente positivo consistente com a valorizagao de uma responsividade
mutua geradora de significado.

Tendo grande impacto no desenvolvimento do Chan, essa foi a abordagem
tomada pelo pensador chinés huayan, Fazang (643-712). Por mais que proponentes do
Chan frequentemente ressaltassem seu carater distintivo, monasticos Chan viviam em
comunidade com monges e monjas que tinham filiagbes com outras tradigbes budistas.
De fato, em vez de ser uma fonte de cismas doutrinais, os comentarios escriturais e o0s
ensaios filoséficos sendo produzidos por pensadores de todo o espectro das tradi¢des
budistas pode ser pensado como constituindo um andaime compartilhado para se engajar
com “estudos budistas”. Fazang estava entre os intelectuais budistas mais respeitados de
seu tempo. Em contraste com aqueles que entendiam a afirma¢do Mahadyana da
vacuidade ($inyata) de todas as coisas como uma afirmagdo sobre a auséncia ou
negacdo da identidade — uma afirmac&o que negava realidade Ultima [ultimate actuality]
para as coisas como existentes individuais — Fazang ligou compreender [realizing] a
vacuidade de todas as coisas com compreender [realizing] que a interdependéncia é uma
relacdo interna ou constitutiva. Ou seja, a interdependéncia consiste em uma
interpenetragao dindmica. Em um movimento do qual se pode tragar um paralelo com a
descricdo do Desperta da Fé da “uma mente” (yixin, —») da realidade Ultima como
tendo dois aspectos - ti (%), “estrutura incorporada [embodied]’, e yong (H), “fungéo” -
Fazang defendeu que dharmadhatu, ou o reino da verdade/realidade Ultima, deveria ser
visto ndo-dualisticamente em termos tanto de principios determinantes [informing
principles] (li, #1) e de experiéncias fenoménicas (shi, 5%). Ou seja, o dharmadhatu ou
reino da verdade/realidade Ultima é, simultaneamente, um reino do shiou de questdes
experienciais (F+7% 9%, shi fajie); um reino de /i ou de padres/principios determinantes
(FEE S i fajie); um reino da ndo-obstrugdo mutua de /i e de shi (P = fEHEEVI AL, li-shi
wuai fajie); e um reino de ndo-obstrucdo mutua de shi e shi (Z+3+ MEH5E7L 51, shi-shi wuai
fajie). Assim, e em perfeito acordo com o fato de que o termo sénscrito “dharma” pode
significar um existente especifico, uma unidade fenoménica ou um ensinamento, a néo-
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dualidade do dharmadhatu implica uma relac&o de determinagdo mutua entre os reinos da
metafisica e da epistemologia.

Para ajudar a clarificar o significado disso, Fazang fez um uso metaférico de uma
construgao tradicional de estrutura de madeira que é sustentada sem nenhum prendedor
por meio da compresséo da gravidade em todas as suas partes (Huayan wujiao zhang, in
Taishd shinsho daiztkyu, Vol. 45, no. 1866). Remover as telhas de barro do telhado e seu
imenso peso desestabilizaria tal construcdo, levando-a, eventualmente, a colapsar. Mas
as telhas sdo colocadas sobre perfiladeiras que sdo colocadas perpendicularmente em
vigas que se apoiam em uma viga de cume e em vigas de aro que estéo, elas mesmas,
apoiadas em colunas colocas sobre pedras de fundagéo individuais. J& que remover as
telhas faria com que toda a construgéo colapsasse, pode-se dizer que as telhas séo a
causa da totalidade da construgdo. Mas o mesmo é verdadeiro para todas as outras
partes da construcdo. De modo similar, cada particular no mundo (shi) consiste,
simultaneamente, em causar e ser causado pela padronizagao dinamica (/i) da totalidade
das coisas. Cada coisa, em Ultima instancia, é o que ela significa para todas as outras.

Pode ser dito, entdo, que todas as coisas S0 0 mesmo, mas isso € apenas
verdade na medida em que cada uma se distingue de maneira significante uma da outra.
A ndo-dualidade n&o significa que todas as coisas sdo redutiveis a uma esséncia comum
ou a uma substancia, mas que cada coisa ou ser € parte de uma matriz emergente
ecoldgica por meio da qual o funcionamento de cada coisa ou ser serve como uma causa
da totalidade do real de uma maneira distintiva. A realidade consiste, em ultima insténcia,
na contribuicdo muatua que evolui dinamicamente. O dharmadhatu ndo ¢ algo que temos
em comum, uma esséncia fundacional; ele é algo em que cada um de nds temos a nossa
parte distinta e indispensavel. Assim, a natureza-de-Buda nao € um elemento adamantino
e inextinguivel do que nés somos; ele consiste na expressao ininterrupta da iluminagéo e
da relacionalidade iluminadora.

O Chan abragou essa explicacdo da ndo-realidade e da natureza-de-Buda, mas
a usou de modo caracteristico para qualificar o significado da prética budista e do ideal
pessoal do bodhisattva. No Sutra da Plataforma atribuido a Huineng, ele insiste que a

Meditacdo é a incorporagéo (fi) da sabedoria, e a sabedoria

é o funcionamento (yong) da meditacéo

O proposito do Chan é ver a prépria “natureza originaria”

(benxing, A1) e compreender o “auténtico coragdo-mente”

(zhenxin, 1E.»), e, ao fazé-lo, as dualidades de mente e

realidade, de paixdo e iluminagdo, de impuro e puro todas
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se dissolvem. Ent#o, a verdadeira talidade (zhenru, 3.91) é
a estrutura incorporada () do pensamento, enquanto o
pensamento € o funcionamento (yong) da verdadeira
talidade. (Sutra da Plataforma, 13-17)

Ver nossa natureza originaria € ver que a verdadeira talidade [suchness] e o
verdadeiro pensamento estdo tao intimamente relacionados quanto a estrutura corporal
de um cavalo e suas atividades costumeiras. Assim como a estrutura corporal do cavalo
estabelece as condigbes de possibilidade para pastar e galopar, é apenas a vantagem
evolutivamente demonstrada da pastar e galopar ao modo de um cavalo que tornaram
essa estrutura corporal possivel. A verdadeira talidade, ou a realidade ultima, ndo é uma
coisa pré-existente “la fora”, que pode ser apreendida intelectualmente ou acessada por
alguma visdo mistica; ela s6 pode ser instaurada [enacted].

Huangbo Yixun (d. 850) descreve isso como demonstrando a ndo-‘mente”
(wuxin, #%), ou a liberdade de imposigdes conceituais que definiiam ou limitariam a
realidade. Mas isso ndo é cair na transparéncia [blankness] mental ou na presenca
indiscriminada. Compreender [realizing] a n&o-‘mente” restaura nossa mente
originariamente inteira (yixin, —») que Huangbo qualifica como o “vinculo silencioso”
(moqi, Bk#2) de “se conduzir como todos os Budas se conduziram” (em Taisho shinshd
daizlkyu, Vol.48, 2012.380b a 383c). Significantemente, o termo “qi" se referia,
originariamente, a entalhes ou marcas de talha em um pedago de bambu que registravam
os termos de um acordo de troca, e a vinculagdo que Huangbo invoca é, portanto, uma de
obrigagdo e responsabilidade mutuamente confiada. A verdadeira talidade consiste na
personificacdo do ideal do bodhisattva de realizar [realizing] formas libertadoras de
relacionalidade. A realidade Ultima consiste em instaurar [enacting] a ndo-dualidade de
inflexdo moral da sabedoria e da compaixao.

Considerar a realidade como uma qualidade relacional dinamicamente
manifestada, em vez de algo a ser “conhecido” ou “atingido”, dispds o Chan a valorizar a
responsividade como um indice de presenga libertadora. Assim, enquanto Mazu
proclamou, de modo iconoclasta, que “a mente ordinaria do dia a dia € Buda” (Xu
zangjing, 119.406), ele também identificou isso com “responder a dindmicas situacionais e
lidar com pessoas a medida em que elas vém”, ndo importa onde se esteja ou com quem
se esteja interagindo (Xu zangjing, 119.406). E Linji, fundador de uma das duas linhagens
Chan que permaneceram continuas até o dia presente, urgia a seus estudantes a se
tornarem “verdadeiras pessoas de nenhuma categoria [rank]” (zhenren wuwei, 2 \ 47
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), que evitam de tomar qualquer posigdo [position] fixa, improvisando conforme o
necessario em qualquer situagdo para contribuir para o surgimento de dindmicas
relacionais iluminadoras.

4. Verdade e a Natureza do Conhecimento e da Linguagem no Chan

A identificagdo do Chan da realidade Ultima ou da verdadeira talidade
(Ch. zhenru; Skt. bhitatathatd) com a virtuosidade responsiva que instaura a libertagéo
[liberation-enacting] implica que a realidade é tanto pessoal quanto comunicativa. Dado
isso, ndo é surpreendente que “casos publicos” (Ch. gong’an; J. kdan), que supostamente
registravam os encontros de mestres Chan e seus discipulos, tenham se tornado a forma
literaria Chan privilegiada, e, por volta do meio do periodo da dinastia Song, tenham
constituido um tipo de curriculo nuclear do treinamento Chan. Mas, como se notou
anteriormente, o Chan veio a representar a si mesmo como

uma fransmissdo especial fora das escrituras (jiaowai
biechuan); ndo estabelecida por palavras e letras (buli
wenzi); apontando diretamente para o coragdo-mente
humano (zhizhi renxin); vendo a natureza e se tornando um
Buda (jianxing chengfo).

E isso sugere que a relagdo entre verdade, linguagem e comunicagdo no Chan
pode confundir algumas das expectativas filoséficas ocidentais comuns.

Como é sugerido pelas abundantes referéncias a textos candnicos encontradas
nos registros dos discursos de mestres Chan, anunciar que o Chan envolve uma
transmissédo especial (biechuan) além do escopo dos ensinamentos escriturais (jiaowai)
néo necessariamente coloca em questdo o valor da transmissao textual. Mas aponta, de
fato, para a possibilidade de uma forma de comunicacdo que sugira ou indique (zhi) a
mente-coragdo humana sem nem se estabelecer sobre, nem erigir (/i) palavras e letras
como veiculos para o conhecimento.

O termo chuan, traduzido aqui como “transmissdo” [transmission], tem a
conotacdo de publicar ou colocar em circulagao e, por isso, € compativel com imaginar o
entendimento budista como sendo transferido de pessoa para pessoa, de lugar para lugar
e de geragdo para geragdo por meio de ensinamentos manifestados textualmente. Mas
chuan também tem a conotagéo de disseminar por meio de um processo de condugao. O
calor pode ser transferido de um lugar para outro por convecgéo, a medida em que
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particulas ou objetos de alta energia se movem para o espaco de particulas ou objetos de
menor energia. Mas o calor também pode se espalhar sem particulas ou objetos mudando
de local. A condugao é a energia fluindo como uma fungao de ressonancias vibracionais
entre particulas ou objetos adjacentes, e é medida ndo em termos de quantidades de
energia, mas, antes, de faxas de transmissdo. Algo analogo parece estar no cerne das
afirmacdes do Chan de uma “transmiss&o especial’ e das repetidas negagdes de mestres
Chan das dinastias Tang e Song de que eles teriam qualquer coisa — como uma veste ou
uma tigela — para dar, ou de que haveria, em Ultima instancia, qualquer coisa para seus
estudantes buscarem e adquirirem.

A transmissdo textual do budismo sinaliza um processo de “convecgdo de
conhecimento”, que pode resultar facilmente na dissipacdo de energia — uma
possibilidade que parece ter influenciado as especulagdes sobre a eventual extingdo da
efetividade do darma, especula¢bes que eram amplamente prevalentes durante o periodo
de surgimento e maturagdo do Chan. E em conformidade com esse insight que
Bodhidharma alertou que a realizagéo [realization] budista obtida pelo meio das palavras
resultava em qi (%) fraco ou energia fraca, e que Huineng rompeu com a tradi¢do
escolastica chinesa ao negar o valor de classificar ensinamentos e textos como tendo
contelido “stbito” ou “gradual” e direcionou a ateng¢do, em vez disso, a ver a “‘iluminagéo
sUbita” (dunwu, 15 %) como um resultado de prontiddo pessoal (um significado originario
termo dun) para adotar uma conduta iluminada/iluminadora — um resultado da agudez ou
da torpeza com que se entra em ressonancia libertadora com outros.

De modo consistente com ver a transferéncia de conhecimento como um
processo de condugdo, o termo Chan paradigmatico para registros de transmisséo
intergeracional é denglu (¥ $%) ou “registros de ldmpada” — um termo que convida a
imaginar uma série de lampadas restauradas a sua luminosidade natural a medida em
que mestres e estudantes entram em ressonancia efetiva uns com os outros. No Chan, o
conhecimento ndo é algo que pode ser legado [bequeathed]. A verdade ndo é um
resultado da coeréncia proposicional ou da correspondéncia entre proposicdes e a
realidade. A verdade é a instauracdo da relacionalidade liberadora — um tornar
verdadeiras [truing] as relagdes dindmicas.

Essa compreensédo de verdade é crucial para a evolugdo dos ensinamentos
Chan, e para a adogao aparente de afirmagdes tdo contraditorias — as vezes feitas pelo
mesmo mestre — quanto que o Chan envolve a realizagéo [realization] da “uma mente” ou
da “mente ordinaria” ou da “ndo-mente”. Os ensinamentos Chan s&o — ao menos
idealmente — improvisados em resposta efetiva e quase sempre situada a necessidades e
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preocupagdes atuais. Ou seja, eles sdo exemplificacbes do exercicio bodhisattva de
upaya ou responsividade virtuosa, e ndo expressdes finais de insights eterna ou
universalmente validos.

Uma vez, por exemplo, um monge perguntou a Mazu “Por
que vocé diz que ‘a mente é Buda'?” Mazu respondeu “Para
terminar com o choro de criancinhas”. O monge, entéo,
perguntou, “Entdo o que vocé diz quando as lagrimas
secaram’? Mazu respondeu “Ndo é nem mente nem Buda”.
O monge continuou testando. “Ent&o, e se vierem pessoas
que ndo se encaixam em nenhuma dessas categorias?
Como vocé os ensina?” Mazu disse “Entdo eu digo a eles
que ndo é uma coisa”. Ainda ndo desistindo, 0 monge
finalmente perguntou “Mas e se vocé encontrar alguém que
é verdadeiramente presente?” A isso, Mazu respondeu “Eu
ensino tal pessoa a realizar [realize] o grande Caminho” (Xu
zangjing, Vol. 119.408b).

O carater provisorio das declaragdes Chan exemplificado nesse encontro e ainda
mais aparente no uso de alguns mestres Chan de gestos fisicos como levantar o dedo,
balangar as sobrancelhas ou matar um gato em resposta as questdes dos estudantes foi
um grande foco de criticas. Se 0s ensinamentos Chan podem incluir proposicdes
contraditérias e atos tdo cruéis quanto matar um gato, o que deve impedir a verdade do
ndo-dualismo de suscitar um apagamento antinémico dos limites ndo apenas entre o
sentido e o0 sem-sentido, mas também entre moral e imoral? Essa era uma preocupagédo
mesmo para pensadores budistas eminentes como Guifeng Zongmi (780-841), um
herdeiro da tradicdo tanto da escola Huayan quanto da tradicdo Heze Chan, que
argumentou que se qualquer tipo de fala ou a¢éo pode ser o funcionamento da natureza-
de-Buda, entdo, o que dvee impedir o 6dio e a violéncia gratuita de serem vistas como
“libertadoras” (Xu zangjing, Vol. 110.435d)?

Aqui, ¢ util colocar as preocupagdes de Zongmi no contexto das apropriagdes
chinesas da distingdo entre a verdade convencional (samvrti-satya) e a verdade ultima
(paramartha-satya) — uma disting&o que tinha suas raizes tanto no budismo Nikaya quanto
no Mahayana, e a qual foi dada, talvez, a sua expressdo mais bem desenvolvida no
trabalho do pensador indiano, Candrakirti (570-650). Na China, enquanto a distingéo
entre “duas verdades” se tornou um esteio, também se a viu como estando em tensao

179



com os ensinamentos da ndo-dualidade, ja que ela implica dois niveis separados de
realidade ou, pelo menos, um contraste entre realidade e ilusdo. Uma das respostas mais
influentes a essa aparente inconsisténcia foi avangada por Zhiyi (538-597), uma das
figuras fundadoras do budismo Tiantai chinés, que avangou uma abordagem de “irés
verdades” que abragava opostos aparentes como existéncia e ndo-existéncia, iluminagdo
e ilusdo, e o sagrado e o profano como parceiros de mesmo nivel [equal partners] no
“caminho do meio”. De acordo com Zhiyi, realidades/verdades convencionais (baseadas
na experiéncia cotidiana) e realidades/verdades Ultimas (baseadas na realizagéo
[realization] da vacuidade) estdo igualmente envolvidas na efetivagao do fim do soffimento
(o caminho do meio). E isso implica que, de fato, todas as coisas e enunciados podem ser
verdadeiros como aspectos mutuamente inclusivos de uma Unica realidade/verdade.

As correntes mais radicais do ensinamento Chan — por exemplo, a afirmagéo de
Huineng de que as paixdes ndo sdo uma obstrucédo para a iluminacao, ou o uso de Linji
do bater e do gritar — sdo consistentes com essa abordagem. Mas, tanto no Tiantai de
Zhiyi quanto no Chan, pode-se argumentar que ndo se defendia que todas as coisas
estdo fazendo a obra de Buda da iluminagdo, mas, antes, que elas podem funcionar
desse modo. Se levantar o dedo resulta ou ndo em uma virada libertadora em um
encontro entre mestre e discipulo ndo é um resultado da agéo ou da inten¢do por tras
dela, mas do que ele significa relacionalmente. O caso 19 do Registro do Penhasco Azul
(ver Cleary 1977) reconta como agradava ao mestre Chan Zhu Di responder aos
questionamentos dos discipulos simplesmente levantando seu dedo indicador. Um dia,
Zhu Di estava fora, e o seu assistente adolescente saudou alguns visitantes que
perguntavam sobre o paradeiro do mestre imitando o seu gesto caracteristico. Quando
Zhu Di retornou, o garoto o informou sobre como foram as coisas quando ele estava
ausente, e Zhu Di Ihe pediu para demonstrar como ele respondeu aos visitantes. O garoto
levantou o dedo, que Zhu Di prontamente cortou com uma faca. Quando o assistente
fugiu agonizando de dor, Zhu Di chamou seu nome. Quando o garoto parou e virou, Zhu
Di levantou seu dedo. A mente do garoto abriu e a realizagéo [realization] floresceu. O
ensinamento Chan n&o é transmitido por palavras ou gestos; ele consiste na
transformagéo relacional direta.

Ainda se pode perguntar, é claro, como se sabe qual diregdo da transformagéo
relacional é verdadeiramente libertadora, ou que intervengdes sdo apropriadas em
qualquer situagdo dada. Essa preocupacdo epistemolégica ndo €, porém, uma que foi
endossada pelo Chan. Pelo contrario, a perspectiva Chan geral tém sido a de que
perguntar a quest@o epistemoldgica é, talvez, a forma mais perniciosa de distracdo do
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embarque integral no caminho da préatica Chan. Huineng insistiu que, dos ancidos até o
seu dia, sem-pensamento (wunian ) tinha sempre sido o ensinamento central (Sutra
da Plataforma, 17). Mas ele também notou que ser sem-pensamento pode ser sustentado
mesmo a medida em que pensamentos surgem e passam, desde que se evite formar
apegos calculando resultados e tomando posigoes fixas. Em suma, ser sem-pensamento
¢ estar obstinadamente presente em uma prontidao inabalavel [unwavering attentiveness].
Deliberar sobre se uma agéo é certa ou errada ja é abandonado tal presenca e caido na
duvida ou em ter “duas mentes”.

Em um encontro iconico entre Mazu e seu mestre, Nanyue Huairang (677-744),
Mazu tem um despertar depois de indicar para Huairang que ele ndo pode fazer um
espelho esfregando uma pedra e uma telha de barro, apenas para que se pergunte a ele
por que ele pensa, entdo, que seria possivel fazer dele mesmo um Buda sentando em
uma almofada de meditacdo. Para se tornar um Buda, Huairang declara, simplesmente
aja como um Buda. Isso abre a mente de Mazu, mas, ela se fecha rapidamente, a medida
em que ele se pergunta como ele saberd quando ele estd agindo como um Buda. A
resposta de Huairang a essa questdo desata um despertar ainda mais profundo: “Vocé
néo pode ver o Caminho, vocé s pode ver a partir dele”. Perguntas epistemoldgicas séo
desvios potencialmente sem fim de um desengajamento frequentemente fervorosamente
justificado — desvios dependentes da separagdo entre um sujeito questionador e um
objeto ou ambiente questionado. Ver a partir do caminho do Chan é ver completamente.

5. Dimensées Eticas do Chan

Da perspectiva da pratica Chan, os méritos de erradicar o apego conceitual e 0
calculo sdo imediatamente evidentes. Mas, pode-se considerar que afirmar o néo-
pensamento e a participagdo sem questionamento como normas pode promover agoes
injustas irrefletidas e potencialmente insensiveis [uncaring], assim como gerar ocasides
para 0 abuso autoritario. Dado que a ética aparentemente requer uma reflexdo ponderada
sobre como realizar a boa vida como pessoas € como comunidades, seria 0 Chan, por
fim, ndo-ético ou anti-ético? Se realmente ndo ha nada para buscar o atingir, como muitos
mestres Chan declararam, e se a iluminagéo ndo é tanto uma mudanga substancial como
um deslocamento da Gestalf, isso ndo seria simplesmente deixar sem tratamento e,
provavelmente, piorar todos os males e injusticas que nos afligem?

Hé& pouco na literatura Chan que possa justificar plausivelmente inserir o Chan
inteiramente dentro de uma das categorias ocidentais padrdo de ética consequencialista,
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deontoldgica ou da virtude, ou ainda no interior de alternativas como éticas comunitarias
ou do cuidado. A literatura Chan é notoriamente silenciosa sobre os tipos de questdes
para as quais a ética geralmente oferece respostas. De fato, as valorizagbes recorrentes
do ndo-pensamento (wunian), ndo-fixagdo (wuzhu, #13) e ndo-dependéncia (wuyi, 4k
) no contexto da metafisica ndo-dualista Chan, e sua idealizagdo de uma virtuosidade
responsiva, sugere que, se ha algo como uma ética Chan, ela é uma ética da
improvisag&o relacional.

O mainstream da ética ocidental considera o agente individual que toma decis6es
como a unidade basica de preocupagdo, e uma de suas preocupagdes primarias € a de
desenvolver um método universalmente aplicavel de decidir entre os interesses
frequentemente completamente divergentes de agentes individuais, estabelecendo meios
racionalmente guiados de determinar e realizar praticamente o significado da boa vida. A
ndo-dualidade Chan desloca a preocupacdo dos agentes individuais para a
relacionalidade, e, em particular, para o tipo de relacionalidade que manifesta inteiramente
nossa natureza-de-Buda originaria. Nesse sentido, pode-se pensar que 0 método basico
da ética Chan seria a emulagdo — um método de agir deliberadamente como Buda agiu.
Mas isso implicaria uma orientagdo a fins que é inteiramente incompativel com as
precaucdes Chan contra a objetificacdo da conduta iluminada/iluminadora, ou contra fazer
da Budeidade um objetivo ou destinagdo. Como 0 exemplo de Zhu Di e de seu assistente
deixa chocantemente evidente, 0 método do Chan nao é o de imitar ou copiar [mimic] o
comportamento quer de exemplos passados, quer de exemplos presentes. Antes, ele é o
de exemplificar nés mesmos a claridade dramatica e a virtuosidade relacional dos
bodhisatvvas que s&o capazes, em qualquer situagdo, de produzir uma inflexao
libertadora da dindmica relacional em curso. Se o Chan envolve a emulagdo, é a
emulagdo de algo como um estilo improvisador, em vez de o dominio de um repertério
deliberativo especifico ou comportamental.

Pode ser dito, entdo, que a liberdade € o valor ético primario no Chan. Mas a
liberdade do Chan ndo ¢ identificada com o exercicio do controle ou da escolha; nem esta
enraizada em determinagdes racionais sobre se um certo curso de agao é bom ou tera
bons resultados. Ou seja, a liberdade néo esta associada com independéncia (que é
imaginédvel apenas sendo ignorante da interdependéncia e da interpenetracdo de todas as
coisas), nem é concebida essencialmente como uma propriedade da agéncia individual.
Em conformidade com o ideal do bodhisattva, a liberdade consiste em incorporar
capacidades-de e compromissos-com realizar [realizing] as condi¢des para relacionar-se
livremente; a expressdo improvisadora da virtuosidade relacional orientada para a
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resolug@o do conflito, das aflicoes e do sofrimento. A ética Chan n&o é o resultado de
viver de acordo com meios-para e significados-do bem pré-determinados, mas, antes, o
génio improvisador — um casamento criativo da vigiléncia fluida com o cuidado inabalavel:
uma ética da virtuosidade contributiva e apreciativa que se intensifica cada vez mais.

Isso, é claro, é uma destilagéo dos ideais Chan. A evidéncia extante € a de que a
vida dentro de comunidades monasticas Chan era conduzida aderindo aos preceitos
disciplinares da ordenagao budista, e que interagdes com a comunidade leiga eram, em
sua grande maioria, consistentes com a moral e com as normas sociais prevalecentes.
Independentemente da retdrica Chan, a pratica Chan parece ter mais respeitado do que
elidido as normas. Em conformidade com isso, quando o famoso poeta Tang, Bo Juyi
(772-846) perguntou ao mestre Chan Niaokou (741-824) sobre o verdadeiro significado do
Chan, Niaokou respondeu: “Quanto a fazer o mal, evite-0; quanto ao bem, pratique
compartilhd-lo”. Quando Bo Juyi desmereceu ironicamente o que foi dito como o tipo de
conselho que se da a criangas de trés anos de idade, Niakou nédo discordou, mas
simplesmente acrescentou que, por mais que seja um conselho que era facil de dar,
também era um conselho que a maior parte das pessoas com oitenta anos de idade
falharam em colocar em pratica.

Ainda assim, quanto Niaokou exalta compartilhar o bem [good], ele n&do esta se
referindo a algum ideal ou atributo pré-determinado. Como o termo sanscrito kusala para
o0 qual ele servia como tradugéo, a palavra chinesa que ele usa, shan (%), conota o
superlativo: “bem” no sentido de ser especialista ou de virtuosidade. Além disso, ele ndo
defende “ser” bom [good] ou mesmo “fazer” o bem [good], mas, compartilha-lo. A ética do
Chan é, portanto, ndo um saber que algo é ou sera bom [good], mas saber-como estender
os horizontes de virtuosidade de maneiras consideradas valorosas por outros (sobre essa
distingdo, ver Varela 1999). E esse saber como ndo é um método adquirido
intelectualmente, mas, antes, o resultado de uma pratica corporificada de afinar relagdes.

Com isso em mente, é interessante em notar que, entre suas conquistas
caracteristicas, o Chan veio a incluir as Regras Chan de Pureza (Chan jinggui), atribuidas
a Baizhang (749-814), que estabeleceu um cédigo de conduta abrangente para a vida
monastica Chan. Mesmo na tradi¢do radical de Hongzhou, viver de acordo com essas
regras era considerado essencial para manter aberto o circuito de contribuicdo mutua que
tornava possivel o privilégio da vida monastica. Guishan Lingyou (771-853), por exemplo,
urge explicitamente a monges em sua comunidade a retribuirem gratamente e com um
espirito elevado e pacifico a gentileza de seus pais, de seus doadores, do imperador e de
Buda, sem as ofertas dos quais eles ndo teriam tido a oportunidade de realizar [realize] o
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despertar Chan (Guishan jingce, T. 48:1042b-43c), primariamente ao aderir as regras
estabelecidas de comportamento para aqueles que abragam o ideal de bodhisattva. A
énfase no comportamento corporal é crucial.

Como os textos em sanscrito e pali da diviséo Vinaya do canone budista deixam
claro, ndo se chegava a priori de ou de maneira puramente racional as normas da vida
monastica budista, mas em resposta situada as tensdes que surgiam no interior da
comunidade monastica antiga e em suas interagdes com o resto da sociedade. Essa
abordagem situacional ao desenvolvimento de normas de conduta e do que deve ser
considerado como comportamento inapropriado se harmonizaram bem com as
abordagens éticas nativas a China. A moral e as normas éticas da tradigdo confuciana,
em torno das quais as relagbes sociais por muito da histéria da China tém sido
estruturadas, nao consistem em principios € virtudes racionalmente deduzidos, mas em
padrdes de performance ritualistica (/i, #5) dentro de papéis — como pais, maes, filhos,
amigos e membros da sociedade — que sdo os meios-para e significados-de constitutivos
de ser pessoas-em-comunidade auténticas e valorosas (ver Ames 2011). Esses padrbes
sao, é claro, comportamentais. Eles fornecem uma gramatica social a qual se recorre ao
se moldar relagbes de modo significativo e em maneiras situacionalmente apropriadas.
Mas, mais importantemente, esses padrées também sdo padrbes qualitativos de intengéo,
atitude e energia, ja que concernem ao aprimoramento relacional. Por mais que qualquer
gramética seja, por natureza, restritiva, o proposito das normas confucianas é o de
fornecer uma estrutura para a personificagéo progressiva da conduta consumada (ren, 1~
). A ética €, em Ultima instancia, inseparavel da estética.

Entendida nesse contexto, a disciplina monastica fornece uma gramatica de base
para viver como pessoas-em-uma-comunidade-budista. Aderir as regras monasticas de
comportamento e compostura [comportment] € um tipo de “treino basico” no caminho para
desenvolver a virtuosidade relacional. Dito isso, a virtuosidade Chan envolve muito mais
do que uma proficiéncia “gramatical’. Uma sugestdo do que isso significa é apresentada
nessa passagem belamente redigida nos registros dos discursos de Mazu,

Budas s&o capazes de pessoalidade autoritativa (ren).
Tendo realizado [realized] a sabedoria gentil e a excelente
natureza de oportunidades e perigos, vocé pode romper a
rede de dlvidas que enredam a todos seres sencientes.
Abandonar o0 “é” e 0 “ndo-€” e outras amarras... pulando a
quantidade e o calculo, vocé sera sem obstrugdo no que
quer que vocé faga. Quando a sua situagdo e seu padrao
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sdo penetrados, [suas a¢des] sdo como o céu que faz surgir
nuvens; de subito, elas existem, e entdo, ndo mais. Nao
deixando para tras nenhum trago obstrutivo, elas s&o como
frases escritas na agua. (Xu zangjing, Vol. 119.406b)

O ideal ético Chan é a intimidade liberadora e a eficacia sem agéncia.
6. Conclusao

A retdrica iconoclasta e seu gosto por usar termos aparentemente negativos
como nao-pensamento, ndo-mente e nao-cultivo como pontos cardinais da pratica
libertadora podem levar a ver o Chan como uma forma pré-moderna de
desconstrutivismo. Mas, dada sua afirmag&o dos ensinamentos budistas sobre o karma e
sobre o papel dos valores e da intencionalidade em moldar [nossa] experiéncia, 0 Chan
pode igualmente ser visto como sendo construtivista. O humor e aparente absurdidade da
forma literaria Chan privilegiada — os dialogos de encontro vernaculares — podem,
alternativamente, sugerir inclinagdes existencialistas, enquanto suas celebragdes da vida
cotidiana, da acgdo corporificada e de fazer o que funciona agora em vez de seguir
precedentes passados, podem ser vistas como pragmaticas. Filosoficamente, o Chan se
apresenta como um enigma.

Ao mesmo tempo, o Chan teve profundos impactos culturalmente. Na China, os
ideais Chan de vitalidade pessoal e virtuosidade responsiva encontraram sua expressao
visual, ainda em curso hoje, na caligrafia e na pintura, e sua expresséo literaria na poesia.
A medida em que o Chan se disseminou para outras partes da Asia Oriental, esses ideais
também vieram a ser infundidos nas artes performaticas da mdsica, da cerimbnia do cha e
do drama. Os modos caracteristicos com os quais o Chan casou a nao-dualidade ou a
ambiguidade metafisica com uma estética moral da improvisagao abriram possibilidades
reais para imaginar a presenga como ja sendo [por si s0] libertadora.

A natureza da relagdo entre os enigmas que o Chan apresenta filosoficamente e
a produtividade cultural de seus ideais pessoais e estéticos permanece em aberto. Na
Asia Oriental, explorar essa abertura historicamente se mostrou como um meio poderoso
de abordar o problema da cultura e os desconfortos da diferenca cultural. Exploracdes
similares estdo agora em curso em outros lugares, @ medida em que as tradigbes de
pensamento e de pratica Chan, Zen, Son e Thién comegaram a criar raizes em outras
partes do mundo. Nesse novo contexto global, engajar-se em uma conversa filoséfica com
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o Chan aponta para oportunidades singulares para explorar 0s meios-para e significados-
de uma filosofia verdadeiramente intercultural.
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TERPEARLHEOCSZ —, HREMNATT 6 TR E, MEAEER
HABR WX (HA: Zen, ¥ [H: Son; #fE: Thién). T “#8” (Chan) 2FE
‘dhyana” (meditation) [JPLI%, #1fT, “45=%" (ChanZong) 4% P¥AF “Meditation School”
o HHLRAE P E I B AT ERME R, TR HMRIE T s, Sk
BARIROR T, DA AR O IR B A, AH BT HAb e g [
FONRR . @RELLIET B RISRIR, T b, R VI AU
WRNHASEENER), FERTRATVISCAROCEM . BF, X—UIARSEHEAREY
AN, BSR4, AR MR AEAMEAT, LA SR E
SALRIENASAS R
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HEL RARIAS, DRSS
MO E Y T
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U AR 2 R4 T8 o " #52in https://plato.stanford.edu/entries/buddhism-chan/
BURRFT 201548 4 A 1 HEH=: 201948 3 A 2 AZWIAHOCRIET [fE#: Prof
Peter Hershock; 1% : 35 R012:0M; X4
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1. fair

W ABEAEAMEAT R T0 T T BR A SSRE RIRIX > S2bn HARIAS

WHER.  ZIHCERA T NI B BIE 2 S R oy — A
(T W ZMRPFIHER () Mwed (BEE) e, JEAR— T
FdRe, MR —MISERRERE. XSSP S aE: — A
FYHESSFARMKRAK,; = PRI A B RIR R A . e IR ThhE
Z——RRE M DRI AR REZE: RO WEKM. IAFIK
v RS R E NIRRT,

FE A R Ay — R B R A TE A H €, — T
FNINUAEN AL PG T E AR S et IR G5 i — (709-
788) MUK, fzib: WOk, AU BRaa R, BONERTN (
(L5z) Vol. 119, 408b)

o [ i A — VAR B B, AR DA O e Ay (HX T
R, BATIFARSEUTENI 3 BATIRSHE TR HE. RfTER
BT CHEAAYERI R, JHEA B R T ER T IR, FHEIEEN
H .

SRR AR, #RE RO 2R RS R TE I 3
MEmEtEERG. MRk, FOREREK: BE DNRTEMRE, £
b7 AP TR S AE Y e Hh” (Sabhiya Sutta, Sutta Nipata ll6). #5545, AT
BT B AHEHGE R AR . Si4h, SEONIGURIBEECRIR
FHEL, BRI ESNIRME. ARG HA T IE A TC AN B TR BR A
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AR PY; A TR TR ET IR HA I RIS Rl TR I FAST ERIR A%
PR TR, e DIESLAREREZ, AERRATH # MR R A

XA IR A B R IR S 2. XS LT
IRZAIGHERIEII AR, PASOREI SR VUANRAE:  EobnilE . A
ST BARNL, USRS

SRR, DLRIELNE B S BB, #ES
B ACH R E N EE ., IR S RERITRSLAE A1 el
R SHER N TE S NG AT AL B, RESRAN Zen “2Bkil” SEK
i, MR R FERAE R AR R O R PR — RIS T SR ]
LR 5 SRR TR Ik 22 1 S5 R 24

SR, BATBERT LA 35— MR AR, 7P E
i, MRAMRREWRIGEEN. BATMTRAE DR B TIAE AN
o CRERIRNTES) THe, ERMSCEE (AR IR AEEE L DL L2
RS B A S, RO EA 12 S A ISR T AR 2 ) B SR AR SC

P N AR BRI S AR G AN A0 1 R T, AT
e T IR I AR A PG SRR, BT R P e g 1
. AR, i, FESRERS I EE R R AR B
TR — RS R I TE R, BETEVEIGEE, AT REAARAT
B SRS R XPMEGE T eSO REANE O PG 5 S R 22 5 A
FAEZFES:, IS TR 2 R 2 Ak JR1, FEROR PR fGs
IR T, 2 nT LI FH PG5 AVEBE RS R T S 2 W S (R ., IR
Ty A E DAL B AR R SR B A TAL, NIX BTV AT L
REFH SHRXTE
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2. s

FEJLAEETR], MRS — EAE B U oy o B SO AN Bk B A I S
U, FERZLI270 500 £ 1000 (8], FEZSTEEHYr e AR T I SCAL I 5
HEE . IR ANATIRE G AT ARAT AN R R SR R 2 T, J8fEA
AHEASFI ) HAEH RS AMARIAN SO B B Sk rP i e PR el AT R 5

AN IS (206 BCE t0 220 CE) BEAHROL S 7 I ERAE NP E . 5
10E, TERSMSRREL BN NP ER, 20508 T MINEFESA %, &
MASFEI RIS IR RIS, 72N R A RER R MBS 5352, TR MR
TN P (Sakai 1997).  SFRERIEARIR A ORI 78 B ORISR,
U, IR, DA O R AR LS e, A Ao R AR
o A, HhB Oy ER TR T, BTRREUG, DL R
HHAE T

DUOSE R R, BERNXBAEN . BUA I AR SCHBUEm &
J&o XA EERRMAIIAEDGE S —idh, ST SBA S . B
HNPE, EPEAER T IHEANRAR. AEATH B CRSeIE, URE
CAATBUR T e MRHBUEE 2B T —FiTsR, AW DAy sORER A H 57
PAR NG A AL E, X2 — R i AR R I, — Mg A
BAR, DL TR AN G M R AAILET -

FEDGHRT G, BhEUNHTAR . TR0k, LRGSR A G Rk
o BlaoclUtHInS, MBS EEHAMRBITIAZE LT, BIAIT6 g,
, AW E G CRERFESF AR AL HENENE. 7EdtER
(386-534) LA K B 1 (581-618) RIS N, A AE A S e A By T R 4% 1 QB
o AEHLEIRE, BhEod TG T EBGA AL R M E T, B
= MAET R RRERA T 3. SR AR 7 R T
g, ALl 60 TR, M.
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PG RS o MR S AT YT NG R & o] - P 2 S =2
ori(r. 1162-89) TR REIE =K LMy AR TP ERA 5 3B TEA ST 2 = A2
» R ANAT BN RAR R B FTER EET  F HAA, BTROA S,
PR B A 45 o B A S (A 2 AR 5 SR 0 R PR PE At 2 (T
HAD o BEREER, —RIEHIE S SMSHIFR R HEN. (ERZkd
F it BN ERGHT R ) SRR SRS

2ok T RIS EE D A (334-413) FErh E ALK 2 CHI A D7E
30 52 80 5218 H—AERRENEIERINEF Ry, fhi i i T4Em
MR, BRSOk A T s, BT B, XA Oay
KE—T2A4, ZESCRHEMRMBENALEIN. B EElHEEa
FERIRANFI I 3 ARSI, X geh ATk 7 ERIPkAL. 2T
TR N UL, AR RGER L, FIR I SR E AN F 5
AR, TERRE XA BHEIR. K E B EIROAE: R, RE5, #
o, BAURAER.

HATHRR S XA AR TR AR R IR SO 2R AR B
v FFRERFUICN FE I SO ESOR B RAR B, T EEA . A5 5
TR D T AOALEE P UL, XS RS ] B bR S L O BE A R 1 A 4
10,000 A F)—RIATE R SXATIERIE], FREEHEAE, 207 BETIH2 0l
Ko L—TH)5E, FEUIZLLOEICENKE 8048 N, EIEMAEIEAE, S
BRAIRIA P AR S, BEE R EACT, JFR AR BRI B A AR
s U BSRIE S 7. HirhEnT (487-503) Mty FEl4ifos —AH.

AR HRAEIRABEIRAE 10 2SS R THA, (HERAEAE 6 ety
A 7 L R DU R 1o BREEEIUEVON, X UEMI R RS
PN FIE B S 2 7 S R AE GGG (S W32 2003 FIAETE 1991)
o AT S, MOSEIRR SRS B G S it i A 8
T HAMES
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E T FERIAE S A R R e AR (00 A5 1999) , kA7)
RIUEEEF B RNFRERNFA: BN, JRED GEE) “SEE s YN
s TN, JRED GEIE) “ITHR

PEN AR —VIAAE A A R A 1 97 N T BE
%, o306, FHENREDT S R B SEAME T e nl I RT#E T473h. )i
Ui, EEE B ARBATER, M GXANE) HERZBAT R — AL
Ro HIRAENE EXMIELAETAATER), RAEATEAREN . BT
AT AE THREE R B 5, AT ORI 2. Fe b, Jlid sk
13 W BN RAEFE T EAEBATE IR BT R IR R, Sy
MFREMKRE, HHTIRFIRHTHERA R .

XN HIR AR BOVHILR AR R . AR THERBES 5E T
RIE—HD, I kMRS, X R RRZ LS. M 7 el fl 8
Tl o E e AT I AR ROk, XL RAE o R IR

LR EENGFR — 2L N R ESE 2N (B, RFEREE
FH) REAAHLERM. EELN GEEZ) hrfUFRENEYE: BE 2 E5REE
RPN, WMORETEFE, LG, $RERZZMIEREE, YK
A B BEF e . A SCERINER B T e et (B W RARIRIN
se: ITARAERAMME. PONERATA RIS, BT AR E SR, Mk
SAG. HAETA AFESEX— M. FEMGAZSE (602664) FHASER, H
AL SR EDEESR 2 16 8, S50 TIX3p%e. M /S B 2 Fk,
VA SR W — T B A i e i A e RS o R A R AR 2 3 2 %
WOWAUR I3 HE, ABMFR, K380 CRFEEaL) LTS E i EE T
IRGE IS LA R (BERE) « (FEEEEL) « (BTE) SHEBEHFEFIA
VRNV RIAR . BN BB AN ERIRSS, T E R EAE, AR
YRS, THEE EH AN IR E, AT R PRk (
upaya) » fzéaiHHE PUAR.
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ZHEMENEER BB T4, —FANRAHEISERERCY P IRRR AR N
AR, 2R SLTCHTPIN S, ik EBGEE O, RN RA
ki (R4 o T & LG EAR R EE JE M A Rie S, X
EME ARNERRE I P 28 — AR LI B RE . AR DX X i e e i
SE s XS HBUBA LA RAH I RN 55

FERTORIIPIAMIEZL R, # S FISeE A5 AR . Bl
JEAE 8M £F 2 845 SRR Mipia B, 2671 24 Jewisimit i, 5000 2 FEST B AT i
PSR, MRS BRI T, —, ImGFLE (A1 866 £F)
R L AR OB R o AL, IR OhE o =90, RS ALE
e b A

JutZerpimy,  DOCAONERR R E AR T2 7 H A, (BRI
HEEPRRE, PR TS BEGE L SRR R TIANAER T A
HT I AGETTMGGUE, SHEPESCNMINS.,  BEE R (618-907) KT
AR (960-1279) HUEESL, MERAEN—Fh At i E Ak ssE K %,
AER GG ZIN SONRI o SO R EFTIER A [ Sy 312 4D, #ORAERE
ANEG EAREAT RS, REE SR K 2 HA IS B BU I TR BT

(L BRs 7K 2006)

3. #5sEM

MR IR i ) AR ORE R _E R B Y, DR D L] 25 PRyt S LRI 1T 5
, BB T HL, ARRAEBCORSZER T TR H A 1435 A e RE i (
i =tEE) LMoY FHESRRD MFEAIRITR AL St b, MRk
Ry H R AR AE A SRS B, AESNVEIK R AR A, &
AT UG B A4 IO T IR S R el Sk, I ELHH 51 i i
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MU SR ZE AR (QEESE) « (ERZ) . (ETE) . (%
) . (g , DL (ENIZ) S8R (BOEE) .

RS PR DS AS T, KA os el S0 S, M
PO SOR — e S5 50 (P 5 A ul A AN R . I Db R e A R AT
WFge SRARA MRS P EYHAEAN AR, RISCIBRIEAEA AR BB %
RPER Y A, Ui, A ELARAEASRAS I EARST (Se A 2 T8 (R 24
ISR, TN RIS . IEQTEh BT AR ), AR =
DR E0E, BIAMEEAER X DAAFERI R RBSRIHR . FFERER
Bk

XA R, AP E AR TR AIE R . REREZ AN
FYIARMER B, RERFHEARR. A ERONIEN AR RS BEAE
FREEAWTHEA SRR RS GE) , TAZMERANE, Ay ez
WRZRPToE, AR LA E N RS . X A+ S 5
AR ELAAF AT H A TARKIIEN . (ER AR TR, H5E
BT EEMIN SR L

WOl SR EAFGRE N, WRBA T VIR EQERA 1A SR R 30
AN, AT AEIBATNEN . ST S BA VIR 4E RAWL 2™
YN 52, e IseEGEaEa%. B2, mTRINmMER
- REFATEAGE AT PSR, P RANZ i ISR A T hL2y, AEARFRAT
] LARESH I SR BP R BA TR 1 S N BRI 2SO 2R P IR AT B A 2

XS — SO LA, BRI FSE BAER, SO ERRE 1
AR R BN 2, QR BATIRAR RIRIE R, I e o St AR [m],
R FERNTIHILINT, AT FRGAEMEF TR LARTRE? 4
RBAWETR AR E, PERE, SRR A B AR & A E L,
FAT A TIURPBRERAAG ? JEEA RO AR RS R 32 5 AEE
i ?
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FF DI s B, B RIRMEH: WA GO TRE. &
ATAT BTV As T 2 Fr i s, (B b, 3RA TRT AR e i St 1
X, EH RIS F B, AEFRA TR ERA 1R A e AR L
. Nk, BAREFRRTIRIEED (Angulimala) 7638 IS IT46 H K B
ITIG, HRSin T . (H5 AR A HUR R FER - NPT T R 2 BT A Lk
s BT AR SET R RAMEE C CRBTEE) no8s) .

SR, 2 AEIEN B i S L5 R G SGi FE R B, FFARRT A B BUEAR
WEX—fRE. HE3E, BRRCRATAZITHERMA RN, X BT 6T RefEh
e S NI — AR R, b, fA MRt AR R E SR (A4
WCHAE) W TR BeRIn s a4, CaMfhres s T

I AATEALEFRFEVESE 100 £EBY 1000 4F 5 A5 X AR E IR K24,
ZEAIE?  WRAGFIA B L R E ST E VR A TR, Tk
KAFZ AR, TISE i a2 (Sanyata ), BRI ERIAR, WREIE—H
ARG T R RN, T EE 55287 MM AR LART BENE? a0 SRS (G M BE X R 2 Ui
MIATE S, THERIATREMERLT R —ANai I Ee .

X — [l R B AR B A B P 8L A7 (garbha): EIE R
KN—RERISEREE ), W U0k (tathagatha). I EEH s L T-AS [RIZE Il ) K afe b 2k
A, CAAE BN EN FELE A AR N H ] AT TR B SOA R 22 T A
. Bk (tathagathagarbha) JE AR R A M, (RERZ )
Srimaladevimhanada.  (REINZEY , PARA S RIS o v Eh i
D, REREXT IR IIR B R B R . I e 28 B R g 2 SR
buddhadhatu N1 252K, buddhadhaty 71 72 S M- T0 2 “Bl-1 5 s -1
T IR ST e BRI 24 MR IE 5 R R E A KT ok e
T REBHI RIS R EERA . RESCAYCN, ORARARER, 2
FTCABASANG E, RN, B URAISEERAT N S T &% L igys
(Klesas)o IX—AHIRLIT-Hiz HEH S, BEEESTEEEAT TR
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Bl SEART (dhatu). X AR N BT ACEAR RS E A — i )
BRI RERR 2 1 (budh).

XL AR, X PR I S LT S TR 1R A FBAEAE
—ANESER H R —AZLE . IR 2 U BRI C e &R, AEE
AT ATEIR (anatman) W LIMBEERERIE IR, 12— WA T
YR . SR, ZEHE,  buddhadhaty iX— ARIEREN b, TR T Hofth
FEFEIIRTREM: . S52EC “dhat’ IPNIRANR] (LS T NAMAAAEEE R B —FhE £
TR, “fhtE” A s AP AN, KA E P EA WS R
WP EEOCHE R R Rk, AT DA — i NS RE IAT AN DG R
I, AR — PRI . B AR BRI ERA TR N PO 2R T,
M2 PA—FRr 0 B AT AR S R G B s TR R — R, I
DU “AZSCA,  DAFRIAHRI B F B8 THEATES U, MIEER.

[FIFFER R, IS IT RS WoR OB AR DL R TRIZE ) (4 BE

WA (Vimalakii Suta) HCTAZMEUES . (HEES) B0 N
VIRYEEEE (Vimalakit) JE-+. A2, 15 PREE R 3 250 AU A H 3
IYIREHAC. R KTtz DS R SZE ks daeied, ik 74
—/MNNo YR ENFEORE S G EEE A IR L JEEEE DU AR e
A AN N, K IX TR AR I 5T 2 e ) T il

TEVU T RENFE IR AT 2L e i sk b, RFEA M ERE R L—Jtie
AR BRRIET 20 —oie (Bl S OB SIS ) o xR
TCR TS IAEARE JZ ISR 3 NS SRS, RS — D& — s [F
o hEAE— G CEMHEMEER , AR ZES SRS, 1m
Py SIS ol 1S R 3

HRHIENEE R BUB ARSI (Nagajuna) (%7 150-250 <F), MU 4L mida
HRT IS E S AEE. G570, LABREFE AR E R 2 TRk e 2
FEMTIE, NEFEE TS EE TR BRE T RO AR FAR )
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T AR Tt 2 S MRS (Sanyata), Jem RS 25 svabhava BY' [ S A74E
"HIANESEE, A TTHERE AR BT VLA S AR Z A il S Jnie il —on
WA 75— Mk, (B REREE 2 (VR IGRR) ML R 2
SERIZICE SR T — R,  IX PGB AR A R [ U A
A TERBIEN . —2 NUCHER U SRR D 55 1 TR E 27 i Ba it
X, PR T PO E R EE AR A e, R RS BRI S T (Y ]
ML E AR 2R B LT REER . S S et RIS,
Fa T —Fh BB OBE A — BARR AT Re e, BRI EE AR R R A
PEIIZETT

PUF & v [ A7 AR SRR, (643-712) FREUIT712:, AR R fe
MR, REHURI & & sm i MR, (AR AR 5T s
grfgfeLmAE. T, ARMEESN BB ESHA TR il
3, SHUGRHCUT R, AU o SR . 2 A
IR SZ B M BN T2 — IO NI (Sinyata) BEZ
FRtE (M SN MRS I IS T ), AR E— V)3
VI =M S YA BT N TER R Rk . 2 U, AR EARAEAE T30
SHMHETE. 5 CRRERGIE) T RTEIAN —O" AR AN
THIREIR AL, VRN R S E SEAR/ T SESEAR ISR S, 7Rk BRI (2D A
R (F) HHPAZRA M. BVEF ST RN 2 AR, s
R, HORERCRAS, DA SETORSES . Rk, 53CRIE ‘dharma’ TT LA
FORFEANEE . EAMBEFOEER 8 ERMA RGN L 2ERGR
W AR ELHRE -

N HX— L, B GREESM . R RARGEE
FU S HREAMEFETOME T, B RgaEHAE—Rn ( (™ B
Y CRIEHL Vol 451086). HFERFSLFCH, BGHEE, SfEERA E, &
LSPOLEE . (HRARRTERE% LN, XA E R B PEE R LW
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1L, DLRIDGAaM ., T S i B Ak AR RN BT B
M T HRBRIZ M SR I R T 2 S ECRE NS EIR,  DLA T AT BN 3
MIE M. (RSN 2 . [FIFE, 5 B R — R,
I AR T — VISR AR (D BRI AR ek, BRfFERD
R e HAR T S IR L

A, WTCLUL, FrATRISERE AR, (BT SR (6
BIANFIR XA AR TetEIF AR S0 AT LRSS A,
[RIRIA T BN, A Ui g S Bl A7 AE A — IR E AR R i — )
s IR AFERE, SRR D) REAT R FL SRR R SR PR . RS
IRV RN B DR, dhamachaty A2 FATHEA IR, AR—MEEE
RIA s T HA TR ANHRAT 1 — G by AN AT BRI ik BRI, A
TS XA —MEATHE . ARRIFRITCE,; A TARIBHEIA T 5 i
EWINPN 7

PRSRIESZ | IXMAE oA B R A PR, (H Bk
o0l U B B S B R SO N R B, 7 (U
2e) wh, REERITUON EOuE, RONAT . I
LREILECH A7, G “H2o”, Ak
ARSI, WG 5. DR 55 oL
file FTEL,

HInRR 2k, SHRREINZH ¢ UE4) ) .

JASTERD R W B A AB LR AN ] 5y, QF S MG S e R IV —FF

o EQI, SR BHRSE RN RIS BOE 1A R, AR T SR
AFEH AT, A R M SRS O AT g U SEEA 2 B AN
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FISEAESY), AR OB R ) S92 B0l MR RO AT ER
REV) S AL

WEEAIE (AT 850 ) AR “Toy BN E SCE PR I SE S
R R, (X IR BRI A dil e R, B3 o0, SikE TR
TIEARP =, $EEE SON B3 “ANEHE ( ORI |, Vol48, 380b to 383c)
o [HMEFEERE, B —AmYERR T % Bl R 5 G N ZIR BRI
TEEEPIT T A BT ST E .  EAEAE T B AR ARk, RS
BRI R LA T2 R B S R EE s LA,

OISRV — M SRR, AR TR AT o a8 1)
KPG, XiEEAERERAE MR, R, BARTAHITRESE, EARCT
WO, DR R, JUEE” ( (EGHRE) Vo119, 406). DY
PRI T IE S22 A ARk . — . M T BN T,
AEAAT S 3T 1 B TR AR 2, R MITEAR IR0 T O DB OC RBNAS I
—.

4. HHE. MRHAR, URAEHIES

RAGE I B SEAHBREL U (FEiE . bhitatathata) 553 1) fig i () 25 87 A ],
RRE ALK, R BN, %1, CEET S A TR A
% (HiE: koan) BONHLESCEMEEIR . ARBRARF OIS L
MAMEA NG 7o R, WHTHR, HOFFEH E CRIN: Bk,
AT HABNL, PAR PR .

IXRPFENEI, B S AR AR R Re P 4 = T A
JEREI IR K
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IEUEA R R E PR | A SCK, HEREMESIMIE, HA—
ERRELHAERRNIMERZ BT (HEMSRE 7Rt aett,
BHEIAG, DA CFIIA T SCFA 17 AR J.

“MB—ia], FEIX HLPEEA “ransmission”, H ATFEIRIERIE X, Hik5 AL
WA FOES S BN G N6, Mgz [AE4E, DURARRARE I e —
;. (BB SRR N . SRR E AR AR RE A (A
i, AT OB RN — N R B — ATy . (HRAE ] AR AT
W BRSPS B B N ARG, (5 SRR EIEAR AR B 2 [ iR
TERTRmaN, JF B rriEA R R MR, MAEERRILR. R
AN E TRIEEZ b o AR AW S AT T AR o] AR P —— Ll A ph—
ALAA T AT RA N E BB A AR TG ] LU SR I3RS

IR SCAAL SR v DLBRAR Y —Fh R ORE, XA S SR
FERL. XA BB AT AE UL 1 7EAoR AN R a], Tz RAT ik
REZHFERTRR ML S . BREENIX— 8, TR BEIERLE, W IE S A SUE
FERAETT M 1. R RIMATH R E ARG, N T B SCE o8 i
RS, BRI AR e ) s A, DA
ABRIEMEATFEAT NEPIRAS . B FR N 22 A A it P s ) s g
BOREETIThAEE.

BRI AN — Rl SRR — 2 BT SR e 1) g A i s
ARIEARI e X—ARE NGB — RIVTHARITIR,  WnRIH SRS 2 []
3Ly, FERRSRH, FIEASE T DMER BRI, RS dr il & B el il S
BUSEZ [MMIRLA . EHLEHE N RRIE I RIe—K KBNS 1H1FS o

TR B AR AR EOU AR B OCE L, A B JE
TREREE, L, AEE AR O CSPEOY, PO T
FEERIBUL, B/DRE3AR b, R SERR SRR A R ELA 24 1) 24 R [E] R
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o WELEN, EATREEETT (updya) BEERNAIZEIL, 1A KEE i R
IR RIL .
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Sobre os organizadores

Joaquim Monteiro nasceu no Rio de Janeiro em 1955. Possui graduagé@o em psicologia
pela Universidade Santa Ursula, RJ (1983), mestrado em Budismo chinés pela
Universidade de Komazawa, Toquio, Jap&o (1997) e doutorado em Budismo chinés pela
mesma Universidade (2000). Foi pesquisador do Instituto de pesquisa de cultura budista
(Bukkyo bunka kenkyusho) na Universidade Doho em Nagoya, Japdo (1988-2003) e
Professor de lingua japonesa da Universidade |-Show, Kaohsiung, Taiwan. (2003-2005).
Em seu retorno ao Brasil foi bolsista Pnpd-Capes e Professor visitante da Coordenagao
de poés-graduacédo da Universidade Federal da Paraiba (2013-2017). Atua atualmente
como tradutor da literatura budista preservada em mandarim e de obras da filosofia
japonesa moderna e contemporanea. Traduziu o "Ensaio sobre o bem" (Zen no kenkyu)
de Kitaro Nishida (Editora Phi, 2016). Sua tese de doutorado foi publicada com o titulo "As
bases filosdficas do Budismo chinés" (Editora Phi, 2020)"

Sobre os tradutores e revisores

B3, IR, ASC¥RE, B S EAW R R %L A . [Fiona FU é
doutoranda no Departamento de Filosofia e Estudos Religiosos da Faculdade de Letras
da Universidade de Macau.].

Guilherme Amaral Luz ¢ professor titular do Instituto de Histéria da Universidade Federal
de Uberlandia-MG (UFU). Coordena, na instituicdo, o laboratério "Caminhos Marciais,
Humanidades e Educacéo Integral" (EDUCAM) e integra o grupo de pesquisa e programa
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de extensdo "SOMA: Ac¢des Transdisciplinares", sobre somaestética e estudos sobre a
corporeidade em multiplas perspectivas epistemolégicas. E mestre e doutor em Histria
pela Unicamp (Campinas, SP), com pds-doutorado em Histéria da Arte desenvolvido na
Universidade de Warwick (Coventry, GB). Sua area de formagédo académica é a Historia
Moderna, com énfase na expanséo religiosa da Contrarreforma dentro e fora da Europa.
Nos ultimos anos, tem se dedicado ao estudo das artes marciais asiaticas (sobretudo,
chinesas e asiaticas) em seus processos de "modernizagédo” e de "difusdo mundial" no
século XX, investigando, principalmente as suas estéticas espirituais em sintonia com
diversas expressdes da "modernidade”, seja em ambitos locais/regionais ou globais.
Desenvolve projetos de extensdo envolvendo artes marciais e educagéo integral, nas
suas interfaces com o ensino de histéria. E docente permanente do ProfHistdria,
programa nacional em rede de pds-graduacao stricto senso em Ensino de Histdria, que
tem a UFU como uma de suas institui¢des associadas.

Lucas Nascimento Machado &, atualmente, professor substituto de Histéria da Filosofia
pela UFRJ e diretor da Associagé@o Latino-Americana de Filosofia Intercultural (ALAFI).
Tem doutorado, mestrado e graduagéo em filosofia pela Universidade de Sao Paulo, e
atua nas seguintes areas de pesquisa: ceticismo e filosofia no idealismo aleméo; forma,
contelido e determinagdo no idealismo alemé&o; idealismo alemao de uma perspectiva
intercultural; filosofia intercultural e métodos em filosofia intercultural; filosofia indiana, com
énfase em filosofia budista Madhyamika; Escola de Kyoto, com énfase em Nishida.
Também é tradutor de filosofia alema pela Vozes e editor da revista de filosofia Sisifo.

Matheus Landau de Carvalho é Bacharel e Licenciado em Histéria com Habilitagdo em
Patrimdnio Historico pela Universidade Federal de Juiz de Fora, em 2009. Especialista
(2010), Mestre (2013) e doutorando (2019-) pelo Programa de Pds-graduacéo em Ciéncia
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da Religidgo (PPCIR), pela mesma Universidade, com pesquisas em histéria da india,
sociologia, espiritualidade e narratologia épica hindus. Autor de resenhas e artigos
académicos sobre realidades orientais, assim como de comunicagdes em Simp6sios e
Congressos internacionais dedicados & Asia, coordenou em 2021 o dossié tematico
Tradigbes e religides asiaticas publicado pela Revista Sacrilegens (UFJF). Professor de
inglés da Cultura Inglesa de Juiz de Fora desde 2008, obteve em 2017 o Certificate in
Advanced English (CAE), da Universidade de Cambridge.

B, TR S RBRE LD, TR AL, T2 EE RS
JERCEL . BTN EEE Y, ZIURACRIR S, B R, M
TN FESEHITTT (Religious Studies) R CE: Mk WAL A EAL L1587
T2 TG HEIL (A Buddhist reconfiguration of John Hick’s pluralistic hypothesis: a
Madhyamaka Perspective)”. [ZHAO Xuan é doutorando no Departamento de Filosofia e
Estudos Religiosos da Universidade de Macau, mestre em Estudos Budistas pela
Universidade de Hong Kong e Literatura Britdnica e Americana pela Universidade de
Linguas Estrangeiras de Xi'an. Seus interesses de pesquisa s&o filosofia da religido,
pratica e teoria da diversidade religiosa, epistemologia budista, casuistica do budismo
Chan. Na revista Religious Studies, ele publicou ' 'Uma reconfiguracdo budista da
hipétese pluralista de John Hick: uma perspectiva Madhyamaka’].

FKECY, AMENE RSB A S TR A BT AR A g s A
+y EEBEEEER FEEFE ZREEN (EFRDUEEN) W O
VU SEHBAIE ST T MNE IS By T E A R RS2y (1618 HHad o SR A R
FHREAN AR T H SO BT N . B 5T ) N RIS [ 50 5 S R v
IR, gmER AR AL, b, BRI AR 28, EENAMEARIHTIR
KWL LK . [ZHANG Minfen, professora associada da Universidade de Estudos
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Internacionais de Xangai. E doutorada em Historia pela Universidade Nova de Lisboa,
mestre em Lingua e Cultura Portuguesas pela Universidade de Macau e licenciada em
Lingua e Literatura Portuguesas pela Universidade de Estudos Internacionais de Xangai.
Tem-se dedicado ao estudo da lingua e cultura dos paises da lingua portuguesa. E autora
de varios dicionarios de Portugués-Chinés e Chinés-Portugués. Fez manuais didaticos de
portugués para aprendentes chineses. Publicou artigos sobre o ensino de Portugués
Lingua Estrangeira e sobre as atividades dos portugueses na China durante os séculos
XVl a XVIII. Traduziu varias obras dos autores de Portugal, do Brasil e da China].
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