A Morte no Budismo.

Da contemplacio da impermanéncia a vida pos-morte e a descoberta da imortalidade

Paulo Borges (Universidade de Lisboa)

“Morrei antes de morrer !” — hddith islamico

“Sterben wird’ich, um zu leben !”
[“Morreret, para viver !”]

- Coro, Sinfonia n° 2, Ressurreicdo, de Gustav Malher

Introducio. O Dharma ou a Via do Buda

Antes de ver como se considera a morte na tradi¢do e pratica budista, convém
esclarecer algumas nocdes fundamentais sobre o proprio budismo. Numa tentativa de
definicdo geral, diriamos que o Dharma ou a Via do Buda, conhecido no Ocidente como
budismo, consiste nos ensinamentos ¢ métodos transmitidos pelo Buda histoérico,
Sakyamuni (566-486 a. C. '), para que todos os seres realizem o seu potencial de Buda
ou, numa outra perspectiva, para que reconhecam a sua propria natureza de Buda. Essa
natureza ¢ definida, numa interpretacao etimologica do termo sanscrito Buddha, como
um estado em que a mente ¢ livre de todos os obscurecimentos conceptuais e
emocionais procedentes da ignorancia dualista (Bud), manifestando assim perfeitamente
todas as suas inatas qualidades cognitivas e afectivas (dha), nomeadamente os dois
aspectos simultaneos da omnisciéncia — o conhecimento da natureza ultima de todos os
fenomenos (absoluto) e do modo como eles aparecem as mentes dualistas (relativo) - e
um amor e compaixao infinitos e imparciais por todos os seres .

A base do ensinamento do Buda Sakyamuni consiste na exposi¢io das Quatro

Nobres Verdades — por ele descobertas em termos experimentais € propostas de modo

! Esta ¢ a datagdo mais aceite. Vejam-se outras em Philippe Cornu, Dictionnaire Encyclopédique du Bouddhisme,
Paris, Editions du Seuil, 2001, p-501.

% Para uma exposi¢io desta perspectiva, em que Bud “significa «totalmente desperto do sono da ignorancia»” e dha
“a perfeita eclosdo da potencialidade fundamental”, cf. Pema Wangyal Rinpoche, Diamantes de Sabedoria,
organizagio do Comité de Tradugio Padmakara, tradugdo de Filipe Valente Rocha, Lisboa, Ancora Editora, 2002, pp.
58-59.



ndo dogmatico como algo a ser posto a prova e verificado ou nio * - , segundo uma
perspectiva terapéutica: 1 — o diagnostico ¢ o reconhecimento de que todas as
experiéncias condicionadas ao longo da vida sdo dukkha, termo que implica as nogdes
de sofrimento, insatisfacdo, mal-estar, frustracdo e imperfeicdo; 2 — a etiologia consiste
em indicar como causas de dukkha a ignorancia (avidya, a nao-visdo), enquanto
desconhecimento da natureza ltima da mente e dos fendmenos, que gera a percepcao
de uma separagao e dualidade entre sujeito e objecto, eu e outro, acrescida da crenca na
sua realidade substancial e intrinseca, causando o egocentrismo do desejo-apego
possessivo e da aversdo, o qual se manifesta, antes de mais, como apego a crenga num
eu independente e aversao a tudo o que o ameace; 3 — o remédio consiste no nirvana ou
cessacao do sofrimento por aboligdo das suas causas; 4 — a aplica¢do do remédio ¢ a via
que assume trés aspectos: éfica (respeitar a lei de interdependéncia e o principio de nao-
violéncia, ndo prejudicar nenhum ser vivo e fazer tudo para o bem de todos), meditacdo
(libertar a mente da agitacdo conceptual e emocional causada pela dualidade, o desejo-
apego possessivo € a aversao, desenvolvendo uma ateng¢dao concentrada, calma e
pacifica - Samatha) e sabedoria-compaixdo (o conhecimento directo da auséncia de
existéncia inerente, em si e por si, dual e substancial, do eu e de todas as coisas —
designado como vipasyana, visdo penetrante, que apreende sumnydta, a vacuidade de
todos os fendmenos - , e a sensibilidade e bondade imparciais em que isso
espontaneamente se manifesta, visando libertar todos os seres de todas as ilusdes e
males que os atormentam, a comegar pela ficgdo de existirem enquanto id-entidades
intrinsecas).

Assumindo aspectos filosoficos e religiosos de acordo com as caracteristicas,
propensdes e necessidades dos seres e das culturas onde se manifesta, com a
plasticidade que o seu sentido eminentemente pedagogico e pragmatico permite, onde a
doutrina, os métodos e a pratica ndo se consideram mais do que meios para transcender

todas as doutrinas, métodos e praticas no Despertar *, entendido como o estado natural e

3 Interrogado pelo povo Kalama sobre o critério para distinguir a verdade da mentira nas multiplas “doutrinas” entdo
ensinadas e entre si opostas, o Buda respondeu: “Sim, Kalama, ¢ justo que estejais na duvida e na perplexidade, pois
a davida levantou-se numa matéria que ¢ duvidosa. Agora, escutai, Kalama, nio vos deixeis guiar por narragdes, pela
tradi¢do ou pelo que ouvistes dizer. Nao vos deixeis guiar pela autoridade de textos religiosos, nem pela simples
logica ou pela inferéncia, nem pelas aparéncias, nem pelo prazer de especular sobre opinides, nem por
verosimilhangas possiveis, nem pelo pensamento “ele é o nosso Mestre”. Mas, Kalama, quando sabeis por vos
proprios que certas coisas sdo desfavoraveis (akusala), falsas e mas, entdo, renunciai a elas... E quando por vos
proprios sabeis que certas coisas sdo favoraveis (kusala) e boas, entdo, aceitai-as e segui-as” - Anguttara-nikaya, ed.
Devamitta Thera, Colombo, 1962, cit. in Walpola Rahula, L ‘enseignement du Bouddha d’apres les textes les plus
anciens. Etude suivie d’un choix de textes, prefacio de P. Demiéville, Paris, Editions du Seuil, 1978, p-19.

* Segundo os textos tradicionais, o Buda, apds haver explicado aos seus discipulos “a doutrina de causa a
efeito” (karma), disse: “0 bhikkus, mesmo esta visdo que ¢ tdo pura e clara, se a ele estais atados, se a acarinhais, se a
guardais como um tesouro, se estais apegados a ela, entdo ndo compreendeis que o ensinamento ¢ semelhante a uma



primordial da mente, o chamado budismo, por natureza furtivo a todas as classificagoes,
pode ser visto como uma via para curar ¢ libertar a mente do facto de ser causadora de
ilusdo, condicionamento e sofrimento (para si € os outros, segundo a linguagem dualista
convencional), permitindo-lhe simultaneamente desvelar, fruir e manifestar todas as
qualidades da sua natureza profunda.

Nesta tentativa de definicdo e apresentagdo geral temos em conta as
caracteristicas fundamentais do que, nas escolas da tradi¢ao budista do Grande Veiculo
ou Mahayana, se consideram os trés ciclos do ensinamento do Buda ou as trés voltas da
Roda do Dharma, que historicamente originaram trés conjuntos distintos de textos e
praticas, em fun¢do das qualidades e potencialidades dos seus destinatarios, pequenas,
médias e superiores: o Hinayana, literalmente “Pequeno Veiculo”, que hoje se prefere
designar como “Veiculo de Base”, o Mahayana, ou “Grande Veiculo”, e o Vajrayana,
ou “Veiculo de Diamante”.

A nocao dos trés Veiculos articula-se com a dos trés corpos (kayas) de Buda,
desconhecida no chamado budismo primitivo. Nesta visdo, consoante uma estrutura
triddica da manifestacdo, desde o dominio mais subtil ao mais denso, também presente
na tridimensionalidade do ser humano - mente, verbo/energia subtil (sanscrito: vayu;
tibetano: rlung) e corpo fisico - , enquanto ao nirmanakaya, corpo de emanagdo ou
apari¢do fisica, corresponde nesta era o Buda Sakyamuni e o ensinamento das vias
comuns dos sutras, tanto do Hinayana como do Mahayana, ao samboghakaya, corpo
subtil de frui¢do, corresponde o Buda Vajradhara e o ensinamento dos tantras, e ao
dharmakaya, corpo absoluto da realidade ultima ou vacuidade, corresponde
Samantabhadra, o Buda primordial, cuja experiéncia e ensinamento ¢ a perfeicdo eterna
e imediata de todos os fendmenos, aquilo que, na escola mais antiga do budismo
tibetano, Nyingmapa, bem como na primitiva religido do Tibete, Bon po, se designa
como Dzogchen ou “Grande Perfeicdo”. Nalguns textos também se refere o
Svabhavikakaya, o corpo de Buda da essencialidade, “esséncia subjacente e indivisivel”
dos outros trés °.

Numa descrigdo geral, necessariamente esquemadtica e redutora, os veiculos
fundados nos sutras, como o Hinayana e o Mahayana, preconizam uma pratica

sobretudo referida ao corpo e as emocgdes, pela reniincia exterior ou interior aos actos

jangada que ¢é feita para atravessar, mas ndo para se apegar a ela” — Majjhima-nikaya 1 (PTS), p. 260, citado em
Walpola Rahula, L Enseignement du Bouddha d’apres les textes les plus anciens, p. 29.

> Ver mais pormenores em “Corpo-de-Buda”, no Glossario do Livro Tibetano dos Mortos, composto por
Padmasambhava, revelado pelo Terton Karma Lingpa, comentario introdutério de Sua Santidade o Dalai Lama,
traducéio da versdo inglesa de Gyurme Dorje por Paulo Borges e Rui Lopo, Lisboa, Esquilo, 2006, p.505.



negativos ¢ a adop¢do dos positivos como antidotos, visando-se no primeiro o
reconhecimento da auséncia de entidade intrinseca, ou vacuidade, do eu, €
acrescentando-se no segundo a de todos os fenomenos, bem como a compaixdo
universal. Os veiculos assentes nos tantras propdem uma pratica fundamentalmente ao
nivel da energia subtil, usando formas de meditagdo (visualizagdes, mantras, exercicios
psicofisicos, etc.) que agem sobre a sua circulacdo, considerada o suporte dos estados
mentais, procurando, a partir da experiéncia da vacuidade e da compaixdo, nao a
renlincia, mas a transformacdo da energia conceptual e emocional na sua dimensao
primordial de pura consciéncia ndo-dual, permitindo uma obten¢do mais rapida do
Despertar, se possivel numa tnica vida.

Nesta perspectiva, nos trés Veiculos, embora em diferentes graus de subtileza,
héa sempre a ideia de algo a praticar por alguém com um dado caminho a percorrer até a
Iluminagdo, vista como um objectivo a alcancar ou um potencial a realizar, ou seja,
vista em fun¢do do sujeito ndo iluminado e da sua percepcao distorcida da realidade e
de si mesmo. Todos estes veiculos sao condicionados pelos “trés circulos” (em tibetano
‘khor gsum) da mente conceptual (sems): sujeito, objecto e ac¢do. Ao contrario, aquela
visdo e experiéncia que, na escola mais antiga do budismo tibetano, ¢ considerada o
cume dos proprios tantras e do Vajrayana, o Dzogchen ou Atiyoga, Yoga primordial,
consiste no simples e imediato reconhecimento e permanéncia no estado natural e nao-
dual de Iluminacdo ou Consciéncia Desperta (rigpa), experienciado como a natureza
primordial da mente e de tudo, perfeicao absoluta na qual nada hd nem jamais houve ou
havera a obter ou a rejeitar, a renunciar, corrigir ou transformar °.

Nessa escola mais antiga do budismo tibetano, Nyingmapa (cuja perspectiva
aqui destacamos por ser a que esta presente na obra principal que comentaremos, o
Livro Tibetano dos Mortos), os trés veiculos subdividem-se em nove. O Hinayana inclui
os shravakas, ou auditores, € os pratyekabuddhas, que procuram o estado de Buda por
si mesmos, sem seguirem um mestre exterior. O Mahayana ¢ o veiculo dos bodhisattvas
e o Vajrayana, Mantrayana ou Tantrayana, considerado uma extensdo do mesmo
Grande  Veiculo, subdivide-se nos  Tantras externos —  Kriyatantra,
Upayogatantra/Ubhayatantra e Yogatantra — e nos Tantras internos — Mahdyoga,

Anuyoga e Atiyoga, a Grande Perfeicao ou Dzogchen (abreviagdo do tibetano rdzogs-

6 Sobre estas nogdes gerais dos Trés Veiculos e dos Trés Corpos do Buda, cf., entre outros, Kalu Rinpoche, La voie
du Bouddha selon la tradition tibétaine, prefacio de S. S. o Dalai Lama, antologia de ensinamentos realizada sob a
direc¢do do Lama Denis Teundrup, Editions du Seuil, 1993, pp.147-333; S. S. o Dalai Lama, La Lumiére du
Dharma, prefacio de Yvonne Laurence, Paris, Seghers, 1973, pp.113-133. Cf. também as varias entradas em Philippe
Cornu, Dictionnaire Encyclopédique du Bouddhisme.



chen shin-tu rnal-‘byor) . Estes veiculos sdo considerados como as diferentes formas
que uma mesma via de reconhecimento ou experiéncia da natureza de Buda (algo que se
consciencializa, vivencia e integra, € ndo tanto que se realiza, como se traduz
precipitadamente do “realize” inglés e do “réaliser” francés) assume segundo as
caracteristicas e tendéncias dos individuos. E assim que os nove veiculos se podem
subsumir numa unica viagem para um estado além de todo o conceito de veiculo ou de
viajante. Como se diz no texto tibetano designado Rei que tudo realiza (kun-byed rgyal-
po, T 828): “Realmente s6 ha um / Mas empiricamente existem nove veiculos”. E no
Lankavatara Sitra: “Quando a mente se transforma / Nao ha nem veiculo nem quem se

mova” 8.

1. A Morte nos trés Veiculos budistas

Tal como a respeito dos demais aspectos da experiéncia humana, o modo como a
tradicao e a pratica budistas encaram a morte depende da vertente de ensinamentos em
questdo. No Veiculo de Base (Hinayana), bem como ainda no Grande Veiculo
(Mahdyana), a consideragdo da morte associa-se a da impermanéncia de todos os
fendmenos compostos como a descoberta fundamental que suscita a rentlincia as ilusoes
da vida mundana e a busca de uma libertacdo da existéncia condicionada, seja
meramente individual, seja com o fim ultimo de assim se contribuir para a libertacdo de
todos os seres sensiveis, conforme as motivagdes distintas personificadas nas figuras do
Arhat e do Bodhisattva, os ideais respectivos daqueles dois Veiculos. O paradigma
desta descoberta da impermanéncia e da morte ¢ a experiéncia do proprio principe
Siddhartha Gautama, o futuro Buda, que - frustrando as tentativas paternas de, para
assegurar um herdeiro do reino, o manter no palacio rodeado de todas as distrac¢des e
prazeres sensuais, inconsciente da precariedade de tudo isso - se depara com um velho,

um doente e um morto, ficando profundamente “perturbado” pela constatagcdo subita de

7 Para uma apresentacdo sucinta do Dzogchen, com indicacdes bibliograficas, cf. Paulo Borges, “A liberdade natural
da mente no Dzogchen ou «Grande Perfei¢ao»”, in Paulo Borges/Carlos Jodo Correia/Matthieu Ricard, O Budismo e
a Natureza da Mente, Lisboa, Mundos Paralelos, 2005, pp.61-79. Para uma antologia de textos de um dos seus
mestres e filosofos principais, cf. Longchen Rabjam, The Practice of Dzogchen, introduzido, traduzido e anotado por
Tulku Thondup, editado por Harold Talbott, ftaca, Snow Lion, 2002. Cf. também SS o Dalai Lama, Dzogchen. The
Heart Essence of the Great Perfection, traduzido por Geshe Thupten Jinpa e Richard Barron (Chokyi Nyima),
editado por Patrick Gaffney, prefacio de Sogyal Rinpoche, ftaca, Snow Lion, 2000.

8 Cf. Gyurme Dorje, “Introducio do Tradutor”, in S. S. Dudjom Rinpoche (Jikdrel Yeshe Dorje), The Nyingma
School of Tibetan Buddhism. Its Fundamentals and History, vol. I: The Translations, traduzido e editado por Gyurme
Dorje com a colaboragdo de Matthew Kapstein, Boston, Wisdom Publications, 1991, pp.17-18. Note-se que outra
classificagdo refere um distinto primeiro veiculo, “o veiculo mundano dos deuses e dos homens”, e agrupa no
segundo veiculo os shravakas e os pratyekabuddhas — cf. Adriano Clemente, “Introdu¢@o” a Namkhai Norbu
Rinpoché, Dzogchen. L Etat d’Auto-Perfection, traduzido por Arnaud Pozin, Paris, Les Deux Océans, 1994, p.10.



que ninguém, nem mesmo alguém tdo ditoso como ele proprio, estd “ao abrigo” da
velhice, da doenga e da morte, o que lhe suscita radicalmente a questdo do sentido da
vida: “Assim, nem eu posso escapar a morte. Mas entdo, para que serve a vida ?””. Um
quarto encontro, com um renunciante a vida mundana, “senhor dos seus sentidos”, leva-
o a tomar, cheio de alegria, a decisdo de “abandonar o palacio e viver como os sem-
abrigo que renunciaram ao mundo” °. Como comenta um destacado mestre budista
contemporaneo, Dzongsar Jamyang Khyentse Rinpoche, o que Siddhartha descobriu
comecou por ser a sua radical impoténcia para proteger os seus subditos, parentes,
mulher e filho “da velhice e da morte”, por mais que os pudesse preservar da pobreza,
da fome e da auséncia de abrigo. Na perspectiva do mesmo autor, se um principe, com
uma educagao sofisticada, pode parecer absurdamente ingénuo por s6 descobrir isso tao
tarde e com tanto transtorno, essa ingenuidade ¢ na verdade a nossa, pois,
contrariamente a ele, rodeados a cada momento de “imagens de declinio e morte”, em
vez de deixarmos que elas nos recordem o “nosso proprio destino”, usamo-las para
“entretenimento e lucro”, fazendo da morte um “produto de consumo” e pensando
“estar a salvo por enquanto”, “a ndo ser que nos tenham diagnosticado uma doenca
terminal” '°...

Liberto da distraccao e alienagdo da vida quotidiana pela tomada de consciéncia
da velhice, da doeng¢a e da morte '', o que Siddhartha mais tarde descobriu, no chamado
Despertar, foi que estes sdao apenas aspectos particulares de algo mais vasto, a

impermanéncia de todos os fendmenos compostos, o primeiro dos “quatro selos” que

o cf. Taranatha, Le Soleil de la Confiance. La vie du Bouddha, traduzido pela Comissdao de Tradugdo Padmakara,
Saint-Léon-sur-Vézére, Editions Padmakara, 2003, pp.64-66. Esta biografia, de um autor que viveu no Tibete entre
1575 e 1636, baseia-se nos textos budistas candnicos. Para um texto do séc. I que ¢ referéncia consensual acerca da
vida de Buda, cf. Aévaghosa, Buddacarita or Acts of the Buddha, ed. bilingue de E. J. Johnston, Deli, Motilal
Banarsidass Publishers, 2004. Para uma reconstitui¢do contemporanea da vida e dos ensinamentos do Buda, a partir
de fontes palis, sanscritas e chinesas inéditas, cf. Thich Nhat Hanh, Old Path White Clouds. Walking in the footsteps
of the Buddha, Berkeley, Parallax Press, 1991. Uma versdo cristianizada da vida do Buda circulou por todo o
Ocidente medieval e fez com que ele fosse considerado, durante séculos, como um santo cristdo, sendo celebrado a
27 de Novembro no Martirolégio romano. Existe uma versdo portuguesa da vida de Josaphat (derivagdo de
Bodhisattva), que foi pela primeira vez identificado como o Buda por Diogo do Couto, na Década V: cf. Vida do
honrado infante Josaphate filho del rey Avenir, versdo de Frei Hilario da Covilhd e a identificacdo por Diogo do
Couto (1542-1616) de Josaphate com o Buda, introdugdo e notas por Margarida Corréa de Lacerda, Lisboa, Junta de
Investigagdes do Ultramar, 1963. Sobre esta obra, cf. Paulo Borges, “A Vida do honrado infante Josaphate ou de
como a cristianizagdo do Buda semeia a vacuidade na cultura ocidental e portuguesa”, in AAVV, O Buda e o
Budismo no Ocidente e na Cultura Portuguesa, organizagio de Paulo Borges ¢ Duarte Braga, Lisboa, Esquilo, 2007,
pp-107-125; publicado também in Revista Lusofona de Ciéncia das Religioes, Ano VI, n° 11 (Lisboa, 2007), com o
dossier tematico “O Budismo, um proximidade do Oriente: ecos, sintonias e permeabilidades no pensamento
portugués”, coordenado por Paulo Borges e Duarte Braga, pp.67-82.

1% Cf. Dzongsar Jamyang Khyentse, What Makes You Not A Buddhist, Boston/Londres, Shambhala, 2007, pp.8-9
[edigdo portuguesa: O que ndo faz de ti um budista, tradugdo de Paulo Borges, Lisboa, Lua de Papel, 2008].

' Carlos Jodo Correia nota que esta tomada de consciéncia e consequente abandono da vida palaciana corresponde,
nas narrativas miticas, ao “momento [...] de separagdo”, apds o qual “tem lugar o longo caminho de “inicia¢do’” —
“O discurso que mudou o mundo”, in AAVV, O Buda e o Budismo no Ocidente e na Cultura Portuguesa, pp.11-20,
p-13.



definem a visdo budista do mundo: todas as coisas compostas sdo impermanentes; todas
as emocoes sao dor; nenhuma coisa tem existéncia inerente, o nirvana transcende os

2. Reconhecendo que todas as coisas produzidas por reunido de varios

conceitos
elementos — desde o minimo fendmeno ao inteiro universo e incluindo o corpo, as
emocdes e percepcdes a cujo conjunto chamamos um ser humano — nio tém qualquer
existéncia independente das suas partes constituintes, por sua vez decomponiveis ao
infinito e sem qualquer entidade ultima, reconhecendo que tudo ¢ interdependente e
portanto sujeito a uma continua mudanga, percebeu que toda a chamada criagdo ou
produgdo ¢ constitutiva e simultaneamente uma desconstru¢do e que em todos os
fenomenos o vir a ser e a desintegracdo coincidem. Livre de toda a reificagdo e
entificacao conceptual, vendo as supostas coisas € seres, inanimados ou animados, em
processo natural de dissolug¢do, verificou a morte, no sentido de impermanéncia,
incontornavelmente presente no imo da existéncia e da vida. Isso libertou-o do comum
sofrimento da mortalidade, alimentado pelo medo da morte como fim da vida e algo a
ela oposto, bem como da “esperanga cega”, sempre desenganada, de lhe escapar. A
visdo da impermanéncia universal libertou-o ainda de toda a avidez apropriativa,
permitindo-lhe viver plenamente, livre de conceitos de ter ou ndo ter, de algo a obter ou
rejeitar. Por outro lado, a percepcao clara de tudo isto e de como os seres se deixam tao
facilmente capturar na “montanha russa da esperanca ¢ da desilusao”, nao vendo a tao
6bvia impermanéncia, despertou-lhe ainda uma natural e universal compaixdo ". Dela
resultou e resulta todo o seu ensinamento e toda a histéria do budismo, ou seja, a
historia da dispensacdo dos meios tedricos e praticos, adequados as diversas
necessidades, tendéncias e capacidades dos seres, para levar a mente a libertar-se das
suas ilusdes e derivados tormentos e a ver e aceitar a realidade como ela ¢. E neste
sentido que a tradi¢do budista se considera unanimemente um “realismo”, o “caminho
do meio” tdo equidistante do pessimismo e do optimismo ' como do sensualismo e do
ascetismo ou do essencialismo e do niilismo.

Inscrita na impermanéncia universal e condicionada pela ignorancia que nado
reconhece ou ndo aceita a mutagdo continua de todos os fendomenos, a morte ¢ dukkha,
ou sofrimento, no sentido amplo atrds indicado, em conjunto com o nascimento, a

velhice e a doenga, como o expressa o proprio Buda no seu primeiro discurso. No

12 Cf. Dzongsar Jamyang Khyentse, What Makes You Not A Buddhist, pp.4-5.
13 Cf. Ibid., pp.15-17.

4 Cf. Walpola Rahula, L Enseignement du Bouddha d’aprés les textes les plus anciens, p. 36; Dzongsar Jamyang
Khyentse, What Makes You Not A Buddhist, p.30.



contexto deste mesmo discurso, o que origina dukkha € esse “desejo insaciavel (tanha)
que conduz a uma renovada existéncia, acompanhado por deleite e concupiscéncia”,
“aqui e ali” procurados; esse “desejo insaciavel” que visa “prazeres sensuais”,
“existéncia” e “exterminio” . Ou seja, esse “desejo insaciavel” que brota da percepgdo
dualista e que, movido por preferéncias e exclusdes, constréi a cada instante uma
experiéncia condicionada, em continua fuga para diante, em direc¢do a uma saciedade
impossivel pois procurada pela sua mesma recusa. E esse mesmo desejo cego que
renova a “existéncia” condicionada, a experiéncia dual de haver sujeito e objecto, quer a
procure em si mesma, quer busque a sua extingdo, havendo em ambos os casos um
mesmo autocentramento, uma mesma busca de gratificagdo, positiva ou negativa, do
proprio desejo e da experiéncia subjectiva que por ele se constroi e reproduz. Desejar,
neste sentido, € como veremos, ¢ sempre uma propulsdo kdrmica, ou seja, uma ac¢ao
criadora de um modo condicionado de se percepcionar a si € ao mundo. Assimilado a
“volicdo mental” e a “vontade de ser, de existir, de re-existir, de devir, de crescer cada
vez mais, de acumular sem cessar”, o desejo ndo ¢, na verdade, a causa exterior de
dukkha, que lhe €, pelo contrario, inerente. A natureza do desejo, a comegar pelo desejo
de ser, ¢ a insatisfacdo e a frustracdo, pela sua propria impoténcia para instaurar um ser
substancial, ndo sujeito ao devir, 4 impermanéncia e a morte '°. Na perspectiva budista,
o conatus de Espinosa, o esforco de “perseverar no seu ser” ', além de ndo
corresponder a uma inexistente “esséncia” de si e ser um derivado da ignorancia
dualista, € inerentemente insatisfatorio e doloroso.

Tal como na experiéncia e ensinamento do proprio Siddhartha Gautama, o
reconhecimento da morte e da impermanéncia assumem na literatura budista posterior
um papel decisivo na mutacdo radical da orientacdo comum da mente e da vida. No
Visuddhimagga, a grande simula do Theravada, composta pelo erudito Buddhaghosa
(séc. V D.C.), diz-se que da “rememoracao da morte” dependem, para o monge, “a
vigilancia, o sentimento de urgéncia [da pratica espiritual] € o conhecimento
necessarios”. Contemplando a inevitabilidade da morte, “afastard os obstaculos [...] e
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podera levar a pratica até a proximidade [upacara]” *°, primeiro nivel da concentracao.

Se isso ndo bastar, o monge deve recordar “oito outros aspectos da morte”, dos quais

15 Cf. “Setting in Motion the Wheel of the Dharma”, in The Connected Discourses of the Buddha. A new translation
of the Samyutta Nikaya, tradugdo do pali para inglés por Bhikku Bodhi, II, 56, 11, Boston, Wisdom Publications,
2000, p.1844.

16 Cf. Walpola Rahula, L Enseignement du Bouddha d’apreés les textes les plus anciens, pp.52-53.

17 Cf. Espinosa, Etica, 111, Proposi¢des VI e VIL.

Bt Buddhaghosa, Visuddhimagga. Le Chemin de la Pureté, traduzido do magadhi (pali) por Christian Maés, Paris,
Fayard, 2002, p.266.



destacamos o primeiro e o Ultimo: a morte ¢ como um ‘“assassino” que vem com o
nascimento, estando desde logo presente, antes mesmo “de se apoderar da vida”; e, “no
sentido ultimo”, ou absoluto, “a vida dos seres ndo dura sendo um instante”, o do
“estado de ser”, da existéncia que sempre passa, irreversivel, arrastando consigo “o
mundo”, que a cada instante com o existente vem a ser € com ele se dissolve ', pois ndo
existe separado da percepgao sub-jectiva que o ob-jectiva. Os frutos da rememoracgao da
morte sao a ateng¢dao constante, o conhecimento, a ndo sedugdo pela existéncia e pela
vida, a percep¢do da “auséncia de eu-autdbnomo”. Aqueles que a cultivam “morrem sem
temor nem confusdo” e, se ndo acedem entdo a “Imortalidade”, atingem pelo menos um
“bom destino” ulterior. Pelo contrario, os frutos da sua ndo rememoracao sao ser-se
assaltado, “na hora da morte, pelo medo, os tormentos e a confusdo” .

Todavia, tanto neste contexto, o do Veiculo de Base, como no do Grande
Veiculo, como se documenta no classico Bodhicharyavatara, A Via do Bodhisattva,
composto no século VIII por Santideva, a tomada de consciéncia da impermanéncia e
da morte surge desde logo integrada numa dimensdo mais ampla. Quando Santideva
reconhece a fugacidade e efemeridade da vida, a necessidade da morte e “de partir,
renunciando a tudo”, bem como essa evanescéncia universal que lhe revela todas as

coisas como “a fugidia visdo de um sonho” ?'

, 0 choque dai adveniente ¢ inseparavel
nao so6 do reconhecimento e confissao de todo o “mal” que causou, que incitou outros a
fazer e no qual se comprazeu na vida presente e em todas as demais vidas, “mediante o
6dio, o desejo e a ignorancia”, “na ronda sem inicio” do samsdra *, mas também de
reconhecer que a morte pode advir antes que esse mal “haja sido purificado”, nao

podendo assim “ser livre dele” *

. A meditagdo da morte prossegue entdo como uma
antecipacdo, em vida, numa visualizagdo muito concreta e sensivel, desse instante fatal
em que o proprio autor, rodeado de “familia e amigos” impotentes, sera o Unico a
padecer “o cortar do fio da vida”. Compara-se a um condenado que “levam para o
cadafalso”, antevendo-se ‘“‘subjugado e nauseado por um medo horrivel”, sondando

infrutiferamente as quatro direc¢des em busca de “proteccdo” e afundando-se “numa

¥ Cf. Ibid., p.273.

2 Cf. Ibid., pp.273-274.

21 Cf. Santideva, 4 Via do Bodhisattva, prefacios de S. S. o Dalai Lama e de Jigme Khyentse Rinpoche, traducio
portuguesa de Paulo Borges (texto) e Rui Lopo (anexos e bibliografia) (Grupo de Traducdo Padmakara), Lisboa,
Esquilo, 2007, 1I, 33-36, 38-39 ¢ 58-60, pp.66-67 ¢ 69. Para um comentario detalhado deste classico da
espiritualidade budista, cf. Kunzang Palden, Perles d’Ambroisie, 1-111, tradu¢do do Grupo de Tradugdo Padmakara,
Saint-Léon-sur-Vézére, Editions Padmakara, 2006 (I-II) e 2007 (III).

22 Cf. Santideva, A Via do Bodhisattva, 11, 28-31, 37-38, 42 ¢ 63, pp.65-67 ¢ 70.

B Cf. Ibid., 11, 32, p.66.
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afli¢io desesperada” **. Ou seja, nestes passos a meditacio da impermanéncia e¢ da
morte surge intrinsecamente associada a meditagdao da lei da ac¢do - mais conhecida
como lei do karma, a lei de causa e efeito, que considera as reac¢des provocadas e as
tendéncias inconscientes deixadas por todos os actos mentais, verbais e fisicos como
forca criadora da existéncia e da experiéncia do mundo, presente e futura » - ¢, embora
de forma mais velada, a meditagao dos sofrimentos inerentes a existéncia karmicamente
condicionada nos mundos do samsara. Se a isto acrescentarmos o reconhecimento da
raridade e dificuldade da obten¢do de uma preciosa existéncia humana, dotada das oito
liberdades e dez riquezas que permitem a pratica do Dharma e a iluminacdo, a qual
brevemente se alude no inicio da obra *, encontramos as tradicionais quatro medita¢des
destinadas a afastar a mente das ilusdes e prisdes comuns, estruturadoras do circulo
vicioso, em continua metamorfose, da existéncia condicionada (samsara), e a despertar
nela a aspiragdo a libertagdo ou iluminagio »’. E isso que acontece com Santideva, no
qual as quatro referidas consideracdes, polarizadas na contemplagdo da morte
inevitavel, se convertem num veemente sentimento da urgéncia de abandonar todas as
finalidades mundanas, para assumir como “Unica preocupacdo” a certeza de se “libertar
do mal, unica causa de afli¢io” . E essa motivagdo que leva directamente a tomada de
refligio, o inicio formal da via budista, pelo qual o praticante busca no Buda, no Dharma
e na Sangha », a Tripla Joia, com os seus varios niveis de sentido e experiéncia, do mais
exterior a0 mais interior, em primeiro lugar uma proteccdo contra as causas do
sofrimento — ignordncia dualista, desejo possessivo e aversdo - e da existéncia
condicionada e, em termos ultimos, a experiéncia em vida do Despertar ¢ da

imortalidade *°.

Comecando por tomar apoio no Buda, no ensinamento/via e na
comunidade dos praticantes como algo exterior, que serve estrategicamente para desviar
do samsara a sua motivacdo fundamental, o praticante ¢ levado progressivamente a

reconhecer que afinal, desde sempre, as qualidades desse “refuigio” sdo inerentes ao

2 Cf. Ibid., 11, 40-41 e 43-46, p.67.

%3 Sobre a lei do karma, cf. Patrul Rinpoche, O Caminho da Grande Perfeicdo, prefacios de S. S. o Dalai Lama e de
Dilgo Khyentse Rinpoche, tradugdo de Paulo Borges (texto) e Rui Lopo (prefacios, introdugdes, glossario e
bibliograﬁa) (Grupo de Tradugdo Padmakara), Lisboa, Esquilo, 2007, pp.149-181. Cf. também Paulo Borges,
“Mente, Etica e Natureza no Budismo. A constituigdo karmica da experiéncia do mundo”, in AAVV, Etica
Ambiental. Uma Etica para o futuro, organizacdo e coordenagido de Cristina Beckert, Lisboa, Centro de Filosofia da
Universidade de Lisboa, 2003, pp.149-163.

26 Cf. Santideva, A Via do Bodhisattva, 1, 4, p-55. Cf. nota 4, p.60.

27 Cf. Patrul Rinpoche, O Caminho da Grande Perfeicdo, pp. 51-181.

28 Cf. Santideva, 4 Via do Bodhisattva, 11, 62, p.69.

¥ Cf. Ibid., 11, 47-48, p.68.

3% Sobre os varios sentidos e modos de tomar refigio, cf. Patrul Rinpoche, O Caminho da Grande Perfeicio, pp.
227-228.
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“estado natural” da sua mente e a “sabedoria primordial” que ha em si, cuja “natureza” é
“vacuidade”, cuja “expressdo natural” ¢ “claridade” e que se manifesta numa

” 31 Ou seja, a natureza ultima do Buda, do Dharma e

“compaixao [...] omnipenetrante
da Sangha, da Tripla Joia, corresponde aos trés aspectos insepardveis da natureza de
Buda, a propria natureza primordial e indestrutivel da mente. Reconhecer e
experimentar plena e definitivamente isso € o Reftigio ultimo, o proprio Despertar, que
liberta de todo o conceito de procurar e tomar refiigio e de sujeito e objecto de reftgio,
transgredindo e obrigando a reequacionar os pardmetros da linguagem budista
convencional.

Em A Via do Bodhisattva, obra fundamental da espiritualidade budista, pode
dizer-se ser da consciéncia da propria morte e da impermanéncia universal que tudo
parte, pois se as condigdes da existéncia, felizes ou infelizes, fossem imutaveis, ndo
faria sentido um caminho de transformacdo espiritual movido pelo tema central, o
bodhichitta, ou espirito de [luminacdo, a aspiragdo do Bodhisattva a atingir o estado de
Buda para 14 conduzir todos os seres. Por outro lado, para que isso seja possivel, para
que o tempo limitado e precioso de uma vida humana ndo seja esbanjado em finalidades
mundanas, sem proveito para si e para os outros, uma das praticas fundamentais do
Bodhisattva € precisamente, ndo necessariamente o abandono exterior do mundo — que
pode todavia ser estratégica e pontualmente til, como um meio de a ele regressar livre
dele, como aconteceu com o Buda Sakyamuni - , mas o imprescindivel abandono das
“preocupagdes desta vida”. Para esse efeito, a estratégia meditativa ¢ pura e
simplesmente reconhecer a verdade, evidente mas incomoda para os habitos mentais e
emocionais dominantes, de que tudo aquilo a que o homem comum mais se apega —
“amigos queridos”, “dinheiro e posses”, o proprio corpo, entre outros - , deve ser cedo
ou tarde abandonado, pois “mesmo a consciéncia, essa viajante, deixa a pousada do

» 32 como se diz noutro texto classico budista, as Trinta e Sete Prdticas dos

corpo
Bodhisattvas, do mestre tibetano Thogmé Zangpo (1245-1369). O comentério do XIV
Dalai Lama real¢ca esta experiéncia da incarnacdo e do estar no mundo como um
momento apenas de uma continua viagem do ‘“héspede-consciéncia”, que tem
inevitavelmente de abandonar “a pousada que o acolheu, esquecendo-a atras de si”. Nao

¢ todavia apenas o corpo que se tem de abandonar: nem ao “proprio nome” nos

SUCE. Ibid.

2t Thogmé Zangpo, Trinta e Sete Praticas dos Bodhisattvas, 4, in S. S. o Dalai Lama, O Ensinamento do Dalai
Lama, tradug@o de Rui Lopo, prefacio e tradugo das estrofes de Thogmé Zangpo por Paulo Borges, introdugido de
Georges Dreyfus e Anne Ansermet, Corroios, Zéfiro, 2007, p.51.
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podemos apegar, o que indica que a impermanéncia ndo se verifica apenas ao nivel
fisico, abrangendo também os niveis mais subtis do ser, como o emocional e mental.
Em ultima instancia, como veremos, nada ha que possa ser suporte definitivo, real e
substancial de uma qualquer identificagdo: por isso, “abandonar todo o apego ¢ uma
pratica de Bodhisattva” *.

Numa obra ja classica que ¢ ao mesmo tempo um manual de pratica do budismo
tibetano, O Caminho da Grande Perfei¢do, de Patrul Rinpoche, as quatro meditagdes
que afastam a mente das “preocupagdes desta vida” sdo particularmente desenvolvidas e
a contemplacdo da impermanéncia assume sete aspectos: 1 — a impermanéncia do
universo exterior, formado pelas ac¢des (karma) colectivas dos seres, que, no final de
um grande ciclo (kalpa), se dissolverd, incluindo varios dos mundos divinos (o facto de
nem todos os mundos divinos, outros tantos estados mentais meditativos, extremamente
subtis, serem atingidos por esta dissolu¢do final ndo implica que os seres ai residentes
ndo sejam impermanentes, estando também sujeitos ao nascimento e a morte e sendo
substituidos por outros, apesar de viverem vidas incomparavelmente mais longas que as
humanas); 2 — a impermanéncia de todos os seres que habitam o universo, incluindo os
deuses; 3 — a impermanéncia dos proprios seres sublimes, como os varios Budas,
anteriores ¢ posteriores ao Buda Sakyamuni, os quais, apesar de na verdade
transcenderem o nascimento ¢ a morte (transcenderem o vir a ser, o ser ¢ o deixar de
ser), optam por manifestar a aparéncia da morte para recordar aos seres a sua propria
impermanéncia, no contexto pedagoégico do pragmatismo libertador que ¢ todo o
ensinamento budista; 4 — a impermanéncia dos seres poderosos, como os referidos
deuses, risis, reis e imperadores; 5 — os multiplos exemplos de impermanéncia (a
mutacdo do tempo da vida humana ao longo de uma era césmica (kalpa)), a mudanca
das estagdes, a conversdao continua da pobreza em riqueza, do poder em fraqueza, da
exceléncia em mediocridade, da reputacdo em desgraca, do bem em mal e vice-versa, a
passagem continua dos seres de um estado de existéncia para outro, a mutagdo continua
das relacdes de amor e amizade, a variacdo continua dos pensamentos e de todos os
estados mentais, etc.); 6 — a incerteza do momento, das circunstancias e do destino apds
a morte (“Devemos estar absolutamente convictos de que ¢ imprevisivel 0 momento em
que vamos morrer € que ninguém sabe onde nasceremos a seguir’’); 7 — a consciéncia

intensa da impermanéncia, meditando a todo o momento na morte e na possibilidade de

3'S.S. 0 Dalai Lama, O Ensinamento do Dalai Lama, p.53.
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que cada acto seja o ultimo *. Esta axialidade da meditagdo sobre a impermanéncia ¢ a

morte, exaltada pelo proprio Buda Sakyamuni *

, € que deve acompanhar todo o
progresso da via budista, desde o principio até ao fim, tem contudo trés niveis de
eficdcia: no inicio, como vimos, opera a ruptura com a consciéncia e a vida mundanas;
no meio, conduz a uma pratica diligente do Dharma, o ensinamento-via libertadores; no
fim, leva ao reconhecimento da identidade e vacuidade de todos os fendmenos, a sua
dissolucao “na natureza da realidade”, ou seja, a [luminagdo. Ai se conquista “a cidadela
da imortalidade”, desaparece “a conexdo entre a morte e o0 renascimento” - ou seja,
como veremos, a dualidade, os conceitos, as emoc¢des, hdbitos, tendéncias e acgdes que
a cada instante e ilusoriamente propulsionam a mente da sua natureza primordial no
devir existencial condicionado - e deixa de ser necessario meditar com apreensao na

1 *° porque, na verdade, se acedeu, definitivamente, a experiéncia da nio-

morte inevitave
morte. Como diz Milarepa, um dos mais famosos yoguis tibetanos, num dos seus
poemas-cangdes: “Temendo a morte, fui para as montanhas. / Continuamente meditei na
imprevisivel chegada da morte / E tomei a fortaleza da natureza imortal e imutavel. /
Agora perdi e transcendi todo o medo de morrer !” *7. Se a meditagdo da morte é sempre
uma porta para o saber viver ) na experiéncia budista ela cumpre-se, além disso, na
transcensao de todas as nogdes comuns de morte ¢ vida.

Reconsiderando os trés niveis de ensinamentos budistas, se no Veiculo de Base
(Hinayana) e no Grande Veiculo (Mahayana) a morte ¢ fundamentalmente algo a
recordar como incentivo para a pratica espiritual, j& no Veiculo de Diamante

(Vajrayana) a morte ¢ sobretudo uma experiéncia a antecipar e transcender em vida,

mediante exercicios espirituais e psicofisicos que dissolvam a percep¢ao habitual de si e

3% Cf. Patrul Rinpoche, O Caminho da Grande Perfeicdo, pp.85-106. Em relagio ao sexto aspecto, no Tibete ha um
ditado que, tendo em conta a possibilidade de se renascer como animal, diz aproximadamente: “Ninguém sabe se no
momento seguinte vai estar sobre dois pés ou quatro patas”. Seria interessante comparar esta meditacdo da
impermanéncia ¢ da morte, de sentido mais amplo e cosmico, com a que esta presente na tradi¢do ocidental, mais
cingida a vida humana, inscrita num vasto e polimorfo quadro de literatura sapiencial, religiosa e ascética que mais
visivelmente procede de Platdo, do estoicismo greco-latino e do seu cruzamento com as tradi¢des judaica e crista,
também fecundadas pelo Oriente, como na referida versdo cristianizada da vida de Buda, tornando-se num tema
indispensavel da arte, do sermonario e dos tratados de moral e espiritualidade medievais, originando mesmo obras
especificas, como as Artes de Bem Morrer (Ars Moriendi), que se prolongam até ao Siglo de Oro espanhol e dai até
hoje, resistindo a crescente mas sempre frustrada tentativa de apagar a morte do horizonte da mente contemporanea.

3% “Meditar persistentemente na impermanéncia ¢ fazer oferendas a todos os Budas. / Meditar persistentemente na
impermanéncia ¢ ser resgatado do sofrimento por todos os Budas. / Meditar persistentemente na impermanéncia ¢ ser
guiado por todos os Budas. / Meditar persistentemente na impermanéncia ¢ ser abengoado por todos os Budas” — cit.
in Patrul Rinpoche, O Caminho da Grande Perfeigdo, p.102.

38 Cf. Ibid., p.102.

37 Citado in Ibid., p.102.

3% Como escreve Antero de Quental: “Mot de la fin: Saibamos compreender a Morte, que é a Unica maneira de
sabermos compreender a Vida ¢ de sabermos viver” — Ensaio sobre as Bases Filosoficas da Moral ou Filosofia da
Liberdade, in Obras Completas, 111, Filosofia, organizaggo, introdugdo e notas de Joel Serrdo, Lisboa, Universidade
dos Acores/Editorial Comunicagdo, 1991, p. 79.
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do mundo na natureza primordial da mente ou natureza de Buda, experimentada como
vacuidade, luminosidade e infinita irradiagdo compassiva — os trés corpos de Buda,
dharmakaya, samboghakaya, nirmanakaya - , desde sempre livre de todo o conceito de
entidade substancial e assim de toda a ilusdria dualidade entre sujeito e objecto, eu e
outro, bem como de todos os conceitos, emogdes, acgoes, habitos e tendéncias
inconscientes que dela procedem. Todavia, para a grande maioria dos casos, em que a
auséncia, a insuficiéncia ou a menor qualidade da pratica espiritual ndo permita em vida
a morte da ficcdo do ego (e do ndo-ego) e o Despertar, a tradicdo budista tibetana
veicula um texto, universalmente conhecido como Livro Tibetano dos Mortos, que, a
par das instrucdes para se alcancar a libertacdo em vida, acrescenta instrugdes muito
precisas para a preparagdo e a vivéncia do momento da morte, bem como dos varios
estadios intermediarios (bardo) do processo pds-morte e anterior ao renascimento, como

outras tantas oportunidades soberanas de atingir o Despertar e a libertacao.

2. O Livro Tibetano dos Mortos

Esta obra célebre permaneceu, até a primeira tradu¢do integral, em 2006 (em
inglés, seguindo-se no mesmo ano a portuguesa, segunda a nivel mundial), apenas
conhecida no Ocidente por um dos seus capitulos, um dos muitos ensinamentos nela
compilados *°. Trata-se do fundamental “A Grande Libertagio pela Escuta”, a descrigdo
mais detalhada e sistematica, em toda a literatura mundial, da experiéncia da morte e
pos-morte, tradicionalmente lido & cabeceira do moribundo ou do defunto. E esse
capitulo que aqui exporemos e comentaremos, apos elucidarmos alguns pressupostos
fundamentais com recurso a outras partes da obra e ao comentario introdutdrio de S. S.

o Dalai Lama .

3 Cf. The Tibetan Book of the Dead, composto por Padmasambhava, revelado pelo Terton Karma Lingpa, traduzido
por Gyurme Dorje, editado por Graham Coleman com Thupten Jinpa, comentério introdutério de Sua Santidade o
Dalai Lama, tradugdo de Gyurme Dorje Nova lorque, Viking Penguin, 2006; Livro Tibetano dos Mortos, composto
por Padmasambhava, revelado pelo Terton Karma Lingpa, comentario introdutério de Sua Santidade o Dalai Lama,
tradugdo da versdo inglesa de Gyurme Dorje por Paulo Borges e Rui Lopo, Lisboa, Esquilo, 2006.

40 Para uma obra que constitui, em boa parte, um comentario ao mesmo capitulo, bem como uma boa introdugdo a
leitura do Livro Tibetano dos Mortos e a questdo da morte no budismo tibetano, cf. Sogyal Rinpoche, Le Livre
Tibétain de la Vie et de la Mort, prefacio de S. S. o Dalai Lama, redac¢do de Patrick Gaffney e Andrew Harvey,
traducdo de Gisele Gaudebert e Marie-Claude Morel, Paris, La Table Ronde, 1993. Veja-se também o importante
comentario de Chogyam Trungpa, em Le Livre des Morts Tibétain. La Grande Libération par I’ Audition pendant le
Bardo, por Guru Rinpoche, segundo Karma Lingpa, nova traducdo a partir do tibetano, com um comentario por
Francesca Fremantle e Chogyam Trungpa, nova tradugdo francesa de Marie-Laure Aris, revista por Vincent Bardet,
Paris, Le Courrier du Livre, 1991, 2? edigdo corrigida, pp.21-49. Para uma consideragio geral da questdo da morte no
budismo ¢ da sua relagdo com a tradi¢do e a ciéncia ocidentais, cf. Jean-Pierre Schnetzler, De la Mort a la Vie.
Transmigration et Réincarnation. Science et Bouddhisme, Paris, Editions Dervy, 2006, 3* edi¢do, revista, corrigida e
aumentada.
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A perspectiva do Livro Tibetano dos Mortos contrasta com a da tradigcdo
metafisica e especulativa ocidental, que em nome da desmitologizagdo e da preservagao
do “inconcebivel” da morte a relega para o dominio do ndo experienciavel e do
incognoscivel *', deixando o ser-para-a-morte que todos somos na angustia entre o
cepticismo ¢ a fé, mas em qualquer caso desprovido de instrugdes concretas acerca do
que o espera, de como se preparar para tal e de como lidar positivamente com essa
experiéncia inevitavel para a maioria dos seres humanos. Na perspectiva da tradi¢ao
budista tibetana, a obra aqui comentada ¢ precisamente um roteiro, com principio, meio
e fim, para servir de guia a consciéncia ao longo da sua passagem por tal experiéncia,
tornado precisamente possivel por ela ser susceptivel de ser livremente transitada,
vivida e conhecida por mentes despertas, no estado de Buda, as quais, por estarem livres
de qualquer forma de vida, morte e estado intermediario, possuem a capacidade de
conhecer 0 modo como eles sdo vividos por todos e cada um dos seres, como ¢ suposto
acontecer com Padmasambhava, de onde procedem estes ensinamentos.

O Livro Tibetano dos Mortos foi originalmente ensinado pelo mestre
Padmasambhava (ou Guru Rinpoche, o “Precioso Guru”, como ¢ conhecido pelos
tibetanos), o qual, vindo do pais de Oddiyana, a Noroeste da India, introduziu
definitivamente o budismo no Tibete, no séc. VIII. Considerado um “segundo Buda”,
foi, segundo a tradigdo, profetizado pelo proprio Buda Sakyamuni como o dispensador
dos ensinamentos esotéricos mais profundos. O fundamento tedrico e pratico, bem
como simbdlico e iconografico, do texto em apreco reside no Guhyagarbha Tantra, o
mais influente dos Tantras Nyingmapa, considerado uma revelacdo do Buda primordial,
ou seja, do dharmakaya, através de Vajrasattva e de Vajrapani, sua manifestacao ao
nivel do samboghakaya. Procedente da realidade absoluta e veiculado através do subtil
nivel intermediario, a obra tem uma origem meta-humana, inscrevendo-se na
perspectiva do primeiro tantra interior, o Mahayoga, embora seja também comentada na
perspectiva do Dzogchen, como acontece com Longchen Rabjampa (Longchenpa). Isto
reflecte-se no Livro Tibetano dos Mortos, fazendo que o enfoque meditativo nele
presente seja o desses dois niveis de visao e pratica. O Dzogchen, em particular, nos
seus dois aspectos — “o Corte através de toda a Resisténcia (khregs-chod) e a realizagao

que tudo Supera (thod-rgal)” - , esta respectivamente presente nos capitulos 4 e 11 *%,

dct, por exemplo, Vladimir Jankélévitch, La Mort, Paris, Flammarion, 1994, pp. 39-42.
42 Cf. Gyurme Dorje, “Breve histéria literaria do Livro Tibetano dos Mortos”, in Livro Tibetano dos Mortos, pp.
40-41.
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Como expde o XIV Dalai Lama, na tradi¢do budista aquilo que habitualmente se
designa como uma pessoa humana pode ser considerado segundo duas perspectivas. Na
primeira, trata-se de um fenémeno composto de cinco agregados (sanscrito: skandha,
tibetano: phung-po), que ndo existem sendo em provisoria interdependéncia,
tradicionalmente designados como a forma (corpo e sentidos fisicos), a sensagdo, a
percepe¢ao discriminante, as tendéncias-motivacgoes e a consciéncia (dualista). Enquanto
as tradigdes filosoficas e religiosas nao-budistas, tal como o senso comum, tendem a
considerar a existéncia de um “eu” uno e idéntico independente deste complexo
psicofisico em constante muta¢do, supondo-o o seu proprietario oculto, como se
constata na propria linguagem corrente ao dizer-se ““a minha mente” e “o meu corpo”, a
tradicao budista, embora com consideraveis diferengas entre as suas varias escolas
filosoficas, considera que a noc¢do de um “eu” imutdvel e existente em si e por si,
substancialmente, ¢ apenas uma imputagdo, uma constru¢do e um rétulo conceptual
projectado sobre o fluxo e o feixe de fendmenos interdependentes, mentais e fisicos,
categorizados nos cinco agregados. Sobretudo na visao da escola Prasangika-
Madhyamaka, hoje predominante no budismo tibetano, o “eu” tem apenas uma
existéncia nominal e convencional, ndo correspondendo a nenhuma realidade intrinseca
#. Todavia, numa outra perspectiva, mais subtil e profunda, para além dessa ideia-
imagem do eu individual construida a partir da aparente solidez do corpo fisico e da
mente conceptual e emocionalmente condicionada, hd uma dimensao subtil do ser, com
dois aspectos inseparaveis: a mente, dotada de uma primordial cogni¢do nao-dual (rig-
pa), € o corpo energético, constituido por aquilo a que os tibetanos chamam rlung, que
se pode traduzir por “vento” e se considera o veiculo rarefeito da consciéncia. Na
perspectiva dos Tantras, e em particular do Dzogchen, esta dimensdo ¢ a natureza

ultima de cada individuo e a propria natureza de Buda, em todos os seres sensiveis

¥ ¢f s. S. Dalai Lama, “Comentario introdutério”, in Livro Tibetano dos Mortos, pp.17-18; Paulo Borges,
“Budismo e Identidade Pessoal”, in AAVYV, Identidade Pessoal. Caminhos e Perspectivas, coordenacdo de Francisco
Teixeira, Coimbra, Quarteto, 2004, pp. 73-95; “Budismo e Identidade Pessoal”, Revista Internacional de Lingua
Portuguesa, v. 1, n. 3 (Porto, Setembro de 2004), pp. 179-197. Para uma exposi¢ao das varias perspectivas filosoficas
no interior do Hindyana e do Mahayana, cf. Jamgon Kongtrul Lodrd Tayé, The Treasury of Knowledge, Livro Seis,
Parte Trés: Frameworks of Buddhist Philosophy. A Systematic Presentation of the Cause-Based Philosophical
Vehicles, Grupo de Tradug@o Kalu Rinpoche, sob a direc¢do do Veneravel Bokar Rinpoche (volume traduzido,
introduzido e anotado por Elizabeth M. Callahan), itaca, Snow Lion, 2007.
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igualmente presente ** (a expressdo tibetana que se traduz por “ser sensivel” é sems
tchen, que significa literalmente “possuidor de mente™).

Em si mesma incondicionada, livre de nascimento, sofrimento e morte, esta
natureza de Buda ** é todavia encoberta pelo advento dos processos estruturadores do
que comummente se designa como “vida” e “seres”, que nela se constituem e radicam
como distor¢des ilusorias da sua manifestacdo pura. Embora transcenda toda a
representacao conceptual e imagética, a natureza de Buda, vista como a natureza
primordial da mente, pode ser considerada segundo trés perspectivas simultaneas e
complementares: 1 - a sua vacuidade (em tibetano, stong-pa-nyid), pela qual se diz
semelhante ao “espago”, devido a auséncia de caracteristicas, determinagdes e limites, o
que a mostra ndo localizavel e omnipresente, intemporal e indestrutivel; 2 - a sua
luminosidade-lucidez, pela qual ndo ¢ vazia e inerte, mas antes dotada da capacidade
dindmica de experimentar-conhecer: dai a designacao de “clara luz” (‘od gsal),
indicando uma qualidade autocognitiva, clara e evidente, porém sem qualquer
dualidade; 3 — a sua infinita criatividade, jogo ou sensibilidade/compaixdo (rtsel wa, rol
pa, thugs dje), indicando a sua capacidade de experimentar-conhecer ilimitadamente,
manifestando-se espontaneamente dos modos mais adequados ao bem de todo e cada
ser. Sao estas trés qualidades, manifestas e operativas sempre que ha reconhecimento do
fundo primordial de tudo (ye gzhi, kun-gzhi), que se encobrem e distorcem na
constituicdo dos quatro véus da ilusdo que origina a vida dos seres aparentes: 1 — o véu
da ignorancia fundamental é o ndo reconhecimento dessa natureza primordial da mente;
diz-se “inata” por nascer com cada ser aparente, embora nao seja inerente a sua natureza
primordial; 2 — o véu da propensdo fundamental (ou da apropriagdo dualista) consiste
na substituicao da experiéncia primordial, sem referéncias, “sem centro nem periferia”,
por um centro de referéncia, a partir do qual tudo se percepciona e todas as experiéncias
se apropriam como algo distinto: ignorando a sua vacuidade, a mente devém
ilusoriamente um eu-sujeito, um observador-proprietario; simultaneamente, ignorando a

luminosidade-lucidez autocognitiva e ndo dual, emerge a experiéncia do outro-objecto,

4 ¢f s, S. Dalai Lama, “Comentario introdutorio”, in Livro Tibetano dos Mortos, p. 18. Cf. Dormir, Réver, mourir.
Explorer la conscience avec le Dalai-Lama, sob a direc¢do de Francisco J. Varela, prefacio de S. S. o Dalai-Lama,
traduzido do inglés por Claude B. Levenson, Paris, NiL éditions, 1998, pp. 166-167. Para uma exposi¢do sistematica
da visdo tantrica da natureza da mente, do corpo e da via, cf. Jamgon Kongtrul Lodrd Tayé, The Treasury of
Knowledge, Livro Seis, Parte Quarto: Systems of Buddhist Tantra. The Indestructible Way of Secret Mantra, Grupo
de Traducdo Kalu Rinpoche, sob a direccdo do Veneravel Bokar Rinpoche (volume traduzido por Elio Guarisco e
Ingrid McLeod, introduzido e anotado por Elio Guarisco ¢ editado por Ingrid McLeod), ftaca, Snow Lion, 2005.

45 Sobre a natureza de Buda, cf. o classico Arya Maitreya, Buddha Nature. The Mahayana Uttaratantra Shastra,
registrado por Arya Asanga, comentario de Jamgon Kongtriill Lodré Thayé, explicagdes de Khenpo Tsultrim
Gyamtso Rinpoche, traduzido por Rosemarie Fuchs, ftaca, Snow Lion, 2000, pp.97 e 102.
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sob a dupla forma dos fenémenos ditos exteriores e interiores, ou seja, do mundo e da
mente; 3 — o véu das paixoes resulta de se ignorar aquela infinita capacidade de
experimentar-conhecer nao-dualmente, pela qual ela mesma ilusoriamente se transforma
em todas as relagdes possiveis entre sujeito e objecto no dominio da dualidade ficticia;
as cinco formas de sabedoria inerentes a natureza de Buda convertem-se assim nos seis
estados mentais-emocionais distorcidos que estruturam a percepgdo de seis mundos
possiveis de existéncia e renascimento: dédio-codlera (mundos infernais), avidez (mundo
dos espiritos avidos), torpor mental (mundo dos animais), desejo-apego (mundo dos
humanos), ciime-inveja (mundo dos semi-deuses), orgulho (mundos divinos); 4 — o véu
do karma, ou da acg¢do condicionada, € a teia de actos, positivos, negativos € neutros,
que resultam das seis paixoes e condicionam a mente a reproduzir a experiéncia dualista
e ilusdria dos seis mundos (samsara), transitando sem cessar de um para outro (mental e
emocionalmente, numa unica vida, no caso da humana, e também com diferentes
formas fisicas ou mentais, ao longo de vérias vidas), até que dissolva os quatro véus no
Despertar, o reconhecimento do seu estado natural e primordial, livre de elaboragdes *.

A ignorancia fundamental e tudo o que dela resulta constitui assim a experiéncia
de si e do mundo, desde o nascimento, ao longo da chamada vida e na chamada morte,
onde, como veremos, € tal como noutras experiéncias ao longo da vida, ha um
desvelamento subito da natureza primordial, logo seguido, se ndo houver preparacao
espiritual e meditativa, pela recomposi¢ao dos véus, em fun¢do da energia mental e vital
dos conceitos, emogdes, accdes, habitos e tendéncias procedentes da vida e das vidas
anteriores. O processo € a estrutura do encadeamento desta constitui¢ao de si e do
mundo, desde o dominio intemporal da ignorancia e das fases subtis das suas
consequéncias até ao dominio mais grosseiro do nascimento, do envelhecimento e da
morte, ¢ objecto de figuragdo imagética no diagrama da Roda da Vida e de exposicao
detalhada do Buda no canone pali (Nidana Samyutta e Mahanidanasutta), sendo
retomado na compilagao conhecida como Abhidharma e conhecido como os “doze elos
da produgdo condicionada” ou “interdependente” (pratityasamutpada; tibetano:

rten- ‘brel) *'.

46 Cf. Kalu Rinpoche, La voie du Bouddha selon la tradition tibétaine, pp.59-63. Sobre as cinco sabedorias, ou cinco
“familias-de-Buda”, cf. Chogyam Trungpa, Voyage sans fin. La sagesse tantrique du Bouddha, tradugio de Stéphane
Bédard, Paris, Editions du Seuil, 1992, pp-103-115. Sobre os seis mundos, cf. Chogyam Trungpa, Bardo. Au-dela de
la folie, tradugdo de Stéphane Bédard, prefacio de Judjth L. Lief, Paris, Editions du Seuil, 1995, pp.209-328. Sobre as
cinco sabedorias, cf. ainda Irini Rockwell, The Five Wisdom Energies, Boston, Shambhala Publications, 2001.

47 Para uma exposigio destes doze elos, entre muitos outros lugares, cf. o Sutra do Rebento de Arroz, sutra do Grande
Veiculo traduzido do tibetano por Philippe Cornu, in Soiitra du Diamant et autres soiitras de la Voie médiane,
tradugdes do tibetano por Philippe Cornu, do chinés e do sanscrito por Patrick Carré, Arthéme Fayard, 2001, pp.
97-118.
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A ideia fundamental que aqui queremos destacar, decisiva para a compreensao
do Livro Tibetano dos Mortos, ¢ a de que aquilo a que se chama nascimento, vida,
morte, experiéncia pds-morte € renascimento sdo apenas momentos de um mesmo
processo de produc¢do, dissolu¢do e reproducdo ilusoria e inconsciente de modos e
formas de consciéncia e vida condicionados pelo desconhecimento do fundo e da
energia primordiais a partir dos quais tudo emerge, velados pelos héabitos da percepgao
dualista. Além disso, o modo como neste momento se (re)nasce, vive e morre depende
do surgimento de um determinado tipo de corpo, condicionado por um determinado tipo
de alimentagdo e reprodu¢do, que ndo corresponde a nenhuma natureza humana
essencial (no¢do estranha ao budismo, no qual todas as formas de existéncia relativa,
desprovidas de esséncia e em constante mutagdo, sao manifestagdes da natureza de
Buda, mediante uma percep¢ao distorcida pela ignorancia). De facto, mesmo no plano
do mundo humano e samsarico, os tantras consideram que no “primeiro ¢on” de um
determinado “sistema-mundo” as caracteristicas dos seres humanos eram muito
diferentes das actuais: nasciam espontaneamente, tinham uma duracdo de vida
incomensuravel, possuiam todas as faculdades sensiveis, detinham um corpo auto-
iluminado ¢ irradiante, eram dotados com marcas semelhantes as de um Buda,
alimentavam-se da sua propria alegria sem recurso a nutrientes exteriores € grosseiros e
voavam magicamente pelo céu. Devido a actualizacdo de predisposi¢des karmicas
resultantes de vidas passadas, no caso o apego a comida, ingeriram alimento grosseiro e
a necessidade de expelirem a parte ndo refinada originou o surgimento dos 6rgaos
sexuais. A partir dai, actualizaram-se predisposi¢des para a unido sexual e surgiu o
presente modo de reproducgdo (no anterior, bastava que os seres se olhassem), bem como
0 corpo grosseiro que entretanto se passou a considerar natural *. Porém, assim
construidas as actuais condi¢des de vida psicossomatica, estdo submetidas a lei da
impermanéncia e da interdependéncia, sendo sujeitas a uma natural desconstrugdo, que

pode ser involuntaria e inconsciente, dando lugar a uma reconstruc¢ao e esta a uma nova

8 Cf. o tantra Lamp Thoroughly Illuminating the Presentation of the Three Basic Bodies — Death, Intermediate State
and Rebirth, comentado em Lati Rinbochay / Jeffrey Hopkins, Death, Intermediate State and Rebirth in Tibetan
Buddhism, prefacio de S. S. o Dalai Lama, Londres, Rider and Company, 1979, p.29. Esta visdo, pese a diferenga de
contextos religiosos e metafisicos, ndo deixa de apresentar afinidades com a tradigdo platonica, neoplatonica e
judaico-cristd da androginia do corpo espiritual, anterior a diferenciagdo sexual e nela oculto. No contexto cristdo, ¢
Jodo Escoto Eritigena que mais a desenvolve, a partir dos Padres gregos Gregorio de Nissa e Maximo, o Confessor,
considerando a Ressurreigdo, antecipada em Cristo, como a restauracdo de todos os homens no seu angélico e
androgino “estatuto primordial”, eternamente inscrito e pré-existente como ideia no Verbo divino: cf. Escoto
Eriugena, De la Division de la Nature [Periphyseon], IV, 797 b — 799 b, introdugdo, tradu¢do e notas por Francis
Bertin, Paris, PUF, 2000, pp. 139-142; cf. Francis Bertin, “Corps spirituel et androgynie chez Jean Scot Erigéne”, in
AAVV, L’Androgynie, Paris, Albin Michel, 1986, pp.63-128. Cf. também Sylviane Agacinski, Métaphysique des
sexes. Masculin / Féminin aux sources du christianisme, Paris, Seuil, 2005.
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desconstru¢do, num infindavel circulo vicioso, ou, pelo contrario, voluntaria, consciente
e definitiva. Sdo exemplo do primeiro caso, além da morte, certas experiéncias ao longo
da vida em que momentaneamente se dissolve a dualidade sujeito-objecto e emerge o
“estado nao-conceptual” e primordial da mente - o espirrar, o sono profundo, o desmaio
e o climax sexual - , sendo este Gltimo que “oferece a melhor oportunidade de originar a
experiéncia da clara luz” *°. Todavia, pela sua natureza, se nio acompanhadas de um
treino meditativo, estas experiéncias sdo fugazes, parcial ou de todo inconscientes,
dando imediatamente lugar a recomposicdo da dualidade e da experiéncia condicionada.
Como exemplo do segundo caso, surge a pratica da meditagdo e, em particular, dos
exercicios meditativos proprios do Vajrayana, que visam actualizar e converter num
estado permanente, em vida, o potencial natural de desconstru¢ao da experiéncia dual e
finita, constituindo o que se poderia designar uma cultura da libertagdo da mente, que
passa a ser quotidiana e continuamente treinada no sentido de aceder antes da morte ao
exercicio e fruigio da sua natureza primordial e ndo-mortal. E no caso de isso nio ser
possivel que o Livro Tibetano dos Mortos introduz a novidade fundamental, em relagao
a literatura budista classica, que consiste em veicular ensinamentos destinados a
proporcionar, a todos os tipos de pessoas, praticantes ou nao de uma via espiritual em
vida, a possibilidade de converterem a experiéncia dos processos da morte, do estado
intermedidrio (bardo) entre ela e o préximo renascimento, bem como do proprio
renascimento, em outras tantas oportunidades de libertacdo e reintegracdo da natureza
primordial da mente, a natureza de Buda. O ideal, todavia, para que haja maior
probabilidade destes ensinamentos serem aplicados com sucesso nestas circunstancias
criticas, ¢ antecipar essas experiéncias em vida, quer através da pratica quotidiana dos
exercicios meditativos do Vajrayana, quer através da sua aplicacdo aquelas experiéncias
da vida comum que lhes sdo mais afins: o sono profundo, onde, tal como na morte, as
energias grosseiras fisicas e mentais se dissolvem no estado ndo-dual e mais subtil de
consciéncia-energia, correspondente no estado iluminado ao “Corpo-de-Buda-da-
Realidade” (dharmakaya) e, no plano da percep¢do e da cosmologia samsaricas, ao
mundo sem forma (aripyadhatu); o sonho, onde, tal como no estado intermedidrio
(bardo) entre a morte e o renascimento, ha um corpo mental e uma percepcao de formas

subtis e insubstanciais, correspondente ao “Corpo-de-Buda-de-Perfeitos-Recursos” ou

¥ Cf. s, S. Dalai Lama, O Budismo Tibetano, organizagao, prefacio e notas de Geshe Thupten Jinpa, tradugdo de
Carlos Grifo Babo, Lisboa, Editorial Presenga, 1996, pp.100-101; Dormir, Réver, mourir. Explorer la conscience
avec le Dalai-Lama, sob a direc¢do de Francisco J. Varela, p.70. Cf. também pp.223-225. Cf. Paulo Borges,
“Experiéncia Sexual e [lumina¢do na Tradi¢ao Tantrica”, in AAVV, 4 Mente, a Religido e a Ciéncia, organizagdo ¢
coordenagio de Carlos Jodo Correia, Lisboa, Centro de Filosofia da Universidade de Lisboa, 2003, pp.95-116.
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“de Fruicdo” (sambhogakaya) e ao mundo da forma (riapadhatu); o acordar, onde, tal
como no renascimento, ha uma experiéncia mais densa e grosseira de si € do mundo,
correspondente ao “Corpo-de-Buda-de-Emanacao” (nirmanakdya) e ao mundo do
desejo (kamadhatu) *. A transformagdo destas trés experiéncias comuns — sono
profundo, sonho e acordar — opera-se mediante exercicios especificos que visam liberta-
las dos conceitos e emogdes dualistas inerentes a percep¢ao habitual e distorcida de si e
do mundo. E assim que surgem, nas escolas do budismo Vajrayana, as praticas do
estado de geracdo (bskyed-rim), do yoga do sonho (rmi-lam) e do estado de perfeicao
(rdzogs-rim) (além da ja referida Grande Perfeicdo, rdzogs-chen), que visam, primeiro
por via da imaginagdo criadora e depois mediante uma transformagdo efectiva da
circulacao das energias vitais (#/ung) e das esséncias (thig-le) nos canais (sanscrito,
nadi) e nos centros (em tibetano, rtsa-‘khor, em sanscrito, cakra) do corpo
psicofisioldgico do meditante — num processo que se pode dizer alquimico, de
transmutacao do proprio corpo - , converter a percep¢ao profana e ignorante de si e do
mundo no reconhecimento de que todos os fenomenos, nomeadamente formas, sons e
experiéncias mentais, sdo, a cada instante, a manifestacdo pura e irradiante dos trés
Corpos-de-Buda. A base destes exercicios € a dissolucdo na vacuidade, que corresponde
ao reconhecimento do dharmakaya, antecipando e purificando a experiéncia comum da
morte, a reemergéncia na forma subtil de uma divindade (ndo um “deus” exterior, mas
uma manifestacdo subtil e incondicionada da natureza primordial da mente), que
corresponde ao reconhecimento do sambhogakaya e purifica a experiéncia comum do
sonho e do estado intermedidrio entre a morte e o renascimento, € a plena emergéncia na
forma de uma divindade ao longo da vida quotidiana, que corresponde ao
reconhecimento do nirmanakaya e purifica a experiéncia comum do acordar e do estado
de vigilia *".

Caso esta pratica ndo haja sido empreendida em vida ou nela ndo haja dado o seu
pleno fruto, o Despertar, € caso um outro recurso, a transferéncia da consciéncia no
momento da morte (‘pho-ba) **, ndo haja também resultado, surge a necessidade de se
recorrer a leitura da Grande Libertag¢do pela Escuta, o capitulo que habitualmente se
identifica com o proprio Livro Tibetano dos Mortos. A leitura deve ser feita, com

pronuncia correcta e clara diccdo, junto do cadaver ou, na sua auséncia, invocando a

0 Cf. S. S. Dalai Lama, “Comentario introdutério”, in Livro Tibetano dos Mortos, pp.22-24.

L CE. Ibid., pp.24-26 e as entradas para estes diversos termos no “Glossario”.

2 F o tema do capitulo 10: cf. Ibid., pp.267-288. Cf. também Patrul Rinpoche, O Caminho da Grande Perfeicio, pp.
417-444.
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consciéncia do defunto. Idealmente deve ser o seu mestre espiritual e, caso isso ndo seja
possivel, por ordem decrescente de preferéncia, um irmao espiritual com o mesmo nivel
de pratica, um amigo espiritual ligado & mesma linhagem de mestres ou simplesmente
alguém em quem o moribundo ou defunto confie e que possa ler nas condi¢des
apontadas . O texto em questdo tem trés sec¢des, correspondentes aos trés momentos
do estado intermediario (bardo) que se sucedem caso ndo se atinja o Despertar na
experiéncia imediatamente anterior. No estado intermediario do “momento da morte”
emerge a experiéncia da Luz primordial como a natureza absoluta da mente, no estado
intermediario da “realidade” (ché myi) essa natureza manifesta-se como luz-energia e,
no estado intermedidrio do “renascimento” ou do “devir” (sipa, que também significa
“existéncia” e “possibilidade™), o corpo mental assume uma forma **, numa passagem
para niveis cada vez mais grosseiros de percep¢ao que culminam com a constitui¢do do

corpo fisico.

2.1 O estado intermediario do “momento da morte”

A primeira seccdo visa levar a consciéncia do moribundo a reconhecer o que
acontece apos o processo de dissolucdo progressiva dos niveis grosseiros de energia e
consciéncia, ligados aos cinco elementos, o que se traduz em varias experiéncias de
altera¢do da percepcdo e rarefac¢do da dualidade emocional e conceptual, culminando,
pelo movimento das esséncias geradoras mais subtis (thig-le), branca e vermelha,
masculina e feminina, recebidas dos pais no momento da concepgao, na vivéncia da
“apari¢dao esbranquigada”, da “aparicdo avermelhada” e da “escuriddo quase negra”, a
qual se segue a fusdo dessas esséncias no centro do coracdo, a confluéncia da energia
vital e da corrente mental para o canal central, a cessacdo do “sopro interior” e a
dissolucdo final da “consciéncia desperta” no “estado de beatitude” da “radiancia
interior” da realidade Gltima e absoluta, descrito “[como o encontro de] mae e filho” ou

2

da “radiancia interior da via” com “a radiancia interior do fundamento” **. O que esta

em causa ¢ que aquilo que € vivido pelos seres comuns, sem preparacao meditativa, com

33 Cf. Livro Tibetano dos Mortos, p. 301.

% Cf. Sogyal Rinpoche, Le Livre Tibétain de la Vie et de la Mort, pp.361, 369 e 377.

55 As trés experiéncias externas, de brancura, vermelhidao e escuriddo, correspondem trés experiéncias internas, de
consciéncia extremamente clara e cessa¢do de pensamentos resultantes da colera, de felicidade intensa e cessagdo de
pensamentos originados pelo desejo ¢ de um estado mental sem pensamentos. Para uma descri¢do pormenorizada
deste processo, cf. o Capitulo 8 do Livro Tibetano dos Mortos, em particular pp.241-245. Cf. S. S. Dalai Lama,
“Comentario introdutdrio”, Ibid., p.25. Veja-se também outra descrigdo muito detalhada em Lati Rinbochay / Jeffrey
Hopkins, Death, Intermediate State and Rebirth in Tibetan Buddhism, pp.29-48. Cf. também Sogyal Rinpoche, Le
Livre Tibétain de la Vie et de la Mort, pp.325-337.
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terror e como uma queda na inconsciéncia, seja reconhecido e assumidamente vivido
pelo moribundo, apoiado pela sua pratica espiritual e/ou pela audigdo das instrugdes
cruciais da Grande Liberta¢do pela Escuta, como o enfim pleno aproveitamento da
grande oportunidade para uma iluminagdo com repercussdes cosmicas *°. A mesma
oportunidade que ja inimeras vezes despontou e foi perdida em todas as experiéncias
anteriores da morte, na medida em que a emergéncia da “radidncia interior [do
fundamento]” (o aspecto “objectivo” da luz primordial) ndo foi reconhecida, por nao
haver sido antecipada em vida na experiéncia da “radiancia interior da via” (o aspecto
“subjectivo” da mesma luz, na verdade inseparavel do anterior), sendo assim

» 37 definida como

“obscurecida pelo [denso] nevoeiro da ignorancia co-emergente
“coincidéncia entre a consciéncia da identidade propria € o ndo reconhecimento da
realidade Gltima” (ver-se como alguém é ndo ver o real e vice-versa) **. Toda a questdo
reside em reconhecer-se o “processo da morte”, ndo como aniquilacdo do que realmente
se ¢, mas antes como o desvelamento ou “aparicao” gradual “de niveis de consciéncia
cada vez mais subtis”, até¢ a “clara luz” fundamental, que emergem paralelamente a
dissolugdo progressiva dos componentes psicofisicos da experiéncia de si que habitual
mas ilusoriamente se tem por real *. Isto deixa supor que, caso isso ndo acontega em
vida, mediante uma sabedoria fruto da experiéncia meditativa, a chamada “morte” ¢
afinal a revelacao — o apocalipse — do ser auténtico, momentaneamente desobstruido de
todos os suportes da ficcdo da identidade convencional, alimentada por uma dualidade,
um apego e uma aversao que, como veremos, tendem, todavia, a sobreviver. Mostrando
a percepcao comum de si e das coisas como a constru¢do de um mundo ficticio, ao
avesso da realidade, a morte surge nesta perspectiva como sendo, efectivamente, € como
habitualmente se diz, “a hora da verdade”.

A leitura do capitulo em questdo deve ser feita na aproximacdo do momento
culminante do estado intermedidrio do momento da morte, descrito no pardgrafo
anterior, quando a respiragdo exterior estd prestes a cessar ¢ a energia vital a ser
absorvida no canal central do corpo subtil, permitindo que “a consciéncia [do defunto]”
surja “naturalmente como uma radiancia interior ndo conceptual”, na experiéncia da

chamada “clara luz”, antes que a energia flua de novo para os canais laterais e se inicie

assim um novo ciclo de percepcdes do estado intermediario. Nesse periodo de tempo, o

56 Como diz o texto, no momento em que a “consciéncia desperta” se dissolve conscientemente na realidade ultima,
“a radiancia interior do fundamento desponta em todos os seres sensiveis” — Livro Tibetano dos Mortos, p.245.

T Cf. Ibid., p.245.

38 Cf. “Glossério”, Ibid., p.522.

% Cf. Sogyal Rinpoche, Le Livre Tibétain de la Vie et de la Mort, p.337.
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leitor chama o moribundo pelo nome, para estabelecer a conexdo com a sua identidade
ficticia, mas recorda-lhe imediatamente que ¢ “Filho da Natureza de Buda”. Alerta-o
para estar a viver a experiéncia da luz do primeiro estado intermediario apos a morte,
lembrando-lhe ser a mesma que o seu mestre espiritual ja lhe havia apresentado.
Descreve-a como o tornarem-se todos os fenémenos “vazios e completamente nus como
0 espago”, surgindo a0 mesmo tempo “uma consciéncia nua”, “ndo extrinseca” a si,
“mas radiante, vazia e sem horizonte ou centro”. Exorta-o entdo a “reconhecer [...] esta
natureza intrinseca e repousar no estado dessa [experiéncia]” .

O que neste capitulo se faz, na transicdo da experiéncia da morte para a
experiéncia pds-morte, ¢ 0 mesmo que idealmente um mestre espiritual ja fez ao longo
da vida, um dos seis estados intermediarios de que se compde o circulo vicioso da
existéncia condicionada ou samsara: a vida em estado de vigilia, o sonhar, o meditar, o
momento da morte, o estado intermediario da realidade e o estado intermediario do
renascimento ®'. E apenas porque em vida ndo houve um perfeito reconhecimento da e
permanéncia na consciéncia desperta (rig-pa), que a mente comum (sems) continua a
viver sem libertagdo a experiéncia de um bar-do, literalmente um estar “entre”, um
“intervalo”, um espago de indeterminagdo ou “no man’s land” **, cuja abertura sem
referéncias ndo se converte em despertar por se continuar movido pela ignorancia
dualista, apego e aversao (ou medo e expectativa), num devir em constante transi¢cao de
um estado mental-emocional para outro, com a insatisfacio (dukkha) inerente a
imprevisibilidade, auséncia de controle e desconhecimento desse processo. O leitor da
Grande Libertagao pela Escuta recorda a consciéncia do moribundo que o que esta a
experimentar ¢ a plena emergéncia da sua natureza primordial, dele inseparavel mas
livre de observador, observado e observacao, sujeito, objecto e sua relagao.

O que emerge na morte € o que esteve e esta sempre presente em vida, “a
indivisa [natureza da] mente, que impregna completamente tanto a existéncia ciclica
como o nirvana”, desde sempre “naturalmente presente” mas ndo reconhecida *, como
se diz no capitulo 4 desta obra, redigido na perspectiva da Grande Perfei¢ao (rdzogs-

chen). Neste capitulo propde-se uma experiéncia directa e imediata desta natureza da

8 Cf. Livro Tibetano dos Mortos, pp.301-302. Sobre a experiéncia da “clara luz” no momento da morte, cf. Lati
Rinbochay / Jeffrey Hopkins, Death, Intermediate State and Rebirth in Tibetan Buddhism, p.45.

81 Sobre os seis estados intermediarios, veja-se o capitulo 3 do Livro Tibetano dos Mortos, pp.86-88. Cf. também
Chégyam Trungpa, Bardo. Au-dela de la folie, pp.17-208.

62 Sobre o sentido amplo de “bardo”, ndo apenas referente a “morte”, mas a todas as experiéncias da “vida”, como o
“espaco” ndo qualificado da “experiéncia imediata”, “ai onde somos”, cf. as importantes consideragdes de Chogyam
Trungpa: Bardo. Au-dela de la folie, pp.17-18; “Commentaire”, in Le Livre des Morts Tibétain. La Grande
Libération par I’ Audition pendant le Bardo, por Guru Rinpoche, segundo Karma Lingpa, pp.23-24.

8 Cf. Livro Tibetano dos Mortos, p.92.
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mente, a cada instante possivel. Reconhecendo a auséncia de caracteristicas dos
pensamentos passados, a ndo produgao dos futuros e a nao elaboragdo do instante de
consciéncia presente, ¢ possivel reconhecer nele “uma consciéncia radiante”, “livre da
presenca de um observador”, simultaneamente “pura e clara” e “vazia e incriada em
todos os aspectos”, “sem dualidade” entre “radidncia” cognitiva e “vacuidade”. Livre
dos extremos essencialista e niilista, ndo € “permanente”, por nao ter qualquer tipo de
“existéncia inerente” e substancial, mas também ndo ¢ “um mero nada, pois ¢ radiante e
clara”. Transcendendo as categorias de uno e multiplo, ndo ¢ “uma entidade tinica”, pois
¢ “claramente perceptivel” numa “multiplicidade” de experiéncias, sem que todavia
exista intrinsecamente como tal “multiplicidade, pois ¢ indivisivel e de um sabor Uinico”
(o “sabor” da vacuidade ou insubstancialidade de todas as multiplas experiéncias
perceptivas). Nela “os trés corpos-de-Buda sdo inseparaveis e plenamente presentes
como um s&”: “a sua vacuidade e total auséncia de existéncia inerente é o corpo-de-
Buda da Realidade”; “a natural ressonancia e radiancia desta vacuidade ¢ o corpo-de-

99, <

Buda da Perfeita Riqueza”; “o seu desimpedido manifestar-se em toda e qualquer forma
¢ 0 corpo-de-Buda de Emanagio” .

Nesta perspectiva, com a leitura do capitulo 11 do Livro Tibetano dos Mortos, o
que se pretende, mais do que qualquer conversao pos-morte ou salvagdo de caracter
religioso, ¢ recordar ao moribundo e leva-lo a viver conscientemente a inevitavel,
porque afinal natural, inerente e constante, experiéncia de coincidir com a realidade
absoluta e infinita que ¢ a sua natureza auténtica, designada na tradi¢do budista como
natureza de Buda, com o sentido etimoldgico que foi exposto, transcendente de toda a
visdo religiosa ou filoséfica. A morte, como o climax sexual e outras experiéncias
possiveis, ¢ uma subita e natural reintegragdo na ou manifestagdo da realidade plena,
que se substitui a esfera limitada do ego e das suas projec¢des/objectivagdes ilusorias.
Nela pode acontecer esse reconhecimento da natureza ultima da mente, ou Despertar,
esse ver enfim o que esta sempre presente, que € o unico sentido e objectivo, em termos
budistas, da manifestacdao de todos os Budas e dos oitenta e quatro mil aspectos dos seus
ensinamentos, destinados a superar os oitenta e quatro mil tipos de obscurecimentos
mentais € emocionais dos seres vivos ®, procedentes dessa “ignorincia fundamental”
figurada na Roda da Vida como uma velha cega que avanca tacteando o caminho com

um bordao, o primeiro elo da produ¢do interdependente, do qual vimos decorrer todo o

8 Cf. Ibid., pp.97-98.
5 Cf. Ibid., p. 93.
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dinamismo da percepc¢do distorcida de si e do mundo. A breve exortacdo a que o
moribundo reconhecga a sua “natureza intrinseca” nesse fim de toda a percepcao dualista
de si e do mundo e nesse emergir de uma “consciéncia nua”, “radiante, vazia e sem

6 constitui

horizonte ou centro”, repousando nesse apocalipse sem antes ou depois
assim o resumo mais condensado e a quintesséncia de todo o Dharma do Buda *'.

No que respeita aos procedimentos concretos a adoptar, tendo em conta a
interdependéncia entre corpo fisico, energia subtil e estados mentais, o moribundo deve
se possivel estar deitado sobre o lado direito, com a mao esquerda sobre a coxa
esquerda e a mao direita sob o queixo, tapando a narina direita. As pernas ficam
estendidas, apenas muito ligeiramente dobradas. O objectivo desta posi¢ao € bloquear
certos canais psiquicos onde circula o “sopro karmico” da “ilusdo”, permitindo que a
pessoa reconhega mais facilmente a “luminosidade” que emerge no momento da morte.
A isto acrescenta-se o premir de dois pontos nas carétidas, a fim de que a energia vital
nao escape do canal central sendo pelo centro da coroa, no cimo do cranio, o que se
considera importante para favorecer o Despertar ou um bom renascimento. E a postura
do “ledo deitado”, ideal para dormir e assumida pelo Buda no momento da morte %,
embora varios mestres e praticantes avangados morram sentados, com as pernas
cruzadas, em medita¢do, podendo permanecer assim varios dias, com o corpo macio €
quente, ao nivel do coragdo, o rosto com cor ¢ brilho, os olhos iluminados de dogura e
compaixdo ®.

Embora se diga durar em geral cerca de vinte minutos, o tempo de uma
“refeicao”, a experiéncia da “radiancia interior da realidade durante o primeiro estado
intermedidrio” pode ser prolongada durante muito mais tempo por aqueles que tém os
canais energéticos saudaveis, pericia nas praticas que os utilizam e calma mental,
enquanto para pessoas com os canais deteriorados e muito negativas a experiéncia nao
dura mais “do que um simples estalar dos dedos”. Seja como for, para as “pessoas
comuns”, que nao acederam em vida ao conhecimento meditativo da interac¢ao entre a
mente e a energia subtil, o intervalo entre a cessagdo da respiracdo externa e da
respiragdo interna € vivido como “perda de consciéncia”, coincidindo com a experiéncia
da negridao provocada pela fusdo e reintegracao, no centro (cakra) subtil do coragao,

das esséncias geradoras masculina-branca e feminina-vermelha (thig-le), recebidas do

8 Cf. Ibid., pp.301-302.

7 Cf. Ibid., p.93.

8 Cf. Sogyal Rinpoche, Le Livre Tibétain de la Vie et de la Mort, p. 330.
8 Cf. Ibid., pp.349-350.
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pai e da mde no momento da concepgdo e situadas, respectivamente, no cimo da cabeca
e quatro dedos abaixo do umbigo. Segundo a perspectiva budista tibetana acerca do
processo do renascimento, da concepgao e do desenvolvimento do feto até ao
nascimento, apresentada no final do capitulo em anélise, o que aqui acontece ¢ a
repeti¢do, no termo do processo da existéncia e da vida samsdarica, da mesma
experiéncia que lhe deu inicio, o fecho do circulo do existir no regresso, mediante um
movimento inverso, ao ponto de partida, onde se voltam a unir a corrente de consciéncia
individualizada e as polaridades masculina e feminina da energia subtil que foram o seu
veiculo: no caso da concepcdo, essa unido ¢ o ponto de partida de uma progressiva
irradiagdo e diversificagdao da consciéncia-energia ai contida na passagem do estado
informe ao dominio da forma e na constitui¢do da estrutura do corpo subtil e do corpo
fisico, que acompanha a da percep¢do do mundo, primeiro intra-uterino e depois
exterior; no caso da morte, a referida unido culmina o processo de dissolugdo
progressiva dos elementos grosseiros e subtis manifestados a partir do estado primordial
de consciéncia-energia e agregados na constituicdo daquelas estruturas, subtil e
grosseira, num regresso ao informe originario.

Esta concepc¢do da morte faz todavia com que ela se considere apenas inevitavel
para os seres comuns, pois tal dissolucao pode ser voluntariamente realizada em vida
mediante operagdes meditativas, aceitando-se que os Budas supremos, entre outros
poderes (siddhis) secundarios e “comuns”, fruto do Despertar e do dominio dos
processos subtis de constitui¢do energética do ser, podem dissolver num “corpo de arco-
iris” (a “secreta esséncia”, luminosa e colorida, dos cinco elementos grosseiros e subtis)
ou fazer reaparecer num instante o corpo fisico ", bem como fruir uma imortalidade
fisica, num campo de Buda ou esfera pura da manifestagdao, como se considera ser o
caso de Guru Rinpoche / Padmasambhava, o “segundo Buda” de onde procedem os
ensinamentos do Livro Tibetano dos Mortos.

Segundo os siitras e os tantras, a inconsciéncia em que tombam os seres comuns,
quando as esséncias geradoras se reunem no centro do coragdo, pode prolongar-se até
trés dias e meio, motivo pelo qual a leitura do trecho em questdo continua durante esse
periodo, em que se evita manipular o corpo (que ainda ndo € “cadéaver”), desviando a

mente do moribundo para regides que podem provocar a saida da energia vital (que se

0 Veja-se, por exemplo, a lista dos beneficios inerentes ao dominio das esséncias e das energias subtis, onde se inclui
“fazer o seu corpo desvanecer-se”: Six Yogas of Naropa & Teachings on Mahamudra, traduzido e anotado por Garma
C. C. Chang, ftaca, Snow Lion, 1977, pp.79-80. Sobre a “secreta esséncia” dos elementos subtis e grosseiros, cf.
Thinley Norbu, Magic dance. The Display of the Self-Nature of the Five Wisdom Dakinis, Boston/Londres,
Shambhala, 1999, pp.33-34.
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desloca sempre para onde incide a atengdo mental) por lugares desvantajosos, bem
como perturbar-lhe a mente com pensamentos e manifestagcdes emocionais, visiveis ou
invisiveis ”'. Quando aquelas esséncias vermelha e branca se fundem, a sua “por¢do nio
depurada” sai do nariz e/ou do 6rgdo sexual sob a forma de sangue ou flegma, caso uma
doenga o ndo impega .

Continuando a leitura, exorta-se o moribundo, com “os labios perto do seu
ouvido”, aquilo que na tradicdo budista tibetana se considera o fundamental para uma
experiéncia positiva e libertadora da chamada morte, tenha-se ou ndo praticado em vida
a meditacdo e as técnicas do Vajrayana: adoptar uma motivagdo altruista e,
especificamente, cultivar o espirito de Ilumina¢do (bodhicitta), o desejo de atingir o
Despertar ou a Budeidade pelo bem de todos os seres sensiveis, sem qualquer excepgao.
O texto e a sua leitura visam despertar a mente do moribundo do estado de
inconsciéncia para a vivéncia consciente dessa aspiragdo. O objectivo € motiva-lo para o
reconhecimento da referida “radidncia interior” e para a inerente obtencao do estado de
Buda, a fim de por esse meio poder agir para o bem de todos os seres ”*.

A apresentagdo da experiéncia em curso prossegue entdo, com maiores detalhes,
que se inscrevem no contexto da cultura filoséfica e religiosa budista tibetana e que
supdem uma iniciacdo prévia ao seu sentido. O leitor exorta o moribundo a que
reconheca, nos dois aspectos inseparaveis da experiéncia que esta a viver — “consciéncia
desperta” e “percep¢do consciente”, ou seja, a “vacuidade” “além de substancia,
caracteristicas e cor”, desprovida de qualquer forma de “existéncia inerente”, e a sua
qualidade “livremente radiante, brilhante e vibrante”, luminosa - , respectivamente o
“Buda feminino Samantabhadri” ¢ o “Buda masculino Samantabhadra”, o casal que o
simbolismo iconografico da mais antiga escola do budismo tibetano, Nyingma,
representa nu, unido num amplexo sexual, figurando o Buda primordial, o fundo
primordial (ye-gzhi) e auto-iluminado da mente e dos fendmenos, intemporal e jamais
obscurecido pela ignorancia, nos seus nao-duais aspectos de vacuidade-luminosidade ou
sabedoria-compaixdo. A inseparabilidade dessa vacuidade e radidncia luminosa, a qual

toda a percepcdo se reduz, ¢ a esséncia da propria “consciéncia desperta” e primordial

"' Cf. Livro Tibetano dos Mortos, pp.302-304; Sogyal Rinpoche, Le Livre Tibétain de la Vie et de la Mort, pp.
348-349. No que respeita a ndo manipulagido do corpo de um praticante budista durante trés dias e meio, ndo podemos
deixar de notar que este ¢ um direito implicito na Lei de Liberdade Religiosa, mas que ainda nio se exerce na pratica,
em Portugal e noutros paises.

2 Cf. Lati Rinbochay / Jeffrey Hopkins, Death, Intermediate State and Rebirth in Tibetan Buddhism, pp.45-46.

3 Cf. Livro Tibetano dos Mortos, p. 305.
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do moribundo e “a [natureza] de Buda de luz imutavel, para além do nascimento e da
morte”. Como diz o texto: “Reconhecer isto basta !” ™.

No momento da chamada “morte” o que se verifica € que a mente do
moribundo/defunto se despe de todas as condi¢cdes adventicias — fisicas, energéticas,
emocionais, mentais, tudo o que resulta das formacdes karmicas que emergem da
ignorancia dualista e constituem o segundo elo da produgdo condicionada, tudo o que ¢
criado (a raiz sanscrita kr- de karma é a mesma de criar ”) — ilusoriamente
acrescentadas ao seu estado primordial, desencobrindo-se assim como o proprio fundo e
natureza primordial de onde tudo procede e que a tudo impregna. No momento da
chamada “morte”, a mente do moribundo/defunto cessa, a0 menos num apice, de se crer
uma mente subjectiva, objectivadora de si e do mundo, apegada a id-entificagdo
reificadora desses dois correlatos da ilusdo dualista, para se desvelar o que em tibetano
se diz Kuntuzangpo, designacdo do Buda primordial que literalmente significa “Eterna e
universalmente bom”. No momento da chamada “morte”, a mente do
moribundo/defunto desvela-se como o proprio dharmakaya ou Corpo absoluto, a matriz
informe de onde emanam todos os niveis da fenomenalidade e a sabedoria-compaixao
espontanea de onde procedem intemporalmente, por transmissao espiritual directa, sem
recurso a simbolos ou palavras, todas as familias e linhagens de seres iluminados, tal
como os ensinamentos mais profundos dos tantras e da Grande Perfeicdo. No momento
de morrer pode ver-se assim que ndo ha morte ou, noutra perspectiva, que a chamada
“morte” ndo ¢ sendo o fim da ilusdo de uma “vida” condicionada por se viver como real
a ficcdo egoldgica e a consequente experiéncia de nascer ¢ morrer. Neste sentido, a
chamada “morte” ¢ afinal a oportunidade para um despertar ou uma ressurreicao da
falsa vida mortal.

Se a consciéncia do moribundo ndo reconhece, na primeira “radiancia interior”,
a sua natureza como a do proprio dharmakaya, da-se uma segunda “radiancia interior”,
a da “via”, quando a respiragdo interna cessa ¢ a energia vital, em funcao das acg¢oes
passadas, escapa do canal central para o esquerdo ou direito, acabando por sair do corpo
por um dos seus orificios, o que predispde para um renascimento num dos

correspondentes mundos possiveis °. Esta segunda “radidncia interior” dura em geral

™ Cf. Ibid., p.306. Sobre a nogdo e a imagem do Buda primordial, cf. Philippe Cornu, Dictionnaire Encyclopédique
du Bouddhisme, pp.95-96; Tcheuky Séngué, Petite Encyclopédie des Divinités et Symboles du bouddhisme tibétain,
Saint-Cannat, Claire Lumiére, 2002, pp.102-105.

> Walpola Rahula, L Enseignement du Bouddha d’aprés les textes les plus anciens, p. 53.

8 Cf. Livro Tibetano dos Mortos, pp. 285-286. Cf. também A. Wayman, The Buddhist Tantras: New Light on Indo-
Tibetan Esotericism, Londres/Nova lorque, Routledge, 1989, pp.139-150.



30

um pouco mais do que a precedente e ¢ neste momento que a consciéncia abandona o
corpo, que sé entdo ¢ realmente um cadaver. O defunto tem agora um “corpo mental” e
a sua consciéncia “torna-se subitamente desperta e lucida”, podendo dirigir a atengdo
para onde desejar e sendo capaz de percepcionar claramente o meio ambiente e as
pessoas presentes, incluindo as suas emogdes e pensamentos — pelo que se recomenda a
sua contengdo - , embora possa ndo saber se morreu ou ndo ’. Entra entdo num segundo
estado intermediario, o do “puro corpo ilusério”, em que ainda ndo se manifestam as
“desorientadoras apari¢des geradas pelas accdes passadas”, sob a forma de sons, luzes,
raios de luz e figuras diversas. E neste momento que, de acordo com o nivel de prética
espiritual do defunto, o leitor lhe recorda ou dispensa as instrucdes necessarias para
identificar o seu “corpo mental” com o de uma divindade de meditacao, ou seja, com
uma manifestagdo da natureza de Buda ao nivel da forma subtil do sambhogakaya, com
determinados atributos simbolicos, que deve ser visualizada como claramente aparente
mas simultaneamente vazia, sem existéncia inerente, sem “sélida forma corporea”. A
forma em geral evocada para as pessoas comuns, sem outra pratica especifica em vida, ¢
a de Chenrezig (em sanscrito, Avalokite§vara), personificagdo da “Grande Compaixao”
™ com os quatro bragos que simbolizam as quatro meditagdes ilimitadas do Grande
Veiculo: amor, compaixdo, alegria e imparcialidade. O objectivo ¢ transformar a
percepgao de si, superando o apego a forma de existéncia anterior no reconhecimento da
natureza iluminada da sua experiéncia presente, agora mediante a identificagdo com
uma forma energética subtil, provida de atributos simbolicos que suscitam na mente do

defunto a evocacao e manifestacao da sua propria natureza de Buda.

2. 2. O estado intermediario da “realidade”

Caso a “libertacdo” ndo seja assim obtida, manifesta-se entdo o segundo estado
intermediario, o da “realidade”, também referido como o “terceiro”, caso se tenha em
conta a subdivisdo do estado intermedidrio do “momento da morte” nas radiancias
interiores do “fundamento” e da “via”. Se o defunto ndo conseguir libertar-se
reconhecendo serem a si intrinsecas as manifestagoes mais puras e incondicionadas da
natureza primordial ou natureza de Buda, comegam a surgir as suas manifestacoes

refractadas e distorcidas por uma percepc¢ao ja condicionada pelas acg¢des anteriores,

"1 Cf. Livro Tibetano dos Mortos, pp.307-309.
8 Cf. Ibid., p.308. Chenrezig é o mais popular bodhisattva do Grande Veiculo e o patrono do Tibete. A linhagem dos
Dalai Lamas ¢ uma das suas principais manifestagdes no mundo humano.
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mentais, verbais e fisicas (um pouco, dirilamos, como por vezes ao despertar do sono,
em que a percep¢ao imediata das coisas ¢ mais fresca e ndo conceptual, se segue a
habitual reformatacdo da mente pelas suas preocupacdes, memorias, desejos, gostos e
desgostos particulares, procedentes das multiplas experiéncias anteriores, conscientes ou
ndo). As condi¢des do reconhecimento tornam-se entdo mais dificeis, também porque o
defunto fica perturbado pela possibilidade de ver e ouvir claramente tudo o que pensam,
dizem e fazem os seus familiares e amigos, toda a manipulacdo dos seus antigos
pertences, sem conseguir comunicar com eles, pela razdo de residir num plano mais
subtil e amplo de realidade e consciéncia, ao qual ndo acedem as faculdades
condicionadas dos supostos “vivos”. Surgem entdo “sons, luzes e raios de luz”, que
podem levar a consciéncia do defunto a “desmaiar com medo, terror ou pasmo”. Para
que tal ndo aconteca, o leitor instrui-o sobre os seis estados intermedidrios e sobre o que
estd a acontecer, a errancia que vive devido a ndo haver previamente reconhecido a luz
da “radiancia interior”. Exorta-o a tomar consciéncia de haver chegado “aquilo a que se
chama morte” ¢ a ndo estar “apegado e aferrado” a “vida” e ao “mundo” anteriores.
Exorta-o também a, “por mais aterrorizadoras que as apari¢des do estado intermediario
da realidade possam ser”, renunciar a todo o “pasmo, terror ou medo”, reconhecendo
todos esses “fendmenos visionarios”, e depois toda “a assembleia das Divindades
Pacificas e Iradas”, como a manifestacao natural da “consciéncia desperta” (rigpa). O
leitor faz ouvir ao defunto as palavras que ele deve repetir, consciencializando o seu
sentido. Tudo o que vé e ouve, por mais deslumbrante e “atroador” que seja, ¢ a luz e o
som natural da sua propria realidade auténtica, como “uma miragem numa planicie no
verao” e “mil trovoadas simultdneas”. Recorda-lhe que tem agora um “corpo mental”,
“produto de propensdes [subtis]”, e ndo um “corpo solido e material de carne e sangue”.
Nada o pode pois “prejudicar” e esta “para além da morte”. Trata-se de lhe fazer
compreender que, ndo reconhecendo as duas emergéncias luminosas anteriores, caiu na
inconsciéncia, donde emerge agora para as referidas visoes e audigdes. Se persistir nessa
ignorancia e dualidade, continuard “a vaguear dentro dos ciclos da existéncia”. Se
reconhecer a natureza profunda de tudo isso, ou seja, a sua propria natureza, essa
mutacdo da percep¢do fard com que todos os fendmenos se transmudem na aparigao
luminosa de outros tantos ‘“corpos-de-Buda” e a consciéncia do defunto acedera

imediatamente 4 Budeidade . O reconhecimento de todos os fendémenos, em “vida”,

" Cf. Ibid., pp.309-312. Veja-se o importante comentario de Chégyam Trungpa sobre a singularidade deste momento
da experiéncia: “Commentaire”, in Le Livre des Morts Tibétain. La Grande Libération par |’Audition pendant le
Bardo, por Guru Rinpoche, segundo Karma Lingpa, pp.32-36. Cf. também Sogyal Rinpoche, Le Livre Tibétain de la
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durante ou apds a “morte”, como manifestacdo do fundo primordial, no seu triplo
aspecto de vacuidade, luminosidade e irradia¢do infinita, ¢ a propria iluminacdo e o
proprio estado de Buda. Como se diz num tantra: “Um Buda ndo encontra um
fenémeno / Diferente da Budeidade™ *.

A partir daqui, caso a libertagdo ainda ndo aconteca, surgirdo, ao longo de varios
“dias” de meditagcdo — com duracdes variadas, desde experiéncias prolongadas até um
“breve momento”, conforme haja ou ndo habito meditativo - , complexas apari¢des
visionarias, primeiro de aspecto pacifico e depois irado, descritas, segundo as formas
simbodlicas da cultura religiosa budista tibetana, como Budas masculinos e femininos,
sempre enlagados em unido sexual (yab-yum, pai-mae), o que simboliza a ndo-dualidade

81 Todavia, ao

luminosidade-vacuidade, compaixao-sabedoria ¢ a inerente beatitude
designarem-se estas apari¢gdes numinosas como “espontaneamente presentes”, indica-se
a sua incondicional ineréncia a natureza da mente, como estruturas de uma
“manifestacdo” e “experiéncia universal e fundamental” que ndo depende de nenhum
grau de evolugdo espiritual e ndo pertence a nenhuma cultura ou religido especifica,
embora no seu reconhecimento e percepcdo se manifeste como relativa aos
condicionamentos espirituais, religiosos e culturais dos fluxos de consciéncia dos
defuntos. Nesta dimensao, as aparigdes ou “divindades” podem manifestar-se segundo
as formas “mais familiares” ao defunto na sua vida precedente, podendo por exemplo,
para pessoas com uma consciéncia € um imagindrio religioso cristdos, “assumir a
aparéncia do Cristo ou da Virgem Maria” *. No entanto, seja qual for a forma assumida
por estas aparicoes, ela ¢ sempre indissocidvel da presenca de um “ego fundamental,
centralizado”, que nao percepciona sendo aquilo que no mesmo lance distorce,
conferindo uma ilusoria forma substancial as visdes, cores e formas que ndo sendo
“expressdo do siléncio e do vazio” .

No que respeita a sua descri¢do segundo o budismo tibetano, € ndo podendo

reproduzi-las aqui em todo o seu pormenor, o importante ¢ notar corresponderem a

Vie et de la Mort, pp.359-375.

8 Cf. Monarca dos Tantras: A Rede Mdgica de Vajrasattva, citado in Mi-pam-gya-tso, Fundamental Mind: The
Nyingma View of the Great Completeness, com comentario pratico de Khetsun Sangpo Rinbochay, traduzido e
editado por Jeffrey Hopkins, ftaca, Snow Lion, 2006, p.62.

81 Para tabelas com indicagdes pormenorizadas sobre o “Mandala das Divindades Pacificas e Iradas”, seus atributos e
simbolismo, cf. Livro Tibetano dos Mortos, pp.469-482. Sobre a simbdlica da conjunc¢éo sexual masculino-feminino,
cf. Tcheuky Séngué, Petite Encyclopédie des Divinités et Symboles du bouddhisme tibétain, p.41. Sobre estas
aparigdes, cf. Chogyam Trungpa, “Commentaire”, in Le Livre des Morts Tibétain. La Grande Libération par
[’Audition pendant le Bardo, por Guru Rinpoche, segundo Karma Lingpa, pp.34-47.

82 Cf. Sogyal Rinpoche, Le Livre Tibétain de la Vie et de la Mort, pp.372-373.

8 Cf. Chogyam Trungpa, que conclui que “este ego, neste caso, ¢ a forga que conduz alguém a meditar ¢ a
percepcionar alguma coisa” - “Commentaire”, in Le Livre des Morts Tibétain. La Grande Libération par I’Audition
pendant le Bardo, por Guru Rinpoche, segundo Karma Lingpa, p. 34.
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apari¢ao dos varios aspectos da natureza de Buda, por meio das formas, atributos e
luzes coloridas, extremamente brilhantes e deslumbrantes, dificeis de suportar,
associadas as cinco Familias de Buda, as suas cinco sabedorias e a natureza pura dos
elementos e dos agregados psicofisicos ¥, sendo simultaneamente acompanhadas por
outras luzes diferentes e foscas, indicadoras da manifestagdo e das portas de entrada
para os seis mundos possiveis do renascimento no samsara. O que o leitor tenta fazer ¢
descrever ao defunto o que se passa, tentando precavé-lo contra a tendéncia, “sob o
dominio de ac¢des passadas negativas” e das especificas emogdes resultantes e
predominantes, para desejar “fugir, com medo e terror”, das luzes resplandecentes e, ao
invés, percepcionar “com deleite” e “apego” as luminosidades foscas. Exorta-o a
abandonar esse medo e a reconhecer as varias luzes fulgurantes como manifestacdes da
“sabedoria primordial”, deixando a “consciéncia relaxar e residir directamente” nelas,
“num estado de ndo actividade” (byar-med-kyi ngang), confiando nelas com “devogao”
e reconhecendo-as como ““a luminosidade natural” da sua “propria consciéncia”. Se for
incapaz de reconhecer que a experiéncia visionaria e todos os fenomenos sao a radiacao
natural da sua mente, ensinamento fundamental do Dzogchen, ha entdo que orar “com
devog¢ao”, vendo as luzes intensas como a manifestacdo compassiva dos varios Budas,
como o “gancho” da sua compaixao, refugiando-se nelas. Ao mesmo tempo, o leitor
exorta o defunto a ndo se apegar e aferrar as outras luminosidades foscas,
reconhecendo-as como vias sedutoras criadas pelas suas proprias “tendéncias habituais”
para a ignorancia e suas manifestagdes emocionais. No contexto desta obra, as
tendéncias “para um profundo engano”, para a “aversao”, o “orgulho”, o “desejo” avido
e avaro, a “inveja” e a “ilusdo” conduzem, respectivamente, ao mundo dos deuses, dos
infernos, dos humanos, dos espiritos atormentados, dos antideuses e dos animais.
Apegando-se a qualquer uma delas, sera sorvido de novo para os “[ciclos de existéncia
das] seis classes de seres”, sendo recordados todos os sofrimentos que ai tera de
suportar, sem “oportunidade [imediata] de escapar ao pantano da existéncia ciclica”. Se
corresponder a esta exortacao, todas as apari¢des luminosas “se dissolverdo
inseparavelmente” em si e o corpo mental do defunto dissolver-se-a “em luz de arco-
iris” numa das manifestacdes da natureza de Buda, atingindo a Budeidade, ou melhor,

des-cobrindo a sua primordial Budeidade, num dos campos de Buda do sambhogakaya

85

¥ Vejam-se as tabelas ja referidas: Livro Tibetano dos Mortos, pp.469-482.
8 Cf. Ibid., pp. 312-331. E mais frequente fazer-se corresponder o “orgulho” ao reino dos deuses e o “desejo-apego”
ao dos humanos, preservando-se o desejo avido e avaro para o dos espiritos atormentados. Sobre o “atingir” ou
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Ainda no “estado intermediario da realidade”, apos as quarenta e duas apari¢des
pacificas surge “a flamejante assembleia das cinquenta e oito divindades iradas
bebedoras de sangue”, nao mais do que a “transformag¢do natural” das primeiras, por via
da percepcdo distorcida pela ignorancia e a negatividade. Torna-se mais dificil
reconhecer a sua vacuidade e inseparabilidade da mente do defunto, devido ao maior
“medo, terror ou pasmo” que provocam, fazendo com que a consciéncia desmaie
“continuamente”. Apesar de tudo, o texto insiste que, havendo um “minimo
reconhecimento”, “a libertagdo ¢ facil”, pela razdo de, antes de provocar o desmaio, o
terror ter a virtude de gerar um instante de intensa concentra¢do ‘“num unico ponto”,
privando a consciéncia do “luxo da distrac¢do” *. O terror pos-morte provoca assim,
involuntariamente e de forma fugaz, o que a meditagdo ¢ suposto induzir, de modo
voluntario e permanente, com proveito em vida e apds ela.

Neste ponto o texto deriva em consideracdes sobre a inferioridade, no que
respeita a vivéncia desta experiéncia, dos mais disciplinados preceptores monasticos e
“grandes professores de dialéctica”, perante “o mais inferior dos yogis que haja
praticado a via do mantra secreto”. Os primeiros “ficardo confusos” pelo confronto com
algo “que ndo viram previamente”, por ndo haverem praticado as meditacdes do
Vajrayana, com as suas antecipadas visualizagdes e reconhecimento da vacuidade das
divindades pacificas e iradas que emergem do fundo da mente neste momento do estado
intermedidrio. Pouco diferentes das “pessoas comuns”, cuja fuga aterrorizada as
precipitard “no abismo das existéncias inferiores”, os que nao praticaram a via do Buda
sendo a nivel moral e intelectual, por mais perseverantes na “conduta religiosa” ou
“eruditos” nas “doutrinas exegéticas”, serdo igualmente dominados pela “aversdo” e
essa hostilidade as aparigdes visiondrias arrastd-los-4 para as mesmas ‘“‘existéncias
inferiores” (pois na verdade tal hostilidade € contra si, enquanto rejeicdo de um modo de
manifestagdo da sua propria natureza iluminada, a natureza de Buda). Ao contrario, o
menos experiente dos yoguis tantricos, que “no minimo dos minimos” viu apenas as
“imagens pintadas e esculpidas” das divindades iradas, neste momento, “como se
encontrasse velhos conhecidos”, reconhecé-las-4 como suportes de meditacdo, nao
existentes em si e por si, sem dualidade nem substancialidade, e assim nelas se

dissolvera “indivisivelmente”, atingindo a Budeidade. O texto acrescenta que isto

“descobrir” a Budeidade: “Although we use words such as achieving, wishing, and praying for enlightenment,
ultimately we don’t acquire enlightenment from an external source. A more correct way to put it is discovering the
enlightenment that as always been there” - Dzongsar Jamyang Khyentse, What Makes You Not A Buddhist, p.94.

8 Cf. Livro Tibetano dos Mortos, pp.333-334.
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podera acontecer mesmo que estes praticantes hajam sido em vida “os mais inferiores
dos inferiores”, com o comportamento mais grosseiro € a conduta “mais indecente e
deselegante”, desde que ndo tenham visdes falsas, duvidas e falta de devogdao ao
Mantrayana. Ainda assim a morte de tais individuos dard origem a reliquias e a
fendmenos extra-normais *’. Mais adiante acrescenta-se que, escutando a recitagdo da
“Grande Libertagdo pela Escuta”, “mesmo aqueles que cometeram os cinco crimes
inexpidveis alcangardo a libertagdo” *.

O texto descreve entdo, com todo o pormenor do seu simbolismo, a apari¢ao dos
Budas das cinco familias sob formas aparentemente demoniacas, ao longo dos
posteriores “dias” da experiéncia visionaria . Se as divindades pacificas emergiam
diante do coragdo do corpo luminoso do defunto, estas manifestam-se diante dele vindas
do interior do seu “proprio cérebro”. O leitor exorta a reconhecé-las como os varios
corpos-de-Buda da sua “prépria consciéncia desperta intrinseca”. Reconhecé-las assim ¢é
dissolver-se simultaneamente nelas, atingindo a Budeidade no samboghakaya. Caso isto
ndo aconteca, a experiéncia repete-se, sob diferentes mas andlogas formas, obedecendo
a uma estrutura rigorosa que ¢ a da manifestacdo ordenada dos véarios aspectos da
natureza inconsciente do proprio defunto, desde o oitavo ao décimo-terceiro “dia” *. No
ultimo dia deste ciclo as apari¢des aterrorizadoras serdo imensas e simultaneas, sendo o

defunto advertido de que, se ndo as reconhecer como inseparaveis da sua natureza de

8 Cf. Livro Tibetano dos Mortos, pp.334-336.

8 Cf. Ibid, p.351. Os cinco actos mais graves, que, caso ndo sejam purificados, se considera causarem um
renascimento imediato num estado infernal, sdo matar o pai, a mde, um arhat, fazer correr com intengdo negativa o
sangue de um Buda e causar um cisma na comunidade budista.

% para que haja uma ideia e imagem mais nitida daquilo de que se trata, reproduzimos a primeira aparigdo deste ciclo
do processo, no seu “oitavo dia”:

“O Filho da Natureza de Buda, escuta sem distrac¢do | Embora o estado intermedidario das divindades
pactficas tenha anteriormente surgido no intimo de ti, tu ndo o reconheceste. Por isso agora tu vagabundeaste,
[através da sucessdo de caminhos,] para aqui. Agora, no oitavo dia, a assembleia das divindades iradas bebedoras-
de-sangue surgird. Reconhece-as e ndo estejas distraido ! O Filho da Natureza de Buda, ele que é chamado o
Grande e Glorioso Buda Heruka surgira [agora], manifestando-se vividamente diante de ti a partir de dentro do teu
proprio cérebro. O seu corpo, flamejante numa massa de luz, é castanho escuro, tendo trés cabegas, seis bragos e
quatro pernas, que estdo [firmememente] separadas. O seu rosto direito é branco, o esquerdo vermelho e o central
castanho escuro. Os seus nove olhos estdo fixos num olhar irado e terrivel, as suas sobrancelhas estremecem como
reldmpagos, as suas presas estdo nuas e reluzentes e ele ri alto, soltando os sons Alala, Haha e Shoo oo — como
assobios, em altos gritos penetrantes. O cabelo castanho-avermelhado e dourado da sua cabeg¢a chameja e poe-se de
pé, discos de sol e lua, serpentes negras e crdanios secos adornam cada uma das suas cabegas e serpentes negras e
crdnios frescos formam uma grinalda em torno do seu corpo. Nas suas seis mdos segura, a direita, na primeira mao
uma roda, na do meio um machado e na ultima uma espada; a esquerda, na sua primeira mdo segura um sino, na do
meio uma relha de arado e na ultima um crdnio. A consorte feminina Buddhakrodhesyvari_cinge o seu corpo, a sua
mdo direita presa a volta do seu pescogo e a sua esquerda oferecendo uma taga craniana cheia de sangue a sua
boca. No meio de altos e trituradores sons palatais de “Thuk-chom” e um rugido [que ecoa] como a reverberagdo
do trovdo, o fogo da sabedoria primordial chameja dos igneos e indestrutiveis poros dos seus corpos e eles estdo
assim de pé juntos, [com uma perna] estendida e [a outra] encolhida, num trono sustentado por garudas.

Ndo tenhas medo ! Ndo estejas aterrorizado ! E ndo estejas pasmado ! Reconhece isto como o corpo-de-
Buda da tua propria consciéncia desperta intrinseca. Estas sdo as tuas proprias divindades de meditagdo, por isso
ndo estejas aterrorizado. Isto, na realidade, é o transcendente senhor Vairocana e a sua consorte, por isso ndo
tenhas medo. Reconhecimento e liberta¢do ocorrerdo simultaneamente |” — Ibid., pp.337-338.

% Cf. Ibid., pp.337-350.
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Buda e continuar dominado pelo “medo”, todas as anteriores divindades pacificas
surgirdo na forma de Mahakala e todas as divindades iradas na de Yama Dharmaraja °',
convertendo-se-lhe todas as “percepgdes” em “for¢as malévolas”. Quando surgir Yama
Dharmaraja, aterrorizador, vasto “como o espaco”, com o espelho das “accdes
passadas” do defunto, o leitor recorda-lhe, uma vez mais, que nada hé a temer, pois ele
ndo ¢ agora sendo um “corpo mental”, formado pela energia das suas “tendéncias
habituais”, “uma forma natural da vacuidade” que, mesmo “chacinado e cortado aos
bocados”, ndo pode morrer. As “formas” do suposto Juiz e Senhor da Morte, tal como
tudo o mais que “pareca aparecer”, sao também vacuidade, ndo “surgindo” sendo da
“luminosidade natural” da “propria consciéncia desperta intrinseca” do defunto. Como
num sonho, nada tem ‘“substancia material”: “a vacuidade nao pode ser ferida pela
vacuidade”. Compreendido isso, reconhecendo as aparicdes assustadoras como
manifestagdes compassivas do aspecto de Buda que era objecto da sua devogdo em vida
e refugiando-se nelas, invocando a sua particular “divindade de meditagdo” e chamando
0 seu “mestre espiritual” pelo nome, repetindo as oragdes que o leitor lhe 1€, “todo o
medo e terror” se auto-libertardo naturalmente, o corpo mental do defunto dissolver-se-a
nas ‘“apari¢des visiondrias” e “a Budeidade serd atingida”. Sem esta compreensdo,
continuara a errancia nas alucina¢des samsaricas, por mais “douto” que se tenha sido
“em todos os siitras e tantras” e por mais que se haja “praticado estas doutrinas durante
um «éon»”, uma imensuravel era cosmica *°.

Na conclusdo desta parte, o texto esclarece que aqueles que, em vida, foram
introduzidos directamente a [natureza da] consciéncia” ¢ cultivaram meditativamente
essa experiéncia (por exemplo, pela pratica do Dzogchen), terdo maior capacidade de se
libertar logo na emergéncia da primeira “radiancia interior”, no “estado intermediério do
momento da morte”, enquanto que os que se dedicaram sobretudo a meditar tendo como
suporte as visualizacdes das divindades do Vajrayana / Mantrayana, seja no estado de
geragdo (kyerim) ou no de perfeicdo (dzogrim) *°, serdo mais capazes de o fazer no
“estado intermedidrio da realidade, quando surgirem as visdes das Divindades Pacificas

e Iradas”. Porém, seja qual for o grau de pratica em vida, dada a geral experiéncia de

! Mahakila e Yama Dharmardja sdo, respectivamente, a manifestagio irada de Avalokite$vara / Chenrezig,
personificacdo da compaixdo, ¢ o “Senhor da Morte”, a temivel figura com cabega de touro que mitologicamente
expde aos defuntos as suas acgdes positivas e negativas e, em fungdo delas, os envia para o correspondente
renascimento futuro. Sobre estas figuras e seu simbolismo iconografico, cf. Tcheuky Séngué, Petite Encyclopédie des
Divinités et Symboles du bouddhisme tibétain, pp. 304-325 e 339-340.

92 Cf. Livro Tibetano dos Mortos, pp.347-350.

% Sobre estes dois estados, cf. “kyérim” e “dzogrim” in Philippe Cornu, Dictionnaire Encyclopédique du
Bouddhisme, pp.304-305 e 190-194.
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“confusdo no momento da morte”, ¢ indispensavel que os ensinamentos deste capitulo —
“A Grande Libertacdo pela Escuta” — sejam lidos “em voz alta”, trés vezes por dia, e
compreendidos, de modo a que a mente se impregne totalmente do texto e do seu
sentido. O texto deve ser o mais possivel lido e difundido, “por toda a parte”, “em
lugares publicos” e junto dos doentes e dos mortos, porque, devido a consciéncia se
tornar “mais clara” no estado intermediario, as suas palavras serdo entdo recordadas,

mesmo que em vida tenham sido apenas uma vez escutadas e sem plena compreensao

94

2.3 O estado intermediario do “renascimento”

Os individuos que ndo atingirem a libertacdo nas fases anteriores do estado
intermedidrio, entram no estado intermediario do renascimento. O que se segue deve ser
lido a partir do décimo dia no bardo, para tentar despertar a consciéncia do morto do
“desmaio” em que pode ter caido pelo “terror” das apari¢des anteriores. Caso isso tenha
acontecido, a consciéncia tende a tornar-se de novo clara “quatro dias e meio” depois,
percepcionando-se entdo associada a um “corpo” semelhante ao da vida anterior, com
capacidade de se mover e com todas as faculdades sensiveis apuradas a um nivel
superior, embora sé visivel para seres no mesmo estado ou com “clarividéncia”. Nao se
tendo reconhecido na luz primordial e nas formas luminosas dela emergentes, as
“tendéncias habituais passadas” do defunto e o apego a sua forma anterior reconstituem
esta na aparéncia de um “corpo de carne e sangue”, que todavia ¢ ainda um mero corpo
mental e subtil, irradiante, tal os corpos que se considera que todos os humanos
possuem em eras de maior perfeicdo espiritual (0 que sugere uma vez mais que a
chamada “morte” ndo ¢ sendo a remocdo de uma determinagdo mais degradada e
grosseira do ser, revelando a natureza subtil de uma corporeidade mais préoxima do
estado primordial). Durante outros trés dias e meio, predominara esta percep¢ao de si,
condicionada pelo passado, enquanto a partir dai, durante um mesmo periodo, e em
funcdo do condicionamento karmico que se manifestar, predominara a percepcao da
“esfera visionaria” do mundo em que se tende a renascer. Tal como antes, em relacao as
luzes bagas dos seis mundos, hd que nao sentir atrac¢ao nem apego por essas apari¢oes,
repousando e permanecendo “sem apropriagdo e sem actividade, directamente, na firme

e nua consciéncia desperta, que ¢ radiancia e vacuidade conjugadas”, o que ¢ a propria

% Cf. Livro Tibetano dos Mortos, pp.350-351; cf. também p.381.
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libertagdo. Nao sendo possivel esta experiéncia primordial, sem forma nem elaboracao,
deve-se visualizar uma “divindade de meditagdao” ou o “mestre espiritual”, sentados no
cimo da cabega, sentindo fervorosa devog¢do a seu respeito *°. Como o corpo mental se
pode mover sem impedimentos e atravessar num apice todas as formas aparentemente
materiais, como lhe basta pensar num destino para estar imediatamente 14, como pode
manifestar todo o aspecto da experiéncia passada que recordar, como pode ter a
percepgao de seres que tendem para um renascimento semelhante, o leitor exorta-o a
que ndo alimente e ndo se deixe fascinar por essas ocasionais “faculdades miraculosas”.
Adverte-o também de que ird de novo ver a “terra natal” e os “parentes, como num
sonho”, e que ndo poderd comunicar com eles, sendo inutil sofrer com isso e devendo
desapegar-se. A sua consciéncia, livre de suporte fisico, “deriva sem direccao, como
uma pluma no vento”, arrastada pelo cavalo do sopro (lung ta), a “energia vital das
accdes passadas”, podendo permanecer cerca de vinte e um dias nesta fase do estado
intermedidrio do renascimento, no total dos quarenta e nove que sdo o intervalo maximo
entre uma morte € um novo nascimento *°. Durante este periodo, surgirdo todo o tipo de
experiéncias visiondrias, aterradoras, bem-aventuradas ou indiferentes, em funcdo das
accdes passadas do defunto, que deve permanecer sem apego nem aversiao, mas também
sem distrac¢do, a seu respeito. Neste momento manifesta-se plenamente a importancia
de haver disciplinado a mente pela meditagdao, impedindo que se entregue a todo o tipo
de emocdes e memorias. Ha que evitar a frustrante tentativa de regressar ao corpo
anterior, bem como a ansiedade por um corpo fisico novo, permanecendo na “ndo-
actividade™ ”’.

Ocorre entdo uma experiéncia de confronto com as acg¢des passadas, virtuosas e
ndo virtuosas, que mitologicamente se diz serem reunidas e contadas, com ‘“‘seixos
brancos” e “negros”, pela “boa” e “ma consciéncia inata” do defunto. Este tentard negar
as accoes negativas, mas Yama, o Senhor da Morte, fara tudo aparecer “no espelho das
accoes passadas”, punindo cruelmente todas as mentiras: “Atando uma corda a volta do
teu pescogo, Yama levar-te-a de rastos para diante. Ele cortara [a tua cabega] pelo
pescogo, extraira o teu coragdo, puxard para fora as tuas entranhas, devorara os teus
miolos, beberd o teu sangue, comerad a tua carne e chupara os teus ossos”. Entretanto,
o leitor tenta recordar que tudo isso € apenas a experiéncia alucinatoria de um “corpo

mental”, “forma natural de vacuidade”, o produto das suas “proprias percepcdes

% Cf. Ibid., pp.353-355.
% Cf. Ibid., pp.356-358.
1 Cf. Ibid., pp.358-360.
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confusas”, fora das quais “Yama, deuses, forcas malevolentes, o Raksa com cabeca de
touro e assim por diante, ndo existem substancialmente”. Na verdade, tudo isso ndo ¢
sendo a manifestacdo de todos os niveis da sua propria realidade primordial, o “corpo-
de-Buda da Essencialidade”, natureza comum do dharmakaya, sambhogakaya e
nirmanakaya. Se o reconhecer, sem distrac¢do, neste “momento critico” e oportuno,
anulara “a divisdo entre Budas e seres sensiveis” e atingira o Despertar. E decisivo
suspender a distraccdo que até agora o impediu de agarrar “a corda salva-vidas da
compaixdo”, suspensa para si em tudo o que experimenta, antes que ela seja cortada e
ele parta para “um lugar [...] sem perspectiva [imediata] de libertacdo **, ou seja, um
dos seis mundos de existéncia, onde - a ndo ser numa vida propicia a pratica do Dharma
no mundo humano, condicdo extremamente dificil de adquirir - terd de passar pelo
nascimento, existéncia, sofrimento e morte, antes de reencontrar outra possibilidade de
libertagdo no “estado intermediario”.

A leitura do texto prossegue advertindo minuciosamente o defunto de todos os
graves riscos que corre se deixar que as percepgoes sejam condicionadas pelo apego ou
pela aversdo a respeito do que lhe aparece e vé no mundo que deixou, coisas,
comportamentos € pensamentos: uma vez que a consciéncia ndo tem ‘“‘suporte
[material]”, ¢ “ligeira e volatil” e as percepgdes virtuosas ou ndo projectam-na “como
uma catapulta” para estados “bem-aventurados” ou “cheios de sofrimento”, tudo aquilo
em que se foca acontece imediatamente. E importante que mantenha assim uma
percepcao positiva e pura de todos os fendmenos e faga oracdes de aspiragdo que
induzam na sua mente estados positivos *.

Se a dualidade e o obscurecimento permanecerem, a percep¢ao do corpo mental
comeg¢a a mudar, tornando-se “mais ténue” o que tem a forma da vida passada e “mais
vivido” o que assume a da vida futura. De novo surgirdo as seis luzes foscas dos seis
mundos possiveis, com suas diferentes cores, onde brilhara mais a daquele onde se
tende a renascer, ao mesmo tempo que o proprio corpo mental do defunto assume essa

cor luminosa. E neste momento que a leitura instrui o defunto para reconhecer a

% Cf. Ibid., pp.360-362.

9 Cf. Ibid., pp.362-365 ¢ 369. Néo deixa de ser curioso comparar este poder mental de fazer surgir tudo aquilo que
evoca com a experiéncia onirica e criativa e com o poder atribuido pela tradigdo espiritualista e idealista ao
pensamento. Veja-se uma expressio clara disso: “Ordena & tua alma que se transporte para a India e eis que, mais
rapida que a tua ordem, ela ai serd. Ordena-lhe que passe de seguida ao oceano e eis que, de novo, ela ai serad
imediatamente, ndo por ter viajado de um lugar a outro, mas como se ja la se encontrasse. Ordena-lhe mesmo voar
para o céu e ela ndo terd necessidade de asas: nada lhe pode obstar, nem o fogo do sol, nem o éter, nem a revolugdo
do céu, nem os corpos dos outros astros: mas, cortando através de todos os espagos, ela ascendera no seu voo até ao
derradeiro corpo. E se quisesses ainda romper a abobada do proprio universo e contemplar o que esta além (se € que
existe alguma coisa para além do mundo) tu podé-lo-ias” — Hermes Trismegisto, Corpus Hermeticum, 1, X1, 19, texto
estabelecido por A. D. Nock e traduzido por A.-J. Festugiére, Paris,. Les Belles Lettres, 1991, pp.154-155.
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natureza vazia e radiante de tudo isso, dissolvendo todas as percepgdes € a si mesmo
num estado livre de existéncia substancial e de “apreensdo subjectiva”. Isto obstrui o
nascimento. Se este expediente nao resultar, outros semelhantes sao propostos quando a
consciéncia sente estar a mover-se em direc¢do as “entradas da matriz”, visando impedir
esse movimento e obstrui-las. H4 uma exortacdo veemente a que a consciéncia ndo
esqueca e nao se distraia, pois “o momento presente ¢ a linha divisdria entre progressao
e regressao”. Aqui sdo indicados cinco métodos para impedir o renascimento,
relacionados com a proxima experiéncia, que € a percepcao de um “macho” e de uma
“fémea” em unido sexual: 1) a consciéncia deve evitar entrar “no meio” deles e deve
transformar a sua percepcao comum, vendo-0os como o seu proprio “mestre espiritual”
em unido com a “consorte”, conforme o simbolismo do enlace sexual presente no Buda
primordial e nas demais manifestagdes anteriores das divindades em unido yab-yum
(pai-mae); 2) se este método ndo resultar, deve ver o casal como determinadas
“divindades de meditagcdo™; 3) se este ndo resultar, a consciéncia, caso va renascer como
ser masculino, sentird “apego a respeito da mae e aversao a respeito do pai”, sentindo o
contrario caso va renascer como um ser feminino, sempre de modo muito intenso;
recordando ser isso que a levara a vagabundear e sofrer de novo no ciclo da existéncia,
deve concentrar-se com a mesma intensidade na renincia ao apego € a aversao; o leitor
explica-lhe serem essas emog¢des que a fardo entrar numa matriz, onde se fundird na
“unido do esperma e do 6vulo”, experimentando o “deleite coemergente” e desmaiando
desse “estado de beatitude” na inconsciéncia, donde emergira j4 como embrido em
desenvolvimento no utero materno; 4 — se isto ndo resultar, deve contemplar
resolutamente a irrealidade de todos os fendmenos, bem como da mente que os
percepciona, fazendo “explodir a [...] apreensdo da sua verdadeira existéncia”; 5 — caso
seja necessaria, a instrucdo final ¢ a de ver todos os fendmenos como “expressdes” da
“radiancia” da propria mente, deixando esta “regressar’” ao seu “estado natural”, ndo
elaborado, de vacuidade. Devido a exacerbacao das faculdades mentais neste momento
critico, o texto insiste que estas instru¢cdes devem resultar, mesmo para pessoas com
pouca preparag¢do espiritual ',

O tema das emocdes a respeito dos futuros pai e mae configura uma das
questdes mais singulares do budismo e com maior potencial de incomodo e estimulante
impacto no publico ocidental, quando for mais conhecida. De facto, com esta referéncia

somos confrontados com a questdo de um desejo sexual pré-natal que, para além de

0. Cf. Livro Tibetano dos Mortos, pp.365-374.
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compor um triangulo edipiano, faz do impulso sexual a derradeira causa imediatamente
responsavel pela existéncia e renascimento do que vem assim a surgir como um ser
humano ou animal. Antes do Livro Tibetano dos Mortos, esta questao ja surge tratada
numa obra cléassica, o Abhidharmakosa, de Vasubhandu (séc. V), “espécie de Thesaurus
da escolastica do budismo antigo”, aceite tanto pelos adeptos do Mahayana como pelos
do Hinayana. No capitulo III, expde-se a perspectiva dos Sarvastivadin, que postulam a
existéncia de um subtil ser intermediario (antarabhava), chamado gandharva, nome que
na mitologia hindu e budista se da aos seres que se nutrem de perfumes ou odores, o que
¢ a condicdo dos seres do estado intermediario no Livro Tibetano dos Mortos.
Consoante uma ideia muito difundida na India antiga, também nos meios médicos, o
gandharva € o terceiro elemento necessario, além do pai e da mae, para que haja
“concepg¢do”, fornecendo “aquela parcela infinitesimal de consciéncia sem a qual o
acasalamento dos pais permaneceria estéril”. A bem dizer, sem pré-existéncia da
consciéncia ¢ do seu desejo, consciente ou ndo, de se reactualizar na existéncia material,
essa “sede (fanhd) da existéncia e do devir” de que fala o Buda na segunda nobre
verdade, ndo haveria concep¢do, que assume aqui um sentido activo e autopoiético ''.
O que o texto diz € que esse desejo de re-existir € inseparavel de um desejo amoroso
que, quando o gandharva v€, gragas a sua clarividéncia, os futuros pai e mae unidos, se
actualiza em funcdo de uma sexualidade pré-existente no proprio corpo mental subtil: se
este ¢ masculino, a mente serd tomada por “um desejo de macho em relagdo a mae” e
por aversdo e ciume a respeito do pai; se ¢ feminino, a mente serd dominada por “um
desejo de fémea em relagdo ao pai” e por aversao e ciume a respeito da mae. Movido
pela concupiscéncia e pela aversao inerentes a um mesmo “desejo de amor”, o
gandharva “apega-se ao lugar onde se unem os 6rgaos, imaginando ser ele que se une”
e, experimentando o “prazer” dessa unido, instala-se na “matriz”’, confluindo na unido
do espermatozdide e do 6vulo. No mesmo instante os cinco agregados subtis (skandhas)
“tornam-se duros”, ou seja, a forma fisica, a sensacdo, a percep¢ao discriminante, as
tendéncias-motivagdes e a consciéncia (dualista), os elementos interdependentes
constitutivos do individuo, que até ai tinham uma consisténcia apenas mental e
energética, cristalizam-se numa grosseira densidade material. Da-se uma mutagdo que ¢
descrita como a morte do “ser intermediario” € o nascimento de uma nova “existéncia”,

designada como pratisamdhi, palavra sanscrita que significa re-juncdo, re-ligagao e que

%' Cf. Guy Bugault, “Le Complexe d’Oedipe dans deux textes bouddhiques”, in L Inde pense-t-elle ?, Paris, PUF,
1994, pp.197-199.
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os budistas preferem referir como “renascimento” e ndo “reincarnagdo”. Na verdade,
uma vez que o que nasce nao ¢ em absoluto diferente do nem idéntico ao que morreu,
quer na prévia vida fisica, quer na anterior vida subtil, evita-se na palavra
“reincarna¢do” a conota¢do com a ideia de um “‘ser antecedente”, como a alma (psyché)
platonica ou o atman hindu, que possuisse uma consisténcia ontoldgica intrinseca € uma
identidade substancial, ndo meramente funcional e nominal. Porém, o que importa
salientar ¢ que o chamado nascimento no mundo material e visivel (ou seja, a
concepgdo, que no Tibete ¢ considerada o verdadeiro nascimento, levando os tibetanos a
adicionarem um ano a idade convencional) ndo ¢ sendo a face visivel de uma morte no
mundo subtil, invisivel a percepcao comum.

A isto ha a acrescentar que a derradeira experiéncia mental do ser do estado
intermedidrio, a de, em funcdo do seu sexo, desejar copular e se imaginar a copular com
o futuro pai ou mde, ndo s6 determina que morra no plano subtil e se metamorfoseie
renascendo como embrido, mas também a sua posicdo fisica no ventre materno. O
embrido surge “na atitude em que se encontrava quando cria fazer amor”: “a direita da
matriz, as costas para a frente, acocorado”, se o gandharva era “masculino”; “a
esquerda da matriz, o ventre para a frente”, se era “feminino”. O texto conclui todavia
com a indicacdo surpreendente, ndo suficientemente desenvolvida, de que, se o “ser
intermedidrio possui todos os 6rgaos”, entrando masculino ou feminino no ventre
materno e ai residindo na posicdo correspondente, quando isso acontece ja estd
“insexuado”, pois o embrido, apds renascer ¢ ao desenvolver-se, “pode perder o seu
sexo” ', Niao fica para nos claro se isto implica apenas a regressdo a um estado nio-
sexuado, andrdgino, a partir do qual se desenvolveria progressivamente um sexo fisico
idéntico ao do ser no estado intermediario, ou se se admite que esse sexo fisico possa vir
a ser diferente do sexo subtil anterior.

Um texto tantrico também descreve este “complexo de Edipo pré-
natal” (expressao de Guy Bougault), precisando que a excitagdo erotica e sexual que
conduz ao renascimento actualiza as tendéncias procedentes da “actividade realizada na
existéncia passada” e que, conforme o objecto do desejo seja a futura mae ou o futuro
pai, assim o ser intermediario entra respectivamente pelo centro psicofisico (cakra) do

cimo da cabeca do futuro pai ou da futura mae, sendo essa busca de se substituir a um

192 Cf.,, para tudo o que referimos, Vasubandhu, Abhidharmakésa, traduzido e anotado por La Vallée-Poussin, 6 vols.,
1923-1931; nova edigdo: Bruxelas, Institut Belge des Hautes Etudes Chinoises, 1971, 111, 15 a-b, pp.50-51, citado in
Guy Bugault, “Le Complexe d’Oedipe dans deux textes bouddhiques”, in L’Inde pense-t-elle ?, pp.199-200. Cf.
também p.198, sobre a questdo da “reincarnacdo”.
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parceiro da relagdo sexual que o projecta no fluxo das segregacdes reprodutoras € na via
do renascimento '“. Desnecessario sera dizer que é este processo que o Buda refez, e
toda a pratica budista busca refazer, em sentido inverso, seja em vida, seja no momento
da morte, utilizando também, no caso de certas praticas tantricas especificas, a energia
da paixd@o, do desejo e da unido sexual, orientada ndo no sentido da reproducdo, da
relagdo afectiva ou do prazer comuns, mas antes numa involugdo espiritual, pelo bem de
todos os seres, fazendo-a regressar a Origem, desconstruindo a percep¢ao dualista e
reificada de si e do mundo e acedendo, por isso mesmo, a um nivel supremo de
beatitude '™

Regressando ao Livro Tibetano dos Mortos, caso as portas do renascimento nao
sejam fechadas com os ultimos cinco métodos, devido a espessura dos obscurecimentos
e negatividade mentais, restam as instrugdes “para escolher uma entrada na matriz
[apropriada]”. No caso de haver inclinagdo para nascer no mundo humano, sdo
identificados os sinais visiondrios de cada uma das suas regides (“Continentes”),
exortando-se o fluxo de consciéncia a ndo se precipitar ¢ escolher apenas aquele onde
floresca 0 Dharma do Buda, renunciando a meros lugares felizes, tranquilos, ricos ou
“de longevidade e mérito”. Em segundo lugar, poderd também renascer “como um

50O texto prossegue

deus”, devendo evitar a todo o custo os demais destinos
descrevendo minuciosamente o drama alucinatério da consciéncia em busca de refugio,
~ b b (13 b 2
enganada pelas suas percepgdes e sentindo-se perseguida por “for¢as vingadoras” e
implacaveis, na verdade a propria energia psiquica procedente das suas acgdes
anteriores. Deve aplicar os métodos precedentes, pois, transformando a percepgao
mediante a contemplacdo da vacuidade, a visualizacdo de formas dos Budas ou a sua
invocagdo, o corpo mental assumira imediatamente a natureza daquilo que conceber e,

se ndo tiver ainda entrado numa matriz, poderd mesmo aqui atingir a libertacdo ou

transferir-se para um “campo” ou “paraiso” de Buda, uma emanagdo pura dos seres

19 Cf. The Candamaharosana-tantra, caps. I-VIIL, edigio critica e tradugio inglesa por C. S. George, New Haven,
1974 (American Oriental series, 56); Jean Filliozat, “Le complexe d’OEdipe dans un tantra bouddhique”, Etudes
tibétaines, Paris, A. Maisonneuve, 1971, pp.146-147; citado in Guy Bugault, “Le Complexe d’Oedipe dans deux
textes bouddhiques”, in L Inde pense-t-elle ?, pp.206-207.

1% Em particular as praticas do Anuyoga, traduzido em tibetano como rjes su rnal ‘byor (yoga da paixdo) — cf.
Jamgon Kongtrul Lodr6 Tayé, The Treasury of Knowledge, Livro Seis, Parte Quarto: Systems of Buddhist Tantra.
The Indestructible Way of Secret Mantra, pp.330-337. Cf. Paulo Borges, “Experiéncia Sexual e Iluminag¢do na
Tradi¢do Tantrica”, in AAVV, 4 Mente, a Religido e a Ciéncia, ed. cit.

195 Cf. Livro Tibetano dos Mortos, pp.374-375. Seria interessante verificar em que converge e diverge esta tentativa
de escolher o renascimento e o mito de Er, em Platdo. De notar em no filésofo grego a ideia de que a “maior parte”
das almas faz “a sua op¢@o de acordo com os habitos da vida anterior”, ou seja, de que essa escolha ndo ¢ afinal
plenamente livre, pois condicionada pelo impulso e auséncia de reflexdo a que se exorta, para “distinguir, tendo em
conta a natureza da alma, a vida pior e a melhor”, considerando “pior” a “que levaria a alma a tornar-se mais injusta”
¢ “melhor” a “que a leva a ser mais justa” — Republica, X, 617 d-621 d, introdugao, traducdo ¢ notas de Maria Helena
da Rocha Pereira, Lisboa, Fundag@o Calouste Gulbenkian, 1980, 3* edi¢ao, pp.493-500.
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iluminados onde podera prosseguir com seguranca a sua evolugdo espiritual. Caso tenha
mesmo de renascer, antes de entrar numa matriz devera concentrar-se entdo firmemente
e formular aspiragdes intensas a renascer como alguém que possa continuar a evoluir
pelo bem de todos os seres sensiveis, renunciando a todo o apego ou aversdo, seja a
matriz percepcionada como “excelente” ou “miseravel”, o que pode ser um mero “erro”
da percep¢io condicionada pelas acgdes passadas '%.

O texto conclui resumindo todas as fases e possibilidades de libertacao ao longo
dos estados intermedidrios, insistindo serem estes os métodos que tornam essa
libertagdo mais acessivel a todos os tipos de seres, mesmo aqueles que em vida nio
tiveram pratica espiritual e experiéncia meditativa. A razdo ¢ sempre o facto de o
defunto ser entdo um corpo luminoso € mental com faculdades cognitivas extremamente
subtis, bastando-lhe ouvir o que esta a ser dito para que a percep¢do imediatamente se
lhe transforme nas realidades benéficas evocadas. Além da comparacdo com uma
“catapulta”, o “impacto” da escuta deste ensinamento ¢ semelhante “ao fazer voltar de
um cavalo pelo seu freio” . Note-se que o “cavalo de vento”, lung fa, é a privilegiada
metafora tibetana, pré-budista, para a forca impetuosa da energia vital subtil,
inseparavel da mente, vista como o cavaleiro que a monta e que pode domina-la ou ser
arrastado por ela '®. Quando se compara o efeito da leitura do Livro Tibetano dos
Mortos sobre a mente do defunto “ao fazer voltar de um cavalo pelo seu freio”, estamos
perante a descricdo de uma subita inversdo do rumo da consciéncia e da vida, nos
termos do imagindrio do yoga, palavra cuja raiz sanscrita, —yuj, denota um vinculo e um

109

dominio, no caso o acto de “atrelar” os cavalos ™, embora o sentido da palavra

equivalente em tibetano - rnal 'byor - , o unir-se ou fundir-se no “estado fundamental”

110 111

ou o fruir a “condi¢do auténtica” ', remeta menos, sobretudo no contexto do
Dzogchen, para um processo de oposi¢ao, combate e esfor¢o, ainda dualista, e mais para
o reconhecimento experiencial e fruitivo da natureza primordial do ser. Todavia, este
subito conter e reorientar, em sentido inverso, as energias-cavalos do ser, evocando as

nocdes de arre-pendimento (no sentido etimoldgico) e conversdo da espiritualidade

196 Cf. Livro Tibetano dos Mortos, pp.374-380.

7 Cf. Ibid., pp.381-382.

1% Cf. Sogyal Rinpoche, Le Livre Tibétain de la Vie et de la Mort, pp.327. Sobre o “cavalo de vento”, cf. Philippe
Cornu, “Cheval du souftle”, Dictionnaire Encyclopédique du Bouddhisme, pp.125-126; Id., L ’Astrologie Tibétaine,
Paris, Guy Trédaniel, 1999.

199 Cf. Jean Varenne, Aux Sources du Yoga, Paris, Editions Jacqueline Renard, 1989, p.79.

"0 Cf. Sarat Chandra Das, A Tibetan-English Dictionary with sanskrit synonyms, Deli / Patna / Varanasi, Motilal
Banarsidass, 1973, p.763.

""" Namkhai Norbu Rinpoché, Dzogchen. L’Etat d’Auto-Perfection, traduzido por Arnaud Pozin, Paris, Les Deux
Océans, 1994, p.47.



45

"2 ndo deixa de curiosamente evocar o mito platonico da alma como

grega e crista
“uma forca na qual concorrem por natureza uma parelha e seu cocheiro”, ambos alados,
verificando-se que na alma humana o cocheiro se debate com a resisténcia de um dos
cavalos, figura do impulso irracional, a sua busca de “contemplagio do real” .

Como conclusdo, o texto tibetano indica que, no minimo dos minimos, a leitura
deve prosseguir “até que sangue e fluido seroso saiam das narinas” do defunto, ndo
devendo o corpo ser perturbado de modo algum. Como compromissos a assumir
relacionados com esta pratica, ndo devem ser feitos sacrificios animais, os parentes e
amigos nao devem chorar e ter outras manifestacdes de pesar junto do cadaver,
empenhando-se em vez disso em todas as actividades virtuosas possiveis (na tradigao
budista aconselha-se particularmente fazer o contrario dos sacrificios animais, ou seja,
libertar todo o tipo de animais que vao ser mortos, como uma pratica extremamente
benéfica para os defuntos e para os vivos, prolongando a vida, assegurando a satude e
purificando as acg¢des negativas). Termina-se enaltecendo a exceléncia destas
instrucdes: “[Mesmo se] todos os Budas do passado, do presente e do futuro [o

procurassem], ndo lograriam encontrar ensinamento [sagrado] superior a este” ',

Conclusio

Vendo como se considera a morte nalguns textos fundamentais da tradigdo
budista, segundo os seus trés Veiculos (yanas), revela-se o que une a contemplagdo da
morte ¢ da impermanéncia, como antidoto do apego a vida falsa e mortal e factor de
transformagdo espiritual, a tentativa de usar a experiéncia da morte e pés-morte como
oportunidade de libertagdo: um mesmo sentido de que a natureza verdadeira de si e da
realidade — a natureza de Buda — transcende a morte e a vida, meras experiéncias
subjectivas e relativas que podem ser assim definitivamente superadas, quer em vida,
preferencialmente, quer na morte, em ultima instancia. Se neste sentido, recordando
Platéo, a busca da sabedoria também implica exercer em vida o morrer e estar morto '"°,
ndo ¢ tanto, como vulgarmente se entende, por um mero sacrificio das possibilidades da

vida mortal a preparagdo para a vida imortal, mas antes, partindo do reconhecimento

112 Cf. Pierre Hadot, Exercices spirituels et philosophie antique, prefacio de Arnold I. Davidson, Paris, Albin Michel,
2002.

13 Cf. Platdo, Fedro, 246 a-b, 248 b e 253 ¢-254 e, Oeuvres Completes, 11, nova tradugdo e notas por Léon Robin
com a colaborag@o de M.-J. Moreau, Paris, Gallimard, 1981, pp.34-35, 37 e 44-46.

U4 Ct. Livro Tibetano dos Mortos, pp.382-383.

115 Cf. Platéio, Fédon, 64 a e 67 e, Oeuvres Complétes, I, nova tradugio e notas por Léon Robin com a colaboragdo de
M.-J. Moreau, Paris, Gallimard, 1982, pp.774 e 780.
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dessa vida ndo s6 como mortal, mas feita de morte/impermanéncia — o reconhecimento
u i aver”, e qu , VIV , aqui
de que “essa coisa chamada “cadaver”, e que nos mete tanto medo, vive connosco, aqui

e agora”, no dizer do afamado yogui tibetano Milarepa ''®

-, despertar em vida para o
exercicio da suprema possibilidade da propria vida, que € transcender-se, plenificando-
se e cumprindo-se, no fundo comum alheio a morte e vida, a Budeidade.

De facto, como nota Chégyam Trungpa, demarcando o Bardo Thodrél de uma

aproximagdo precipitada de obras como o Livro Egipcio dos Mortos '’

, 0 texto aqui
comentado ndo se centra mais sobre a experiéncia da morte do que sobre a do
nascimento e da vida, sendo na verdade, mais de acordo com a sua designagdo tibetana,
um “Livro do espago”, esse espaco primordial da vacuidade que, na medida em que
permanece nao reconhecido pelos fluxos da consciéncia dualista e errante, se converte

18 desdobrando-se nos varios

num espago que “contém o nascimento e a morte”
espacos intermediarios (bardo) onde se processa a descontinua continuidade entre as
multiplas experiéncias possiveis da ilusdo samsérica: a vida em estado de vigilia, o
sonhar, o meditar, 0o momento da morte, o estado intermediario da realidade e o estado
intermediario do renascimento. E por esta razio que na cultura tibetana a morte e a vida
se consideram tdo intimamente ligadas, resultando dai uma aceitagdo da e abertura a
experiéncia da morte que tanto contrasta com o escamoteamento e a recusa ocidentais,
que o mesmo autor vé como a “terrivel [...] recusa fundamental do amor”, que torna
dificil haver alguém que queira “ajudar realmente uma pessoa no estado de espirito de
um agonizante”, dizendo-lhe a verdade e abrindo-se plenamente a ele nessa situagdo '"’.
De facto, numa sociedade que “vive na obsessdo da juventude, do sexo e do poder”,
fugindo de tudo o que “evoca a velhice e a decrepitude”, “a maioria das pessoas morrem
ndo preparadas para a morte, do mesmo modo que viveram ndo preparadas para a vida”
120 fazendo da morte o tabu por exceléncia ''.

O que nos apresenta o Livro Tibetano dos Mortos ¢ também o relato dramatico

desta mesma auséncia de preparagdo para morrer € viver, para a morte-vida, mostrando

como procede de uma mais funda incapacidade, geradora da morte e da vida, da morte-

6 Cf. Sogyal Rinpoche, Le Livre Tibétain de la Vie et de la Mort, p.38.

"7 Para uma outra perspectiva, cf. Jean-Yves Leloup, Les Livres des Morts tibétain, égyptie, chrétien,
Paris, Albin Michel, 1997.

18 Cf. Chégyam Trungpa, “Commentaire”, in Le Livre des Morts Tibétain. La Grande Libération par 1’Audition
pendant le Bardo, por Guru Rinpoche, segundo Karma Lingpa, p. 23.

19 Cf. Ibid., pp.47-49. Sobre pp.26-31.

120 Cf. Sogyal Rinpoche, Le Livre Tibétain de la Vie et de la Mort, pp.29 e 31.

121 Cf. Michel Hulin, La face cachée du temps. L’imaginaire de | ’au—de]d, Paris, Fayard, 1985, pp.7-8. Cf. também
Philippe Ariés, Essais sur I'histoire de la mort en Occident: Du Moyen Age a nos jours, Paris, Seuil, 1977; L'homme
devant la mort, 1 e 2, Paris, Seuil, 1985.
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vida, e por ela reproduzida: a incapacidade de se reconhecer o que a cada instante se €,
essa vacuidade luminosa e irradiante, sem centro nem periferia, inconceptualizdvel e
inimaginavel, que ¢ todavia o fundo e a condi¢do de possibilidade de toda a experiéncia,
isso que precede toda a determinagdo de si, do mundo e da realidade. Como vimos, tudo
0 que gera e estrutura toda a experiéncia do momento da morte e dos varios estados
intermedidrios pds-morte, até ao do renascimento, ¢ essa persistente incapacidade de
reconhecer e suportar o que se €, o fundo de si, demasiado livre, vasto e intenso para os
inveterados hébitos de uma mente identificada com e apegada a percepgdes
extremamente limitadas de si e do mundo, objectivadas, reificadas e entificadas como
exteriores e reais. O ndo se reconhecer, o ndo se suportar, o recusar-se, por memoria-
desejo de uma inscri¢ao limitada no imenso corpo do infinito que se é, como que numa
perversa ou desorientada saudade da finitude, é o que, para usar a linguagem do texto
comentado, em vez de catapultar a mente para a libertagdo, a catapulta para a sucessio
de experiéncias-fases cada vez mais complexas, confusas e dificeis do estado
intermedidrio e, finalmente, para a morte-nascimento numa matriz € numa nova
existéncia, inscrita num dos seis mundos possiveis, cuja determinacdo cosmoldgica
expressa o pré-natal auto-condicionamento, a autopoética e erodtica incontinéncia
karmica, ou seja, criadora, do espirito.

Nao ¢ aqui o lugar para tal, mas seria extremamente interessante repensar em
didlogo com esta concepcao budista tibetana, de uma pro-jec¢do da consciéncia, da sua
intima ndo-determinacdo na de-terminagdo ex-sistencial que se d4 e constrdi, mais
imediatamente movida por uma pulsdo erdtica e sexual anterior a concepgdo € ao
nascimento, toda uma série de questdes cruciais da cultura e do pensamento ocidentais,
desde a especulagdo platonica, gnostica e judaico-cristd sobre a queda até ao
sentimento, caro ao existencialismo, de uma liberdade sem esséncia pro-jectada no
mundo e a “Geworfenheit” (dejeccdo, o ter sido langado) heideggeriana ', sem
esquecer no mesmo pensador o “ser para a morte” '**, bem como a libido freudiana ou
ainda o recorrente tema da cis@o originaria e da saudade no pensamento portugués, com

destaque para Sampaio Bruno, Teixeira de Pascoaes e Fernando Pessoa '**.

122 Cf. Martin Heidegger, Sein und Zeit, Gesamtausgabe, 2, Frankfurt am Main, Vittorio Klostermann, 1977, 29, pp.
135-136 ¢ 38, pp.175-180. Sobre a questdo, veja-se o interessante epilogo “Gnosticisme, existentialisme et nihilisme”
do livro de Hans Jonas, La Religion Gnostique, traduzido do inglés por Louis Evrard, Paris, Flammarion, 1978, pp.
417-442 [The Gnostic Religion, Boston, Beacon Paperback, 1970, 2* edigdo revista]. Veja-se também a fecunda nota
do tradutor sobre os sentidos e as possibilidades de tradugdo de “Geworfenheit”: pp.466-467.

123 Cf. Martin Heidegger, Sein und Zeit, Gesamtausgabe, 2, 46-53, pp.235-267.

124 Para uma apreensdo da questdo a partir de Pascoaes, cf. Paulo Borges, Principio e Manifestagdo. Metafisica e
Teologia da Origem em Teixeira de Pascoaes, Lisboa, Imprensa Nacional-Casa da Moeda, 2008 [no prelo].
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Se a visdo do Livro Tibetano dos Mortos tanto contrasta com o criacionismo € o
evolucionismo dominantes no Ocidente, o que todavia mais contrasta, ndo s6 com a
tradicao ocidental, mas sobretudo com o senso comum planetariamente instalado, ¢ que
toda a obra se funda, mais do que na evidéncia da experiéncia da morte, na evidéncia da
“experiéncia da ndo-morte” ou da “imortalidade”, entendida como “experiéncia-cume”
125 “onde a consciéncia se apreende como fora do tempo e do espago, irredutivel a um
fragmento ou a um momento do universo”, contra toda a aparente evidéncia contraria
do seu condicionamento psicobiocosmologico. O Livro Tibetano dos Mortos confirma
ser essa experiéncia — neste contexto, a experiéncia do Despertar ou de ser Buda - que,
segundo a tese fundamental de Michel Hulin, se por um lado transcende e torna
“supérfluo” o imaginario ¢ a no¢ao do “além”, ao mesmo tempo os funda, como
“fendmeno de horizonte” e “invencivel aparéncia transcendental”, para a consciéncia
que, sentindo-se ainda finita, se destina “a projectar na dimensdao do futuro a
recuperagdo da sua propria infinidade escondida”. Seria no pano de fundo desta relagdo
com a experiéncia da ndo-morte que poderiam ser entendidas as varias formas do “mito
escatologico”, incluindo a “forma-limite” da sua nega¢do e de todo o além. A
“sobrevivéncia crepuscular dos duplos, a ancestralidade, a dualidade paraiso-inferno, a
transmigracdo das almas”, na tensdo entre uma representagao mitopoética e teoldgica
desse “além”, seriam a cada momento “modelos” procedentes de uma “interpretagao
particular da experiéncia da imortalidade”, privilegiando algum dos seus “tragos
constitutivos”. Contudo, vista a uma luz superior, a propria “ideia de além” nao seria
mais do que “aparéncia provisoriamente legitima e necessiria para a consciéncia

religiosa” '*

, enquanto ndo plenamente re-ligada, diriamos, a essa ordem superior de
experiéncia, na qual se antecipa ou se reconhece desde sempre consumada a morte ou,
melhor, a ndo consisténcia do sujeito finito que se cré existir em si e por si, o qual, com
o temor e expectativa procedente dessa visdao falsa, perspectiva a sua propria morte e
sobrevivéncia '*’.

Com efeito, o que visa a pratica budista, em vida, bem como a leitura do Bardo
Thédrol, no momento da e apds a morte, ¢ precisamente recordar e fazer ressurgir a

consciéncia, da falsa percepcdo de si e do mundo, nessa experiéncia primordial que

transcende a dualidade eu-mundo e, portanto, a vida e a morte, a vida-morte: neste

125 Cf. A. H. Maslow, Religions, values and peak-experiences, Columbia, Ohio State University Press, 1974.
126 Cf. Michel Hulin, La face cachée du temps. L’imaginaire de I'au-dela, pp.14-18.
127 Cf. Ibid., pp.33-38.
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sentido, o Despertar ou a [luminacdo budista equivalem a uma verdadeira Ressurreicao
128 entendida como possibilidade, a cada instante presente e nio relegada para depois da
morte, de reintegrar o que verdadeiramente ¢ ¢ de espontaneamente o manifestar nos
varios niveis de realidade, dos mais subtis aos mais grosseiros, para bem de todos os

SCres.

“Aufersteh’n, ja aufersteh’n

Wirst du, mein Herz, in einem Nu !”

[“Ressuscita, sim, ressuscitaras,

Meu coragdo, num instante 1] '#

Resumo

Visa-se apresentar a concep¢do da morte segundo os trés Veiculos budistas,
com destaque para o Livro Tibetano dos Mortos e suas instrugdes concretas sobre como
fazer da experiéncia da morte e pds-morte uma forma de alcangar o estado de Buda. Se
no Hinayana e no Mahayana se contempla a morte como um aspecto particular da
impermanéncia universal que leve a renunciar a vida mundana e causar o sentimento da
urgéncia da pratica espiritual, jA no Vajrayana se enfatiza a possibilidade de aceder ao
estado de Buda em vida ou, caso isso ndo aconteca, ao longo das varias fases do estado

intermediario entre a morte e o renascimento. Em qualquer dos casos, a ideia

128 Uma concepgdo semelhante da Ressurreigio encontra-se na tradigio cristd gnostica, numa clara demarcagio da
auto-designada ortodoxa, embora ndo considerando as possibilidades que o Livro Tibetano dos Mortos mantém
abertas apos a morte: “Those who say they will die first and then rise are in error. If they do not first receive the
ressurrection while they live, when they die they will receive nothing” — O Evangelho de Filipe, 73, 1-3, in The Nag
Hammadi Library, edigdo de James M. Robinson, traduzido e introduzido por membros da Biblioteca Gnostica Copta
do Institute for Antiquity and Christianity, 3* edicdo, completamente revista, com um prefacio de Richard Smith,
New York, HarperSanFrancisco, 1990, p.153; cf. também Ibid., 57, 19-20, p. 144. Cf. Elaine Pagels, The Gnostic
Gospels, Londres/Nova lorque, Penguin Books, 1990, pp.41-46 e 50-54. O mesmo se encontra, mais desenvolvido,
no esoterismo islamico, onde ao tempo da espera passiva da Ressurreicdo pos-morte se substitui uma “involucdo” e
um “fim do tempo” antecipados pela morte iniciatica, ou seja, pela metamorfose da consciéncia que acede em vida ao
Malakiit, o mundus imaginalis, “onde se espiritualizam os corpos e se corporalizam os espiritos”, bastante afim a
dimensdo subtil referida no budismo como samboghakdya. Neste sentido profundo se deve entender o dito do
Profeta: “Man madta fa-qad qamat giyamatoh: para aquele que esta morto ja se ergueu a sua ressurrei¢do” — Henry
Corbin, En Islam Iranien. Aspects spirituels et philosophiques. IV. L’Ecole d’Ispahan. L’Ecole Shaykhie. Le

Douzieme Imam, Paris, Gallimard, 1978, pp.200-201.

129 Coro, Sinfonia n° 2, Ressurreicdo, de Gustav Malher.
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fundamental, colhida da experiéncia meditativa, ¢ a de que a natureza primordial da

mente ¢ incriada e alheia a vida e a morte, sendo a propria natureza de Buda.

Abstract

Our aim is to present the main points of view about death in the three Buddhist
vehicles, focusing our attention in the Tibetan Book of the Dead and his concrete
instructions on how to make death and after-death experience into a way of achieving
Buddha’s state. If in Hinayana and Mahayana death appears as a particular aspect of
universal impermanence, which can lead to renounce mundane life and bring about the
feeling of the urgency of spiritual practice, Vajrayana puts a special emphasis on the
possibility of being enlightened and a Buddha while still alive or, if not, along the
several phases of the intermediary state between death and rebirth. The basic idea,
anyway, brought from meditative experience, is the non-created primordial nature of
mind, which is alien to life and death, being Buddha’s nature itself.

morte € o renascimento. Em qualquer dos casos, a ideia fundamental,
colhida da experiéncia meditativa, ¢ a da natureza primordial da mente ser incriada e

alheia a vida e a morte, coincidindo com a prépria natureza de Buda.



