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O térmo Sati, um dos oito ¢ muito importantes fatores ou habilidades do
Nobre Octuplo Caminho a ser desenvolvido, é de dificil traducdo. Tem sido
traduzido, para a lingua inglesa como “Mindfulness”, e € esse o termo que Bhante
Gunaratana sempre usa; para a lingua portuguesa, encontramos muitas vezes
traduzido como “Plena Atengdo”. Mas os monges budistas que conhecem os trés
térmos, Sati, Mindfulness e Plena Ateng¢ao, nos alertaram que essa tradu¢do como
“Plena Aten¢ao” ndo faz jus ao sentido mais complexo e amplo de Sati, pois para
“atencdo”, ha o outro térmo na lingua Pali, “manasikara”. Considerando esses
aspectos e cuidados, nos parece mais prudente e Util usarmos ou a forma original

“Sati”, ou uma tradugdo, ainda provisoria, “Consciéncia Atenta”.



Introduciao

O contexto doutrinal do Jhana

O Buddha diz que tal como no vasto oceano ha apenas um sabor, o sabor do sal,
assim em sua doutrina e disciplina h4 apenas um sabor, o sabor da liberdade. O sabor de
liberdade que perpassa os ensinamentos de Buddha ¢ o sabor da liberdade espiritual, que
da perspectiva budista significa libertagdo do sofrimento. No processo que conduz a
libertagao do sofrimento, a meditagdo ¢ o meio de gerar o despertar interior requerido
para a libertagdo. Os métodos de meditacao ensinados na tradi¢gdo do Budismo Theravada
sdo baseados na propria experiéncia do Buddha, forjados por ele no curso de sua propria
busca pela iluminacdo. Eles sdo projetados para recriar no discipulo que os pratica a
mesma iluminac¢ao essencial que o proprio Buddha obteve quando ele sentou, sob a
arvore Bodhi, para o despertar para as Quatro Nobres Verdades.

Os varios objetos e métodos de meditagdo expostos nas escrituras budistas
Theravada - o Canone Pali e seus comentdrios - dividem-se em dois sistemas
interrelacionados. Um ¢ chamado o desenvolvimento da serenidade (samathabhavana), o
outro ¢ o desenvolvimento do insight (vipassanabhavana). O primeiro também ¢
chamado sob o nome de desenvolvimento da concentracdo (samadhibhavana), o ultimo
sob 0 nome de desenvolvimento da sabedoria (parifiabhavana). A prética da meditacdo da
serenidade visa desenvolver uma mente calma, concentrada, unificada, como um meio de
experienciar a paz interior, € como uma base para sabedoria. A pratica da meditacdo do
insight visa obter uma compreensao direta da real natureza dos fendmenos. Dos dois, o
desenvolvimento do insight ¢ visto pelo Budismo como a chave essencial para libertagao,
o antidoto direto para a ignorancia subjacente a prisdo e ao sofrimento. Enquanto a
meditacdo da serenidade ¢ reconhecida como sendo comum tanto para disciplinas
contemplativas budistas como ndo-budistas, a meditacdo do insight ¢ considerada ser a

descoberta tnica do Buddha e um aspecto sem paralelo de seu caminho. Entretanto, como



o desenvolvimento do insight pressupde um certo grau de concentragdo, e a meditacdo da
serenidade ajuda a obter isso, o desenvolvimento da serenidade também ocupa um lugar
incontestavel no processo meditativo budista. Os dois tipos de meditacdo trabalham
juntos para fazer da mente um instrumento apto para a iluminagcdo. Com a mente
unificada por meio do desenvolvimento da serenidade, e tornada aguda e luminosa pelo
desenvolvimento do insight, o meditante pode dirigir-se desobstruido para alcancar o fim
do sofrimento, Nibbana.

Fundamental a ambos os sistemas de meditagdo, apesar de pertencer inerentemente
ao lado da serenidade, temos um conjunto de aquisicdes meditativas chamadas os jhanas.
Embora os tradutores tenham oferecido varias interpretagdes para esta palavra, variando
desde o fraco significado de “contemplagdo”, ao equivocado térmo “transe” e o ambiguo
termo “meditacdo”, nds preferimos deixar a palavra ndo traduzida e deixar seu
significado emergir de seus usos contextuais. A partir disso estd claro que os jhanas sdao
estados de profunda unificagdo mental que resultam do centramento da mente sobre um
unico objeto, com tal poder de atengdo que ocorre uma imersdo total no objeto. Os
primeiros suttas falam de quatro jhanas, nomeados simplesmente pela sua posicao
numérica na série: o primeiro jhana, o segundo jhana, o terceiro jhana e o quarto jhana.
Nos suttas os quatro aparecem repetidamente cada um descrito por uma féormula padrao,
que nos examinaremos em detalhe mais adiante.

A importancia dos jhanas no caminho budista pode prontamente ser medida pela
frequéncia com que sdo mencionados nos suttas. Os jhanas aparecem proeminentemente
tanto na propria experiéncia do Buddha, como em sua exortacao aos discipulos.

Em sua infancia, enquanto assistia um festival agricola anual, o futuro Buddha
espontaneamente entrou no primeiro jhana. Foi a memoria deste episddio da infancia,
muitos anos depois, apos sua futil busca de austeridades, que lhe revelou o caminho da
iluminacao durante o seu periodo de desalento mais profundo (M.i, 246-47). Apos tomar
seu assento sob a arvore Bodhi, o Buddha entrou nos quatro jhanas imediatamente antes
de dirigir sua mente para o conhecimento triplo que apareceu em sua iluminacao (M.i.,
247-49). Por toda sua jornada ativa, os quatro jhanas permaneceram ‘“‘sua morada celeste”

(D.1i1, 220), na qual ele se refugiava a fim de viver com felicidade aqui e agora.



Sua compreensdo da corrupgdo, purificacdo e emergéncia nos jhanas e outras
obtengdes meditativas ¢ um dos dez poderes do Tathagata, que lhe possibilitaram girar a
incomparavel Roda do Dhamma (M.1,70). No momento anterior ao seu falecimento,
Buddha entrou nos jhanas em ordem direta e reversa, ¢ o seu falecimento ocorreu

diretamente a partir do quarto jhana (D.i1,156).

O Buddha ¢ constantemente visto nos suttas encorajando seus discipulos a
desenvolverem jhana. Os quatro jhanas sdo invariavelmente incluidos no curso completo
de treinamento ministrado para os discipulosl. Eles aparecem no treinamento como a
disciplina da consciéncia elevada (adhicittasikkha), da concentracdo correta
(sammasamadhi) do Nobre Octuplo Caminho, e da faculdade e poder de concentragio
(samadhindriya, samadhibala). Embora possamos encontrar apontado um caminho direto
ao insight, as indicag¢des sdo de que esta via nao ¢ facil, quando falta a ajuda da poderosa
serenidade disponivel ao praticante do jhana. O caminho daquele que realiza o jhana
parece comparativamente mais suave € mais prazeroso (A.ii, 150-52). O Buddha até
mesmo refere-se aos quatro jhanas figurativamente como uma espécie de Nibbana: ele os
chama de Nibbana imediatamente visivel, Nibbana fatorial, Nibbana aqui e agora (A.iv,

453-54),

Para obter os jhanas, o meditante deve iniciar pela eliminagdo dos estados mentais
nado-saudaveis que obstruem a unificagdo interior, geralmente agrupados em conjunto
como os cinco obstdaculos (paricanivarana): desejo sensual, ma-vontade, indoléncia e
torpor, inquietacdo e preocupacao, ¢ duvida2. A absor¢do da mente em seu objeto €
conseguida por cinco estados mentais opostos - atencdo aplicada, atencdo sustentada,
éxtase, felicidade e unifocamento3 - chamados os fatores do jhana (jhanangani), porque
eles elevam a mente ao nivel do primeiro jhana e permanecem ali como seus

componentes caracteristicos.

Ap0s atingir o primeiro jhana, o meditante dedicado pode prosseguir na realizagao
dos jhanas mais elevados, o que ¢ feito pela eliminacdo dos fatores mais grosseiros em

cada jhana, enquanto almeja a pureza superior do proximo jhana mais elevado. Para além

1 Ver, por exemplo, o Sammafifiaphala Sutta (D. n° 2) e o Culahatthipadopama Sutta (M.n°27), etc.
2 Kamacchanda, byapada, thinamiddha, uddhaccakukkucca, vicikiccha.
3 Vitakka, vicara, piti, sukha, ekaggata.
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de cada jhana, enquanto almeja a pureza superior do proximo jhana mais elevado. Para
além dos quatro jhanas, existe outro conjunto quadruplo de estados meditativos mais
elevados que aprofundam ainda mais o elemento da serenidade. Estas aquisigoes,
conhecidas como as obtengdes sem-forma, ou imateriais (aruppa), sao: a base do espaco
ilimitado, a base da consciéncia ilimitada, a base da vacuidade, ¢ a base da nem-
percep¢ao-nem-nao-percepcao4. Nos comentdrios Pali, estes sdo chamados os quatro
Jjhanas imateriais (arupajjhana), os quatro estagios precedentes sendo renomeados, para
efeito de clareza, os quatro jhanas sutis-materiais (rupajjhana). Frequentemente, os dois
conjuntos sdo agrupados sob o titulo coletivo de os oito jhanas ou as oito realizagdes

(atthasamapattiyo).

Os quatro jhanas e as quatro realizagdes imateriais aparecem inicialmente como
estados mundanos de profunda serenidade pertencentes ao estdgio preliminar do caminho
budista, e nesse nivel eles ajudam a prover a base de concentracdo necessaria para o
surgimento da sabedoria. Mas, os quatro jhanas reaparecem novamente em um estagio
posterior no desenvolvimento do caminho, em associagdo direta com a sabedoria
libertadora, e eles sdo entdo designados como os supramundanos (lokuttara) jhanas.
Estes jhanas supramundanos sdo os niveis de concentragdo pertencentes aos quatro graus
da experiéncia de iluminagdo chamados de os caminhos supramundanos (magga) € os
estagios de libertagao deles resultantes, os quatro frutos (phala). Finalmente, mesmo apos
alcancar a libertacdo plena, os jhanas mundanos podem ainda permanecer como
obtengdes disponiveis para a pessoa plenamente liberada, como parte de sua experiéncia

contemplativa livre de empecilhos.

A etimologia do Jhana

O grande comentarista budista Buddhaghosa associa a palavra Pali “jhana”
(sanscrito dhyana) a duas formas verbais. Uma, a derivacao etimologicamente correta, ¢
o verbo jhayati, significando “pensar” ou “meditar”; a outra ¢ uma derivacdo mais livre,

voltada mais para iluminar sua funcdo do que sua fonte verbal, vinda do verbo jhapeti

4 Akasanancayatana, vifinanancayatana, akincaniiayatana, nevasannanasannayatana.
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significando “destruir”. Sendo esta a explica¢do: “Destroi estados opostos, por isso €
chamado jhana” (Vin.A.i, 116). O sentido ¢ de que o jhana “queima” ou destréi as

impurezas mentais que impedem o desenvolvimento da serenidade e do insight.

Na mesma passagem, Buddhaghosa diz que jhana tem a marca caracteristica da
contempla¢ao (upanijjhana). A contemplagdo, afirma ele, tem duas faces: a
contemplacdo do objeto e a contemplacdo das caracteristicas do fendmeno. O primeiro €
exercido pelas oito obtencdes da serenidade junto com seus acessos, pois estas
contemplam o objeto usado como base para o desenvolvimento da concentracao; por esta
razdo, a estas obtencdes ¢ dado o nome “jhana” na corrente principal da exposicao
meditativa Pali. Entretanto, Buddhaghosa também permite que o termo “jhana” possa ser
extendido livremente ao insight (vipassana), os caminhos e frutos, baseado no fato que
estes desempenham o trabalho de contemplacdo das caracteristicas das coisas — as trés
marcas da impermanéncia, sofrimento e ndo-eu, no caso do insight; Nibbana no caso dos

caminhos e frutos.

Em resumo, o duplo significado de jhana como “contemplacdo” e “destruir” pode
ser colocado em conexdo com o processo meditativo como segue. Pela fixacdo de sua
mente no objeto, o meditante reduz e elimina as qualidades mentais inferiores como os
cinco obstaculos e promove o desenvolvimento das qualidades mais elevadas tais como
os fatores do jhana, que levam a mente a plena absor¢dao no objeto. A partir dai, pela
contemplacdo das caracteristicas do fenomeno com insight, o meditante por conseguinte
atinge o jhana supramundano dos quatro caminhos, € com esse jhana ele queima as

impurezas e atinge a libertadora experiéncia dos frutos.

Jhana e Samadhi

No vocabulario de meditagdo budista a palavra “jhana” ¢ estreitamente ligada com
outra palavra, “samadhi”, geralmente interpretada como “concentragdo”. Samadhi deriva
da raiz verbal préfixada sam-a-dha, significando “reunir” ou “trazer junto”, sugerindo
assim a concentragdo ou unificagdo da mente. A palavra “samadhi” € intercambiavel com
a palavra “samatha”, serenidade, embora a ultima venha de uma raiz diferente, sam,

significando “tornar-se calmo”.
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Nos suttas samadhi ¢ definido como uni-focamento mental (cittass ekagatta, M.i,
301), e esta defini¢do ¢ mantida rigorosamente por todo o Abhidhamma. O Abhidhamma
trata o uni-focamento como um fator mental distinto presente em todo estado de
consciéncia, exercendo a fun¢do de unificagdo da mente em seu objeto. Desse estrito
ponto de vista psicologico, samadhi pode estar presente tanto em estados nao-saudaveis
de consciéncia quanto em estados saudaveis e neutros. Em suas formas nao-saudaveis ¢
chamada “concentra¢do incorreta” (micchasamadhi), em suas formas saudaveis
“concentracdo correta” (sammasamadhi).

Nas exposi¢des sobre a pratica da meditacdo, entretanto, samadhi ¢ limitado ao
uni-focamento da mente (Vism. 84-85, PP.84-85), e mesmo aqui ndés podemos
compreender pelo contexto que a palavra significa somente o uni-focamento saudavel
envolvido na transmutagdo deliberada da mente para um nivel elevado de calma. Assim,
Buddhaghosa explica samadhi etimologicamente como “o centramento da consciéncia e
dos concomitantes da consciéncia precisa € corretamente em um unico objeto... o estado
em virtude do qual a consciéncia e seus concomitantes permanecem precisa e

corretamente em um unico objeto, ndo-distraida e ndo-dispersa” (Vism.84-85; PP.85).

Entretanto, a despeito da énfase evocada pelo comentarista, a palavra samadhi ¢é
usada na literatura Pali, a respeito da meditagdo, com graus variados de especificidade de
significado. No sentido mais estrito, como definido por Buddhaghosa, denota o fator
mental particular responsavel pela concentracdo da mente, ou seja, o uni-focamento. Em
um sentido mais amplo, pode significar os estados de consciéncia unificada que resultam
do fortalecimento da concentracao, isto €, as obtencdes meditativas da serenidade ¢ os
estagios conduzentes a elas. E, em um sentido ainda mais amplo, a palavra samadhi pode
ser aplicada ao método de pratica usado para produzir e cultivar aqueles refinados estados
de concentracao, aqui sendo equivalentes ao desenvolvimento da serenidade.

E no segundo sentido que samadhi e jhana se aproximam no significado. O
Buddha explica a concentracdo correta como os quatro jhanas (D.ii. 313), e assim
fazendo permite a concentragdo abranger as obtencdes meditativas significadas pelos
jhanas. Entretanto, ainda que jhana e samadhi possam sobrepor-se em suas significacgoes,
certas diferengas em seus significados sugeridos e contextuais impedem que se faga uma
identificagdo ndo qualificada das duas palavras. Primeiro, por detrds do uso que o Buddha
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faz da formula do jhana para explicar a concentragdo correta, existe uma compreensao
mais técnica dos térmos. De acordo com esta compreensdo, samadhi pode ser reduzida
em abrangéncia para significar somente um fator mental, o0 mais proeminente no jhana,
ou seja, o uni-focamento, enquanto a palavra “jhana” em si mesma deve ser vista como
abrangendo o estado de consciéncia em sua totalidade, ou pelo menos todo o grupo de

fatores mentais que definem aquele estado meditativo como um jhana.

Em segundo lugar, quando samadhi ¢ considerado em seu significado mais amplo,
envolve um espectro de referéncia mais amplo que o jhana. A tradi¢do exegética Pali
reconhece trés niveis de samadhi: concentragcdo preliminar (parikammasamadhi), que €
produzida como resultado dos esforcos iniciais do meditante para focar sua mente no
objeto de sua meditacdo; concentracdo de acesso (upacarasamadhi), marcada pela
supressao dos cinco obstaculos, pela manifestacio dos fatores jhanicos e pelo
aparecimento de uma réplica mental luminosa do objeto de meditacdo, chamada sinal de
contrapartida (patibhaganimitta); e concentracdo de absor¢cdo (appanasamadhi), a
completa imersdo da mente em seus objetos efetuada pela plena maturacao dos fatores do
jhana5. A concentracdo de absor¢ao compreende as oito obtengdes, os quatro jhanas e as
quatro obtengdes imateriais, € nesse nivel jhana e samadhi coincidem. Entretanto,
samadhi ainda tem um escopo mais amplo que o jhana, pois inclui ndo apenas os jhanas
em si, mas também os dois graus preparatorios de concentracdo conduzentes a eles. Mais
ainda, samadhi também cobre um tipo ainda diferente de concentragdo chamado
concentragdo momentanea (khanikasamadhi), a estabilizacdo mental movel produzida no

decorrer da contemplagdo de insight sobre o fluxo transitorio dos fendmenos.

5 Ver Narada, 4 Manual of Abhidhamma, 4* edi¢do (Kandy: Buddhist Publication Society, 1980),
pp-389, 395-96.
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A preparacio para o Jhana

Os jhanas nao surgem do nada, mas na dependéncia de condi¢des corretas. Eles se
desenvolvem somente quando providos com nutrientes apropriados. Portanto, antes de
iniciar a meditacdo, o aspirante aos jhanas deve preparar uma base para sua pratica,
preenchendo certos requisitos preliminares. Primeiro, ele deve esforcar-se por purificar
sua virtude moral, cortar os impedimentos externos a pratica, e colocar-se sob a dire¢cao
de um instrutor qualificado que lhe concederd um objeto adequado de meditagdo, e lhe
esclarecera os métodos para esse desenvolvimento. Depois de aprendido isso, o discipulo
deve em seguida procurar um lugar conveniente, e aplicadamente empenhar-se para o
bom éxito. Nesse capitulo examinaremos, na ordem, cada degrau de preparagao que deve

ser cumprido antes de iniciar o desenvolvimento do jhana.

O Fundamento Moral para o Jhana

Um discipulo aspirando ao jhana deve primeiro estabelecer uma base solida de
disciplina moral. A pureza moral ¢ indispensavel para o progresso da medita¢ao, por uma
série de razdes profundamente psicoldgicas. E necessario, primeiro a fim de se proteger
contra o perigo do remorso, o incomodo senso de culpa que surge quando os principios
basicos da moralidade sdo ignorados ou deliberadamente violados. A meticulosa
conformidade para com as virtuosas regras de conduta protege o meditante dessa
perigosa quebra da calma interior, e traz alegria e felicidade quando o meditante reflete
sobre a pureza de sua conduta (ver A.v, 1-7).

Uma segunda razao para uma fundamentacdo moral necessaria na meditacdo vem
do entendimento do propdsito da concentragdo. A concentracdo, na disciplina budista,
busca oferecer uma base para a sabedoria, através da depuracao da influéncia dispersiva
das impurezas na mente. Porém, para os exercicios de concentracdo poderem combater

eficazmente as impurezas, ¢ preciso primeiro examinar suas expressdes grosseiras
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manifestas em agdes corporais e verbais. As transgressdes morais sendo invariavelmente
motivadas pelas impurezas - pela cobiga, 6dio e delusdo - quando uma pessoa quebra os
preceitos de moralidade, ela estimula e refor¢a os mesmos fatores mentais que sua pratica
de meditacdo pretende eliminar. Isso o coloca em uma situacdo de objetivos
contraditérios, que tornam ineficaz suas tentativas de purificacdo mental. O tUnico
caminho possivel para evitar o fracasso de seu esforco em purificar a mente de suas
impurezas sutis ¢ impedir a erup¢ao dos impulsos interiores nocivos em suas formas
grosseiras de agdes corporais € mentais ndo-sauddveis. Somente quando ele estabelece o
controle sobre a expressdo externa das impurezas, que ele pode passar a lidar com elas
interiormente, como obsessdes mentais que surgem no processo da meditacao.

A pratica da disciplina moral compde-se negativamente em abstinéncia de agodes
imorais do corpo e da fala, e positivamente na observacdo de principios éticos que
promovam a paz consigo mesmo e a harmonia nas relagdes com os outros. O codigo
basico de disciplina moral ensinada pelo Buddha para orientagdo de seus discipulos
leigos tem cinco preceitos: abster-se de matar, de roubar, de comportamento sexual
incorreto, de fala incorreta e de drogas e bebidas intoxicantes. Esses principios sdo
comprometimentos minimos de obrigagdes éticas para todos os praticantes do caminho
budista, e cumprindo-as pode ser alcangado um consideravel progresso na meditagao.
Entretanto, aqueles que aspiram alcancar os elevados niveis dos jhanas, e dai seguir o
caminho para as etapas de libertacdo, sdo encorajados a assumir uma disciplina moral
mais completa, pertencente a vida da rentincia. O Budismo antigo ¢ explicito na énfase
sobre as limitagdes da vida familiar para o seguimento do caminho em sua plenitude e
perfeicdo. Repetidamente os textos dizem que a vida familiar ¢ uma limitagcdo, um
“caminho para o acimulo da paixdo”, enquanto que a vida sem-lar € como um espaco
aberto. Portanto, um discipulo que esta totalmente interessado em fazer um réapido
progresso em direcdo ao Nibbana, deverd, quando as condigdes externas permitirem,
“raspar seu cabelo e barba, colocar o manto amarelo, e, renunciando a sua vida familiar,
ir em dire¢do a vida sem-lar” (M.1, 179).

O treinamento moral para os bhikkhus ou monges foi organizado em um sistema

chamado de a quadrupla purificagdo da moralidade (catuparisuddhisila)6. O primeiro
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componente desse esquema, a espinha dorsal, consiste na moralidade da restricdo
segundo o Patimokkha, o cddigo de 227 preceitos do treinamento promulgado pelo
Buddha para regular a conduta da Sangha ou ordem monéstica. Cada uma dessas regras
tem, de um certo modo, a intencdo de facilitar o controle sobre as impurezas, e de induzir
a um modo de vida marcado pelo ndo-ferir, pelo contentamento e simplicidade. O
segundo aspecto da disciplina moral dos monges ¢ a restricdo aos sentidos, pela qual o
monge mantém sobre sua mente uma estrita vigilancia na medida em que ele se envolve
em contatos do sentido, de maneira que ele ndo faga surgir o desejo por objetos
prazerosos € aversao para com os objetos repulsivos. O terceiro, o monge deve viver um
modo de vida purificada, obtendo seus requisitos basicos tais como mantos, alimento,
alojamentos e medicamentos, de forma consistente com sua vocagdo. O quarto fator do
treinamento moral € o uso apropriado dos requisitos, significando que o monge deve
refletir sobre o proposito para o qual ele faz uso de seus requisitos, e deve emprega-los
somente para manter sua satide e conforto, ndo para a luxuria e o deleitamento.

Apos estabelecer uma fundagdo da moralidade purificada, o aspirante a meditagao
¢ aconselhado a cortar todos os impedimentos externos (palibodha) que possam impedir
seus esforcos de levar uma vida contemplativa. S3o dez esses impedimentos: uma
moradia, a qual torna-se um impedimento para aqueles que deixam suas mentes se
tornarem preocupadas com sua manutencdo ou com seus acessoOrios; uma familia de
parentes ou patrocinadores, com quem o aspirante pode se envolver emocionalmente de
modo a impedir seu progresso; ganhos, os quais podem prender um monge em
obrigacdes para com aqueles que os oferecem; uma classe de estudantes que deve ser
instruida; trabalhos de constru¢do, que demandam tempo e atengdo; viagem; parentela,
significando pais, professores, alunos ou amigos intimos; doenga; o estudo das escrituras;
e poderes paranormais, os quais sao um impedimento para o insight (Vism. 90-97; PP.91-

98).

O amigo excelente e o objeto da meditacao

6 A completa descrigdo da quadrupla purificagdo da moralidade podera ser encontrada no
Visuddhimagga, Capitulo 1.
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O caminho da pratica que leva aos jhanas ¢ uma estrada ardua envolvendo técnicas
precisas; sdo necessarias habilidades para se lidar com as armadilhas existentes ao longo
do caminho.

O conhecimento de como atingir os jhanas vem sendo transmitido através de uma
linhagem de mestres que se estende desde os tempos do proprio Buddha. Um meditante
previdente ¢ aconselhado a tomar proveito da heranca viva de conhecimento e
experiéncia colocando-se sob os cuidados de um mestre qualificado, descrito com um
“amigo excelente” (kalyanamitta), que lhe da orientacdo e conselhos baseados em sua
propria pratica e experiéncia. Com base ou no poder de penetrar outras mentes, ou por
observagao pessoal, ou por questionamentos, o mestre vai avaliar o temperamento do seu
novo aluno, e com isso selecionar um objeto de meditacdo apropriado a seu
temperamento.

Os vérios objetos de meditacdo que o Buddha prescreveu para o desenvolvimento
da serenidade foram coletados nos comentarios num conjunto chamado os quarentas
kammatthana. Esta palavra significa literalmente um lugar de trabalho, e ¢ aplicada ao
objeto de meditacdo como o lugar onde o meditante executa o trabalho de medita¢dao. Os
quarenta temas de meditagdo estdo distribuidos em sete categorias, enumeradas no
Visuddhimagga da seguinte maneira: dez kasinas, dez tipos de impurezas, dez
lembrangas, quatro moradas divinas, quatro estados imateriais, a percep¢ao unica, € uma
definicao?7.

Uma kasina ¢ um recurso representando uma qualidade em particular, usada como
suporte para a concentracdo. As dez kasinas sdo: a terra, a 4gua, o fogo e o ar; quatro
cores kasinas — azul, amarelo, vermelho e branco; a kasina da luz, e a kasina do espago
limitado. A kasina pode ser uma forma do elemento que ocorra naturalmente ou uma cor
escolhida, ou um dispositivo produzido artificialmente como um disco que o meditante
pode usar a sua conveniéncia no seu quarto de meditagao.

Os dez tipos de impurezas sdo os dez estagios da decomposicdo de um cadaver:
inchado, palido, apodrecido, cortado, dilacerado, espalhado, destruido e espalhado,
sangrado, infestado de vermes e o esqueleto. O propoésito principal destas meditacdes €

reduzir o desejo sensual através de uma clara percepcao da repulsividade do corpo.

7 A discussdo a seguir € baseada no Vism. 110-115;PP.112-118.
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As dez lembrancas sdo as lembrangas do Buddha, do Dhamma, da Sangha, da
moralidade, da generosidade e das deidades, da consciéncia atenta da morte, da
consciéncia atenta do corpo, da consciéncia atenta da respiragao, ¢ da lembranca da paz.
As trés primeiras sdo contemplacdes devocionais das qualidades sublimes das “Trés
Joias”, os objetos principais da veneragdo budista. As proximas trés sdao reflexdes em
duas virtudes budistas fundamentais, e nas deidades que habitam os mundos celestiais,
recomendadas principalmente para aqueles que ainda tenham intencdo de elevados
renascimentos. A consciéncia atenta da morte ¢ a reflexdo na inevitabilidade da morte,
um constante estimulo ao aprimoramento espiritual. A consciéncia atenta do corpo
envolve uma dissecagdo mental do corpo em trinta e duas partes, feita com o objetivo de
perceber sua repulsividade. A consciéncia atenta da respiragdo ¢ a consciéncia do
movimento de entrada e saida da respiragdo, talvez o mais fundamental de todos os
objetos de meditacdo budista. E a lembranga da paz ¢ a reflexdo nas qualidades do
Nibbana.

As quatro moradas divinas (brahmavihara) sdo o desenvolvimento da amizade
amorosa ilimitada, da compaixdo, da alegria apreciativa e¢ da equanimidade. Essas
meditagdes também sdo chamadas de “incomensuraveis” (appamaiiiia), pois devem ser
desenvolvidas para com todos os seres vivos sem excec¢do ou exclusividade.

Os quatro estados imateriais sao a base do espaco ilimitado, a base da consciéncia
ilimitada, a base do nada (nothingness, ndo-existéncia, vacuidade), e a base da nem-
percepcao-nem-nao-percepcao. Esses sdo os objetos que levam aos estados meditativos
correspondentes, os jhanas imateriais.

A percepgdo Unica € a percepcao da repulsividade da comida. A defini¢do Unica €
a definicdo dos quatros elementos, ou seja, a andlise do corpo fisico nos modos
elementares de solidez, fluidez, calor e oscilagao.

Os quarenta objetos de meditacdo sdo tratados nos textos comentados sob dois
angulos importantes — um ¢ a habilidade deles no induzir diferentes niveis de
concentragdo, o outro ¢ sua conveniéncia para diferentes temperamentos.

Nem todos os objetos de meditacao sdo igualmente eficientes em induzir os niveis
mais profundos de concentracdo. Eles sdo primeiros distinguidos com base na sua

capacidade de induzir apenas concentragdo de acesso, ou de induzir absor¢cdo completa;
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aqueles capazes de induzir absor¢do sdo, por sua vez, distinguidos de acordo com sua
capacidade de induzir diferentes niveis de jhana.

Dos quarenta objetos, dez sdo capazes de conduzir apenas a concentracdo de
acesso: as oito lembrangas — isto €, todas, exceto a consciéncia atenta do corpo e a
consciéncia atenta da respiragdo - mais a percep¢ao da repulsividade na alimentagdo e a
definicdo dos quatro elementos. Estes, por se ocuparem com uma diversidade de
qualidades e envolverem uma aplicagdo ativa do pensamento discursivo, ndo podem levar
além do acesso. Os outros trinta objetos podem todos levar a absorcao.

As dez kasinas e a consciéncia atenta da respiragdo, devido a sua simplicidade e
auséncia de constru¢do de pensamentos, podem levar a todos os quatro jhanas. Os dez
tipos de impurezas e a consciéncia atenta do corpo levam apenas ao primeiro jhana,
sendo limitado porque a mente s6 consegue manté-los com o auxilio de pensamento
aplicado (vitakka), que esta ausente no segundo jhana e nos jhanas elevados. As primeiras
trés moradas podem levar aos trés jhanas inferiores, mas nao ao quarto, uma vez que elas
surgem associadas a sensagdes prazerosas, enquanto a morada divina da equanimidade
ocorre apenas no nivel do quarto jhana, onde a sensa¢do neutra ganha ascendéncia. Os
quatro estados imateriais conduzem aos respectivos jhanas imateriais correspondentes a
seus nomes.

Os quarenta objetos também sdo diferenciados de acordo com sua adequabilidade
aos diferentes tipos de carater. Seis tipos principais de carater sdo reconhecidos — o
ganancioso, o raivoso, o deludido, o que tem fé, o inteligente e o especulativo — sendo
esta tipologia simplificada tomada apenas como um guia pragmatico que na pratica
admite varias nuances e combinagdes. Os dez tipos de impurezas € a consciéncia atenta
do corpo, visando claramente atenuar o desejo sensual, sdo apropriados para aqueles de
temperamento ganancioso.

Oito objetos - as quatro moradas divinas e as quatro kasinas da cor — sdo
apropriados para o temperamento raivoso. A consciéncia atenta da respira¢do ¢
apropriada para aqueles de temperamentos deludido e especulativo. As seis primeiras
lembrancas sdo apropriadas para o temperamento do que tem fé. Quatro objetos — a
consciéncia atenta da morte, a lembranca da paz, a defini¢do dos quatros elementos, € a

percep¢ao da repulsividade no alimento — s@o especialmente eficientes para aqueles de
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temperamento inteligente. As seis kasinas restantes e os estados imateriais sdo adequados
para todos os tipos de temperamento. Mas, as kasinas devem ser limitadas em tamanho
para alguém de temperamento especulativo e grande em tamanho para alguém de
temperamento deludido.

Imediatamente apds dar essa discriminagdo, Buddhaghosa faz um comentario para
evitar mal-entendido. Ele propde que essa divisdo por temperamentos ¢ feita com base na
oposicao direta e adequagdo completa, mas, na verdade, ndo ha forma saudavel de
meditacdo que ndo suprima as impurezas, ¢ ndo fortaleca os fatores mentais virtuosos.
Portanto, um meditante pode ser aconselhado a meditar sobre a impureza para abandonar
a luxaria, na amizade-amorosa para abandonar o 6dio, na respiracdo para diminuir o
pensamento discursivo, e na impermanéncia para eliminar o orgulho do “eu sou” (A.iv,

358).

Escolhendo um lugar adequado

O mestre estabelece um objeto de meditacao apropriado ao carater de seu aluno, e
explica os métodos para desenvolvé-lo. Ele pode ensind-los gradualmente para um aluno
que vai permanecer proximo a ele, ou em detalhe para um que vai pratica-lo em algum
outro lugar. Se o discipulo ndo vai permanecer com seu mestre, ele deve ser cuidadoso
para escolher um local adequado para a meditacao. Os textos mencionam dezoito tipos de
monastérios desfavoraveis ao desenvolvimento do jhana: um monastério grande, um
novo, um dilapidado, um préximo a uma estrada, um com um lago, folhas, flores ou
frutas, um procurado por muitas pessoas, um em cidades, entre areas de extragdo de
madeira ou plantacdes, onde as pessoas brigam, num porto, em terras fronteiri¢as, na
fronteira, um lugar assombrado, e um sem acesso a um mestre espiritual (Vism. 118-121;
PP. 122-125).

Os fatores que fazem um lugar favordvel a meditagdo sdo mencionados pelo
proprio Buddha. Ele ndo deve ficar nem muito longe nem muito perto de um vilarejo que
possa servir como fonte de mendicancia, e deve ter um caminho desobstruido; deve ser
quieto e isolado, deve ter boas condi¢des climaticas e livre de insetos ou animais
perigosos; deve ser possivel obter os requisitos fisicos enquanto se mora 14; e o lugar

deve prover pronto acesso a ancidos experientes e amigos espirituais que podem ser
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consultados quando surgem problemas na meditagdo (A.v, 15). Os tipos de lugares
recomendados pelo Buddha mais frequentemente nos suttas como condutivos aos jhanas
sdo os locais isolados na floresta, ao pé de uma arvore, uma montanha, num pico, numa
caverna, num cemitério, numa planicie florestada, ao ar livre ou num aglomerado de
palha (M.i, 181). Tendo achado um lugar adequado e tendo se instalado 14, o discipulo
deve manter uma observancia estrita das regras de disciplina. Ele deve estar satisfeito
com seus requisitos simples, exercer controle sobre suas faculdades sensoriais, estar
plenamente atento e discriminativo em todas as atividades, e praticar meditacdo
diligentemente como foi instruido. E neste ponto que ele encontra o primeiro grande

desafio de sua vida de contemplativo, a batalha com os cinco impedimentos.
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O primeiro Jhana e seus fatores

A realizacdo de qualquer jhana vem através de um duplo processo de
desenvolvimento. Por um lado os estados que o obstruem, chamados de fatores de
abandono, devem ser eliminados, e, por outro, os estados que o compdem, chamados de
fatores de posse, devem ser obtidos. No caso do primeiro jhana, os fatores de abandono
sdo os cinco obstaculos, e os fatores de posse sao os cinco fatores jhanicos basicos.
Ambos sdo lembrados na formula basica do primeiro jhana, a frase de abertura se
referindo ao abandono dos obstaculos e o subsequente trecho enumerando os fatores

jhanicos:

Completamente retirado dos prazeres dos sentidos, retirado dos estados nao-
saudaveis da mente, ele entra e habita o primeiro jhana, que ¢ acompanhado
pelo pensamento aplicado e pensamento sustentado, com éxtase e felicidade

nascidos da reclusdo. (M.i, 181; Vbh. 245)

Neste capitulo, discutiremos primeiro os cinco obsticulos e seu abandono, em
seguida iremos investigar os fatores jhanicos tanto individualmente quanto pelo modo de
sua contribuicdo conjunta para a realizacdo do primeiro jhana. Concluiremos o capitulo
com algumas observacdes sobre os modos de aperfeicoamento do primeiro jhana, uma

preparacdo necessaria para o posterior desenvolvimento da concentracao.

Abandonando os obstaculos

Os cinco obstaculos (paricanivarana) sdo: o desejo sensual, a ma vontade, a
preguica € o torpor, a agitacdo e a preocupagdo, ¢ a duvida. Este grupo, a principal
classificacdo que Buddha usa para os obsticulos para a meditacdo, recebe seus nomes

porque seus cinco membros prendem e envolvem a mente, impedindo o desenvolvimento
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meditativo nas duas esferas da serenidade e do insight. Por isso, o Buddha chama-os

“obstrucdes, obstaculos, corrupgdes da mente que enfraquecem a sabedoria” (S.v, 94).

O obstaculo do desejo sensual (kamachanda) ¢ explicado como o desejo pelos
“cinco corddes do prazer sensual”, isto €, pelas formas, sons, cheiros, gostos e toques
agradaveis. Eles variam do gosto sutil até a forte luxuria. O obstdculo da ma vontade
(byapada) significa aversao dirigida para pessoas ou coisas desagradaveis. Pode variar do
leve aborrecimento até o 6dio obsessivo. Esses dois primeiros obstaculos correspondem
as primeiras duas raizes impuras, a avidez e o 6dio. A terceira raiz impura, delusdo, ndo ¢
enumerada separadamente entre os obstaculos, mas pode ser encontrada subjacente nas

trés restantes.

A preguiga e o torpor sdo obstaculos compostos de dois componentes: preguica
(thina), que ¢ embotamento, inércia ou rigidez mental; e torpor (middha), que ¢€
indoléncia ou sonoléncia, modorra. Inquietacdo e preocupacao ¢ outro duplo obstaculo,
inquietacdo (uddhacca) sendo explicado como excitagdo, agitacdo ou inquietude;
preocupacgdo (kukkucca) como um senso de culpa provocado por transgressdes morais.
Finalmente, o obstaculo da duvida (vicikiccha) ¢ explicado como incerteza com relacao

ao Buddha, ao Dhamma, a Sangha e ao treinamento.

O Buddha oferece dois conjuntos de comparagdes para ilustrar o efeito danoso dos
obstaculos. O primeiro compara os cinco obstaculos a cinco tipos de calamidades: desejo
sensual ¢ como uma divida, m4a vontade como uma doenga, preguica e torpor como
prisdo, agitacdo e preocupacao como escravidao, e divida como estar perdido em uma
estrada deserta. Libertar-se destes obstaculos ¢ visto como o libertar-se da divida, boa
saude, libertacao da prisdo, emancipagdo da escraviddo, e chegar a um lugar seguro (D.1,
71-73). O segundo conjunto de comparacdes compara os obstadculos a cinco tipos de
impurezas afetando uma tigela de agua, impedindo um homem de visao aguda de ver seu
proprio reflexo como ele realmente €. Desejo sensual ¢ como uma tigela de agua
misturada com tintas coloridas vivas; ma vontade como uma tigela de agua fervendo;
preguica e torpor como a agua coberta por musgos; agitagdo e preocupag¢do como a agua
ondulada pelo vento; e divida como a dgua turva. Do mesmo modo como um homem de

visdo aguda ndo poderia ser capaz de ver seu reflexo nesses cinco tipos de agua, aquele
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cuja mente € obcecada pelos cinco obstadculos ndo sabe e nao vé como ¢ seu proprio bem,

o bem de outros, ou o bem de ambos (S.v, 121-24).

Apesar de haver numerosas impurezas opostas ao primeiro jhana, os cinco
obstaculos em si sdo chamados de seus fatores de abandono. Uma das razoes, de acordo
com o Visuddhimagga, ¢ que os obstaculos sao especificamente obstruidores do jhana,

cada obstaculo impedindo em seu proprio modo a capacidade de concentragdo da mente.

A mente afetada através da luxuaria pela cobica por variados campos de
objetos, ndo se torna concentrada em um objeto constituindo uma unidade, ou
sendo subjugada pela cobica, ela ndo entra no caminho do abandono do
elemento de desejo sensitivo. Quando importunada pela méa vontade em relagao
a um objeto, isto ndo ocorre ininterruptamente. Quando governada pela rigidez
e torpor, ela fica incontroldvel. Quando capturada pela agitagdo e preocupagao,
ela fica inquieta e perturbada. Quando afetada pela incerteza, fracassa no
caminho de obten¢do do jhana. Por isso, apenas esses sao chamados fatores de
abandono porque eles sdo especificamente obstrutivos para o jhana (Vism.146;

PP. 152).

Uma segunda razdo para limitar os fatores de abandono do primeiro jhana aos
cinco obstaculos ¢ permitir a direta correspondéncia a ser feita entre os obstaculos e os
fatores jhanicos. Buddhaghosa afirma que apenas o abandono desses cinco obstaculos ¢
mencionado em conexao com o jhana, porque esses obstaculos sdo os inimigos diretos
dos cinco fatores jhanicos, que estes devem eliminar e abolir. Para apoiar seu argumento,
o comentador cita a passagem que demonstra uma correspondéncia térmo a térmo entre
os fatores jhanicos e os obstaculos: o uni-focamento ¢ oposto ao desejo sensual; o Extase
¢ oposto a ma vontade; o pensamento aplicado € oposto a preguiga e torpor; a felicidade ¢
oposta a agitagdo e preocupacdo; € o pensamento sustentado ¢ oposto a duvida
(Vism.141; PP. 147)8. Assim sendo, cada fator jhanico ¢ visto como tendo a tarefa

especifica de eliminar uma particular obstrucdo ao jhana, e para relacionar estas

8 Buddhaghosa atribui ao “Petaka” a passagem que ele cita em apoio a essa correspondéncia, mas ele nao
pode ser encontrado em nenhum lugar no presente Tipitaka, nem no trabalho exegético chamado
Petakopadesa.
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obstrugdes com os cinco fatores jhanicos, por isso eles sdo reunidos em um esquema de

cinco obstaculos.

A passagem classica descrevendo a obtengao do primeiro jhana diz que o jhana ¢
alcancado por aquele que ¢ “apartado dos prazeres dos sentidos, apartado dos estados
ndo-saudaveis da mente”. O Visuddhimagga explica que existem trés tipos de
recolhimentos relevantes no presente contexto — a saber, recolhimento corporal
(kayaviveka), recolhimento mental (cittaviveka), e recolhimento por supressdao
(vikkhambhanaviveka) (Vism. 140; PP. 145). Estes trés térmos aludem a dois conjuntos
distintos de categorias exegéticas. Os dois primeiros pertencem a tripla combinagdo que
consiste no recolhimento corporal, recolhimento mental e “recolhimento da substancia”
(upadhiviveka). O primeiro significa afastamento fisico do compromisso social ativo,
para uma condi¢do de solitude com o propdsito de dedicar tempo e energia ao
desenvolvimento espiritual. O segundo, que geralmente pressupde o primeiro, significa o

recolhimento da mente de seus embaragos nas impurezas; ele € o equivalente a

o~

concentragdo pelo menos ao nivel do acesso. O terceiro, “recolhimento da substancia”,
o Nibbana, a libertacdo em relacao aos elementos da existéncia fenoménica. A obten¢ao
do primeiro jhana nao depende do terceiro, que ¢ antes mais seu resultado do que seu pré-
requisito, mas requer solitude fisica e a separagdo da mente das impurezas,
consequentemente recolhimento corporal e mental. O terceiro tipo de recolhimento
pertinente a este contexto, recolhimento por supressao, pertence a um esquema diferente
geralmente discutido sob o titulo de “abandono” (pahana), ao invés de “recolhimento”. O
tipo de abandono requerido para a realizagdo do jhana ¢ abandono por supressdo, que
significa a remoc¢do dos obstaculos por forca da concentragdo, similar ao pressionamento

de ervas daninhas para baixo, em um tanque, por meio de um pote poroso9.

O trabalho de superagao dos cinco obstaculos ¢ realizado pelo treinamento gradual
(anupubbasikkha), que o Buddha tem mostrado nos suttas, como no Samaniaphala Sutta
e no Culahatthipadopama Sutta. O treinamento gradual ¢ um processo passo a passo

destinado a levar o praticante gradualmente a libertagdo. O treinamento comeca com a

9 Os outros tipos de abandono sdo pela substituicdo de opostos (tadangappahana), que significa a substitui¢do de
estados ndo-saudaveis da mente pelos saudaveis especificamente opostos a eles, ¢ abandono por erradicagdo
(samucchedappahana), a destruigdo final das impurezas pelos caminhos supramundanos. Veja Vism. 693-96; PP.
812-16.

24



disciplina moral, a concordincia e observacdo de regras de conduta especificas, que
habilitam o discipulo a controlar os modos grosseiros de ma conduta corporal e verbal,
através dos quais os obstdculos encontram uma passagem. Com a disciplina moral como
base, o discipulo pratica a restri¢ao dos sentidos. Ele ndo se apega as aparéncias gerais ou
ao aspecto sedutor das coisas, mas ele guarda e controla suas faculdades sensoriais, de
forma que a atragdo sensual e os objetos repugnantes nao se tornam campos do desejo e
da aversao. Entdo, dotado desta auto-restri¢ao, ele desenvolve a consciéncia atenta € o
discernimento (sati-sampajanifia), em todas as suas atividades e posturas, examinando
tudo que ele faz com clara consciéncia de seu proposito e conveniéncia. Ele também

cultiva contentamento com um minimo de mantos, comida, abrigo e outros requisitos.

Uma vez que ele tenha preenchido o cumprimento desses requisitos preliminares,
o discipulo estd preparado para ir a solitude para desenvolver os jhanas, e ¢ aqui que ele
confronta diretamente os cinco obstaculos. A elimina¢do dos obstaculos requer que o
meditante honestamente avalie sua propria mente. Quando sensualidade, ma vontade e
outros obstaculos estao presentes, ele deve reconhecer que eles estdo presentes, e deve
investigar as condi¢des que levam ao seu aparecimento, que ele deve escrupulosamente
evitar. O meditante deve também entender os antidotos apropriados para cada um dos
cinco obstaculos. O Buddha diz que todos os obstiaculos aparecem através da
consideracdo ignorante (ayoniso manasikara), ¢ que eles devem ser eliminados pela
consideracdo sabia (yonmiso manasikara). Cada obstaculo, contudo, tem seu proprio
antidoto especifico. Portanto, a consideracao sabia sobre o aspecto repulsivo das coisas ¢
o antidoto para o desejo sensual; a consideracao sabia do amor bondoso age contra a ma
vontade; a sabia consideracao sobre os elementos de esfor¢o, aplicacdo e empenho ¢
oposta a preguica e torpor; a sdbia consideracao sobre a tranquilidade da mente remove a

agitacdo e a preocupacao; ¢ a sabia consideracao das qualidades reais das coisas elimina a

davida (S.v, 105-106).

Tendo abandonado a concupisciéncia [i.e., o desejo sensual] com relagdo ao
mundo, ele habita com o coracao livre de concupisciéncia; ele limpa sua mente
da concupisciéncia. Tendo abandonado a mancha da ma vontade, ele habita

sem ma vontade; amistosamente € com compaixao para com todas as formas de
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vida, ele limpa sua mente da mancha da ma vontade. Tendo abandonado a
preguica e o torpor, ele habita livre da preguica e torpor, na percepcao da luz;
compreendendo com consciéncia atenta e clareza, ele limpa sua mente da
preguica e torpor. Tendo abandonado a agitacdo e a preocupacao, ele habita
sem agitacdo; sua mente sendo acalmada por dentro, ele a limpa da agitacao e
preocupacdo. Tendo abandonado a duvida, ele habita como aquele que
ultrapassou a duvida; sendo livre da incerteza sobre as coisas saudaveis, ele

limpa sua mente da duvida...

E quando ele v€ a si mesmo livre dos cinco obstaculos, a alegria surge;
alegre, nele surge o éxtase; naquele cuja mente estd em éxtase, o corpo ¢
tranquilo; o corpo estando tranquilo, ele sente felicidade; e a mente feliz

conseguce a concentra(;ﬁo .

Entdo, completamente retirado dos prazeres dos sentidos, retirado dos
estados ndo-saudaveis da mente, ele entra e habita o primeiro jhana, que ¢
acompanhado pelo pensamento aplicado e pelo pensamento sustentado, com

éxtase e felicidade nascida da reclusdo (D.1, 73-74)10.

os Fatores do primeiro Jhana

O primeiro Jhana possui cinco fatores componentes: pensamento aplicado,

pensamento sustentado, €xtase, felicidade e uni-focamento da mente. Quatro deles sao
explicitamente mencionados na férmula para o Jhana; o quinto, o uni-focamento, ¢
mencionado em um outro lugar nos suttas, mas ja esta sugerido pela propria nocao de
Jhana. Estes cinco estados recebem seus nomes, primeiro porque eles conduzem a mente

do nivel da consciéncia comum para o nivel jhanico, e segundo porque eles constituem o

primeiro Jhana e lhe conferem sua defini¢ao propria.

Os fatores do Jhana surgem primeiro pelos esfor¢os iniciais do meditante em

concentrar sobre um dos objetos prescritos para o desenvolvimento do Jhana. Na medida

10 Adaptado do Nyanaponika Thera, The Five Mental Hindrances and Their Conquest (Wheel no .26). Este livreto

contém uma compilagdo completa dos textos sobre os obstaculos.

26



em que ele fixa sua mente no objeto preliminar, como um disco kasina, ele alcangca um
ponto em que finalmente ele pode perceber o objeto claramente tanto com os olhos
fechados quanto com os olhos abertos. Este objeto visualizado ¢ chamado de signo do
aprendizado (uggahanimitta). Na medida em que ele concentra-se no signo de
aprendizado, seus esfor¢os evocam os fatores jhadnicos embrionarios, os quais crescem
em for¢a, duracdo e proeminéncia, como o resultado do esfor¢o meditativo. Estes fatores,
sendo incompativeis com os obstaculos, os atenuam, os excluem, e os circunscrevem.
Com a pratica continua, o signo do aprendizado faz surgir sua réplica luminosa
purificada chamada de signo de contrapartida (patibhaganimitta), cuja manifestacao
indica a supressdo dos obstidculos e o atingimento da concentragdo de acesso
(upacarasamadhi). Todos os trés eventos - a supressao dos obstaculos, o surgimento do
signo de contrapartida, a obtencdo da concentracdo de acesso - acontecem precisamente
ao mesmo tempo, sem intervalo (Vism.126; PP.131). E, embora o processo de cultivo
mental possa ter exigido previamente a eliminacdo dos diferentes obstaculos em

diferentes momentos, quando o acesso ¢ atingido eles todos diminuem juntos:

Simultaneamente com sua aquisi¢ao do signo de contrapartida, sua luxuria ¢
abandonada pela supressdo, devido ao fato dele ndo dar ateng¢ao exteriormente
aos objetos do desejo sensual. E, devido ao seu abandono desta indulgéncia, a
ma vontade ¢ abandonada também, como acontece ao pus com o abandono do
sangue. Do mesmo modo a modorra e o torpor sdo abandonados através de
aplicagdo de energia; agitagdo e preocupacdo sdo abandonadas através da
dedicacao as coisas pacificas que ndo causam remorsos; € a incerteza sobre o
Mestre que ensina o caminho, sobre o caminho, e sobre o fruto do caminho, ¢
abandonada através da realizagdo da experiéncia efetiva da discriminagao

alcangada. Assim, os cinco obstaculos sao abandonados (Vism.189; PP. 196).

Embora os fatores mentais determinantes do primeiro Jhana estejam presentes na
concentragao de acesso, eles ainda ndo possuem forca suficiente para constituir o jhana,
mas sao suficientemente fortes para apenas excluir os obsticulos. Com a pratica
continua, entretanto, os fatores jhanicos nascentes crescem em forga até serem capazes

de conduzir ao Jhana. Por causa do papel instrumental que estes fatores desempenham
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tanto na obtencdo quanto na constituicio do primeiro Jhana, eles merecem ser

examinados mais de perto em suas especificidades.

Pensamento Aplicado (vitakka)

A palavra vitakka aparece frequentemente nos textos em conjun¢ao com a palavra
vicara. O par significa dois aspectos distintos, mas interconectados, do processo de
pensamento, e para evidenciar a diferenca entre eles (assim como sua caracteristica
comum), traduzimos um como pensamento aplicado e outro como pensamento

sustentado.

Tanto nos suttas como no Abhidhamma, o pensamento aplicado ¢ definido como
aplicacdo da mente sobre o seu objeto (cetaso abhiniropana), uma funcdo que o
Atthasalini ilustra do seguinte modo: “assim como alguém chega até o palacio do rei
dependendo de um parente ou amigo querido do rei, também a mente ascende ao objeto
dependendo do pensamento aplicado” (Dhs.A.157). Essa fun¢do de aplicacao da mente
sobre 0 objeto ¢ comum para uma variedade ampla de modos nos quais o fator mental do
pensamento aplicado ocorre, indo desde o senso discriminativo até a imaginacao,
raciocinio e deliberacdo, e a pratica de concentracdo culminando no primeiro Jhana. O
pensamento aplicado pode ser ndo-sauddvel como nos pensamentos do prazer sensual,
ma vontade e crueldade, ou saudavel como nos pensamentos de renuncia, benevoléncia e

compaixao (M.i, 116).

No Jhana o pensamento aplicado ¢ invariavelmente saudavel, e sua fun¢ao de
dirigir a mente sobre o objeto se sustenta com especial clareza. Para transmitir isto, o
Visuddhimagga explica que no Jhana a funcao do pensamento aplicado ¢ “dirigir e tocar”
- porque para o meditante ¢ dito, em virtude disso, que ele tem o objeto tocado e dirigido
pelo pensamento aplicado” (Vism.142; PP. 148). O Milindapanha se refere do mesmo
modo, definindo o pensamento aplicado como absor¢do (appana). “Assim como o

carpinteiro ajusta a peca de madeira bem feita em uma junta, do mesmo modo o

pensamento aplicado tem a caracteristica da absor¢ao” (Miln. 62).
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O objeto do Jhana no qual vitfakka dirige a mente e seus estados concomitantes € o
signo de contrapartida, o qual emerge do signo do aprendizado tdo logo os obstaculos
sejam suprimidos e a mente entre na concentragdo de acesso. O Visuddhimagga explica a

diferenca entre os dois signos deste modo:

No signo de aprendizado qualquer imperfeicdo no kasina ¢ aparente. Mas o
sinal de contrapartida aparece como se brotasse do signo do aprendizado, e
centenas de vezes, e milhares de vezes, mais purificado, como um espelho que
sai de sua caixa, como uma concha de madrepérola bem limpa, como o disco
lunar saindo de tras da nuvem, como gargas contra uma nuvem na trovoada.
Mas isto ndo tem cor nem forma; pois se tivesse seria reconhecido pelo olho,
grosseiro, suscetivel de compreensdo (por insight) e marcado com as trés
caracteristicas. Mas nao ¢ assim. Pois ele ¢ nascido somente da percepgao
daquele que obteve concentracdo, sendo um mero modo de aparéncia

(Vism.125-26; PP. 130).

O sinal de contrapartida ¢ o objeto de ambos, concentracdo de acesso e Jhana,
que ndo diferem nem no seu objeto nem na remocao dos obstaculos, mas na forga de
seus respectivos fatores jhanicos. No primeiro caso, os fatores sdo ainda fracos, ndo
plenamente desenvolvidos, enquanto no Jhana, eles sdo suficientemente fortes para
tornar a mente plenamente absorvida no objeto. Neste processo, o pensamento
aplicado ¢ o fator principal responsavel por dirigir a mente ao sinal de contrapartida,

e impulsionando-o para dentro com a forca da plena absorg¢ao.

Pensamento Sustentado (Vicara)

Vicara parece representar uma fase mais desenvolvida do processo de
pensamento do que vitfakka. Os comentdrios explicam que ele tem uma caracteristica
de uma “pressdao continua” sobre o objeto (Vism.142; PP.148). O pensamento
aplicado ¢ descrito como o primeiro impacto da mente sobre o objeto, a fase inicial
grosseira do pensamento; o pensamento sustentado ¢ descrito como o ato de ancorar

a mente no objeto, a fase sutil de pressdo mental continua. Buddhaghosa ilustra a
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diferenga entre os dois com uma série de exemplos: o pensamento aplicado ¢ como o
percutir de um sino, enquanto o pensamento sustentado ¢ como o ressoar do sino; o
pensamento aplicado ¢ como o v6o de uma abelha em direcdo a flor, e o pensamento
sustentado ¢ como os circulos que a abelha faz voando ao redor da flor; o
pensamento aplicado ¢ como a agulha da bussola que permanece fixa no centro do
circulo, o pensamento sustentado ¢ como a ponta da agulha que gira em torno (Vism.

142-43; PP.148-49).

Estes exemplos tornam claro que o pensamento aplicado e o pensamento
sustentado, apesar de estarem funcionalmente associados, realizam diferentes
funcdes. O pensamento aplicado traz a mente para o objeto, o pensamento sustentado
fixa e ancora a mente l4&. O pensamento aplicado foca a mente no objeto, o
pensamento sustentado examina e inspeciona o que esta ali. O pensamento aplicado
traz um aprofundamento da concentragdo por levar repetidamente a mente de volta
ao mesmo objeto. O pensamento sustentado sustenta a concentracdo obtida

mantendo a mente ancorada no objeto.

Extase (Piti)

O terceiro fator presente no primeiro Jhana ¢ piti, usualmente traduzido como
alegria ou éxtasell. Nos suttas, algumas vezes ¢ dito que piti surge de uma outra
qualidade chamada pamojja, traduzida como alegria ou satisfagdo, que brota com o
abandono dos cinco obstaculos. Quando o discipulo vé em si mesmo o abandono dos
cinco obstaculos, “a alegria surge dentro dele; assim alegrado, o éxtase surge dentro
dele; e quando ele estd extasiado, seu corpo torna-se tranquilo” (D.1,73).
Tranquilidade por sua vez leva a felicidade; com base nisso, a mente torna-se
concentrada. Portanto, éxtase precede o surgimento do primeiro Jhana, mas persiste

através dos estagios remanescentes até o terceiro Jhana.

11 Ven. Nanamoli, em sua traducdo do Visuddhimagga, traduz piti por “felicidade”, mas esta tradugdo pode causar
confusdo, uma vez que a maioria dos tradutores usa “felicidade” como traducdo de sukha, a sensagdo prazerosa
presente no jhana. Nos traduziremos pitfi como “€xtase”, de forma a manter a conexdo do térmo com a experiéncia
meditativa extasiante.
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O Vibhanga define piti como “alegria, jubilo, cheio de alegria, deleite,
contentamento, exaltacdo, €xtase e satisfagdo da mente (Vbh.257).” Os comentarios
atribuem-lhe a caracteristica da amabilidade, a fun¢do de refrescar o corpo e a mente ou
pervadi-los com €xtase, e a manifestacdo como elevacao (Vism.143; PP.149). Shwe Zan
Aung explica que “piti de modo abstrato significa interesse em varios graus de
intensidade, em um objeto visto como desejavel, ou visando trazer a felicidade”12.
Quando definido em térmos de agdo, piti ¢ aquilo que cria interesse no objeto; quando
definido em térmos de sua natureza ¢ o interesse criado no objeto. Como cria um
interesse positivo no objeto, o fator jhanico ou €xtase € capaz de enfrentar e suprimir o
obstaculo da mé vontade, um estado de aversao que implica numa avalia¢do negativa do
objeto.

O éxtase € escalonado em cinco categorias: o €xtase menor, o €xtase momentaneo,
a chuva de éxtase, o éxtase que eleva, e o &xtase dominantel3. O éxtase menor ¢
geralmente o primeiro a aparecer no desenvolvimento progressivo da meditacdo; € capaz
de fazer os cabelos do corpo se arrepiarem. Extase momentineo, que é como um raio,
vem em seguida, mas nao pode ser sustentado por muito tempo. A chuva de €xtase corre
pelo corpo em ondas, produzindo uma vibragao, mas sem deixar um impacto duradouro.

O éxtase que eleva, que pode causar levitagdo, ¢ mais sustentado, mas ainda tende
a perturbar a concentragdo. A forma de éxtase que melhor conduz a obtencao do Jhana ¢
o &xtase dominante, o qual ¢ dito preencher o corpo de modo que ele torne-se como um
baldo cheio, ou como uma caverna de montanha inundada com um poderoso fluxo de
agua. O Visuddhimagga diz que o que se pretende com o fator jhanico do €xtase ¢ o
éxtase que pervade, o qual ¢ “a raiz de absorcdo e cresce associado com a absor¢do”

(Vism. 144; PP. 151).

12 Shwe Zan Aung, Compendium of Philosophy (Londres: Pali Text Society, 1960), p. 243.
13 Khuddhikapiti, khanikapiti, okkantikapiti, ubbega piti e pharana piti. Vism 143-44; PP. 149-51. Dhs.A. 158.
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Felicidade (Sukha)

Como um fator do primeiro Jhana, sukha significa sensacao prazerosa. A palavra ¢
explicitamente definida neste sentido pelo Vibhanga, em sua andlise do primeiro Jhana:
“Afinal, o que ¢ felicidade? Prazer mental, felicidade mental, o prazer sentido ¢ a
felicidade surgida do contato mental, sensacdo prazerosa e feliz, surgido do contato
mental, isto ¢ chamado ‘felicidade’ (Vbh.257). O Visuddhimagga explica que a
felicidade no primeiro jhana tem a caracteristica de gratificacdo, a funcao de intensificar
os estados associados, € como manifestacao, auxilia estes estados associados (Vism. 145;
PP.151). Extase ¢ felicidade estdo ligados de forma muito estreita, mas embora os dois
sejam dificeis de serem distinguidos, ndo sdao idénticos. A felicidade ¢ uma sensagdo
(vedana); o éxtase ¢ uma formacao mental (sankhara). A felicidade sempre acompanha o
éxtase, de modo que quando o éxtase estd presente, a felicidade sempre deve estar
presente; mas o €xtase nem sempre acompanha a felicidade, pois no terceiro Jhana, como
veremos, ha felicidade, mas nao éxtase. O Atthasalini explica éxtase como “o deleite no
atingir o objeto desejado”, e felicidade como “a satisfagdo de saborear o que foi

adquirido”, e ilustra a diferenca através de um exemplo:

Extase ¢ como um viajante cansado no deserto no vero, que ouve falar de, ou
v€ agua ou lugar com sombra. Alivio (felicidade) ¢ como a satisfacao de beber
a 4dgua ou entrar na sombra da floresta. Para um homem que, viajando pelo
caminho em um grande deserto e sofrendo com o calor, estd com sede e
desejando beber, se ele visse um homem no caminho, ele perguntaria: “Onde
tem agua?”. O outro lhe diria: “Atras do arvoredo, ha uma densa floresta com
um lago natural. V4 14, e vocé tera agua”. Ele, ouvindo estas palavras, ficaria
alegre e deliciado, e enquanto caminha ele veria folhas de 16tus, etc., caidas no
chao e ele se torna mais alegre e deliciado. Seguindo, ele veria homens com
cabelos e roupas molhadas; ouviria sons de passaros selvagens e pavoes, €
etc.; veria a densa floresta, verde como uma rede de joias brotando nas bordas
de um lago natural; ele veria flores de lirio e 16tus, etc., crescendo no lago; ele

veria a agua limpa e transparente; ele estaria ainda mais alegre e deliciado,
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ser tomado de modo a implicar que eles sejam mutuamente exclusivos. Seu propdsito ¢

sugerir que o €xtase ganha proeminéncia diante da felicidade, para a qual ele ajuda a

entraria no lago natural, se banharia e beberia a vontade, e sua opressao sendo
aliviada, ele comeria as fibras e caules dos lirios, se enfeitaria com o 16tus
azul, carregaria em seus ombros as raizes do mandalaka; saindo do lago,
vestiria suas roupas, secaria suas roupas no sol, e na sombra fresca onde a
brisa sopra sempre suavemente, se deitaria e diria: “Oh benc¢ao! Oh bengado!”
Desse modo, essa ilustragdo deve ser aplicada. A hora da alegria e do deleite,
desde o momento em que ele ouviu sobre o lago natural e a densa floresta, até
quando ele viu a agua, ¢ como o éxtase, na alegria e deleite diante da visdao do
objeto. O tempo em que, depois de tomar banho e beber, ele se deitou na
sombra fresca, dizendo, “Oh bencao! Oh bencao!” etc., é o sentido do alivio
(felicidade) crescendo forte, estabelecido naquela forma de usufruir o gosto do

objeto14.

Como o éxtase e a felicidade coexistem no primeiro Jhana, este exemplo nao deve

prover uma fundag¢ao causal.

recolhimento”, e preencherem o corpo todo do meditante de tal modo que nao ha parte de

Na descrigdo do primeiro Jhana, éxtase e felicidade sdo ditos serem “nascidas do

seu corpo que nao seja afetado por eles:

Monges, recolhidos do prazer dos sentidos .... um monge entra e permanece no
primeiro Jhana. Ele supre, se embebe, preenche seu corpo com éxtase e
felicidade nascidas do recolhimento, de modo que ndo ha parte de seu corpo
que ndo esteja preenchido com este éxtase e felicidade. Assim como um
habilidoso atendente de banho ou seu aprendiz preenche uma bacia de cobre
com sais de banho, borrifa repetidas vezes com agua, mistura de tal modo que
essa massa do sabao de banho fosse pervadida, banhada e saturada com
umidade por dentro e por fora, e ainda assim nao ficasse encharcada, assim

também um monge supre, se banha, preenche o seu corpo com o éxtase e

14 Dhs.A. 160-61. Traduzido por Maung Tin, The Expositor (Atthasalini) (London: Pali Text Society, 1921), i.155-

56.
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felicidade nascida do recolhimento, de modo que nao ha parte de seu corpo
que ndo seja banhada com este éxtase e felicidade nascidas do recolhimento

(D.i, 74).

Unifocamento (ekaggata)

Diferentemente dos quatro fatores jhanicos anteriores, o “unifocamento” nao ¢
especificamente mencionado na féormula padrido para o primeiro Jhana, mas estd incluido
entre os fatores jhanicos no Mahavedalla-Sutta (M.1, 294), assim como no Abhidhamma
e nos comentarios. “Unifocamento” € um fator mental universal, o fator em virtude do
qual a mente estd centrada em seu objeto. Traz a mente para um ponto Unico, 0 ponto
ocupado pelo objeto.

Unifocamento ¢ usado nos textos como sindnimo para concentragao (samadhi) que
tem a caracteristica de nao distracdo, a funcao de eliminar distragdes, ndo-oscilagdo como
sua manifestagdo, e felicidade como sua causa mais proxima (Vism.85; PP.85). Como um
fator Jhanico, “unifocamento” ¢ sempre dirigido para um objeto benigno e afasta as
influéncias impuras, em particular os obstaculos do desejo sensual. Como os obstaculos
estdo ausentes no Jhana, “unifocamento” adquire uma forga especial, baseada no esforco
sustentado prévio de concentracao.

Além dos cinco fatores jhanicos, o primeiro Jhana contém um grande numero de
outros fatores mentais funcionando em unissono como membros coordenados de um
estado unico de consciéncia. Ja aparecem listados no Anupada Sutta estes componentes
adicionais do primeiro Jhana como contato, sensagdo, percep¢do, volicdo, consciéncia,
desejo, decisdo, energia, atencdo plena, equanimidade e ateng¢do (M.iii, 25). Na literatura
do Abhidhamma esta lista ¢ estendida ainda mais, para trinta e trés componentes
indispensaveis. Ainda assim, somente cinco estados sdo chamados fatores do primeiro
Jhana, pois apenas esses t€ém a fun¢do de inibir os cinco obstaculos e fixar a mente na
absorcdo. Para o Jhana surgir todos esses cinco fatores devem estar presentes

simultaneamente, exercendo suas fungdes especiais:
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Mas o pensamento aplicado dirige a mente para o objeto; o
pensamento sustentado mantém a mente ancorada no mesmo.
Felicidade (éxtase) produzida pelo sucesso do esforgo refresca a
mente cujo esfor¢o em ndo se distrair por esses obstaculos foi bem
sucedido; e bencao (felicidade) intensifica-o pela mesma razao. Entao
unificacdo apoiada por esse direcionamento, este ancoramento, este
refrescar e esta intensificagdo, equilibradamente e corretamente centra
a mente com seus outros estados associados remanescentes no objeto
consistindo em unificacdo. Consequentemente a posse dos cinco
fatores deve ser entendida como o surgimento desses cinco, a saber,
pensamento aplicado, pensamento sustentado, felicidade (éxtase),
bencao (felicidade) e unificagdo da mente. Pois ¢ quando eles surgem
¢ que o Jhana ¢ dito ter surgido, e ¢ por isso que eles sdo chamados os

cinco fatores de posse (Vism.146; PP.152).

Cada fator jhanico serve como suporte para aquele que o sucede. Pensamento
aplicado deve dirigir a mente para o seu objeto de modo que o pensamento sustentado ali
se ancore. Somente quando a mente estd ancorada pode o interesse se desenvolver, o qual
culminara no éxtase. Na medida em que o éxtase se desenvolver ele leva a felicidade para
a maturidade, e essa felicidade espiritual, ao prover uma alternativa aos inconstantes
prazeres dos sentidos, ajuda o crescimento do “unifocamento”. Dessa forma, como
explica Nagasena, todos os outros estados saudaveis conduzem para a concentragdo, a

qual se coloca no seu topo como o apice do telhado de uma casa (Miln. 38-39).

Aperfeicoando o primeiro Jhana

A diferenca entre a concentracdo de acesso € de absor¢cdo, como temos dito, ndo
esta na auséncia dos obstaculos, que ¢ comum a ambos, mas na forga relativa dos fatores
jhanicos. Na concentracdo de acesso, os fatores sdo fracos, de modo que a concentragao ¢
fragil, compardvel a uma crianga que d& poucos passos € cai. Mas na concentragdo de

absor¢ao, os fatores jhanicos sdo fortes e bem desenvolvidos, de modo que a mente pode
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permanecer continuamente em concentracdo, do mesmo modo que um homem saudavel
pode permanecer de pé por todo um dia e uma noite (Vism.126; PP.131).

Como a absor¢do plena oferece o beneficio de uma concentracao fortalecida, o
meditante que obtém a concentragao de acesso ¢ encorajado a perseguir até a obtencao do
Jhana. Para desenvolver sua pratica, uma série de medidas importantes sao
recomendadas15. O meditante deve viver em um lugar adequado, contar com fontes
adequadas de mendicancia, evitar conversas inuteis, associar-se somente a companhias
que se dedicam a pratica espiritual, fazer uso somente de alimento adequado, viver em
clima compativel, ¢ manter sua pratica em uma postura adequada. E deve também
cultivar os dez tipos de habilidades de absorcao. Ele deve limpar sua habitacdo e seu
corpo fisico de modo que eles conduzam a meditagdo clara, equilibrar suas faculdades
espirituais de modo que a fé seja balanceada com a sabedoria € a energia com
concentragdo, e ele deve ser habil em produzir e desenvolver o sinal de concentragdo (1-
3). Ele deve exortar a mente quando ela esta preguicosa, restringi-la quando esta agitada,
encoraja-la quando ela estd inquieta ou deprimida, e olhar para a mente com
equanimidade quando tudo estd indo bem (4-7). O meditante deve evitar pessoas
dispersivas, deve aproximar-se de pessoas experientes na concentracao, ¢ deve ser firme
na sua resolucao de alcangar o Jhana (8-10).

Depois de obter algumas vezes o primeiro Jhana, o meditante ndo ¢ encorajado a
buscar imediatamente o segundo Jhana. Isto seria uma ambicdo espiritual tola e inutil.
Antes dele estar preparado para fazer do segundo Jhana o objetivo de seu esforgo, ele
deve primeiro levar o primeiro Jhana a perfeicao. Se ele for muito 4vido em conseguir o
segundo Jhana antes de ter aperfeicoado o primeiro, ele esta sujeito a falhar na obtengdo
do segundo e se encontrar incapaz de recuperar o primeiro. O Buddha compara este
meditante com uma vaca tola, que ainda ndo familiarizada com seu proprio pasto, sai em
busca de novos pastos € se perde nas montanhas: ela ndo encontra comida e dgua e ¢
incapaz de encontrar o caminho de volta (A.iv, 418-19).

O aperfeicoamento do primeiro Jhana envolve duas etapas: a extensdo do sinal € a

obten¢do das cinco maestrias. A extensdo do sinal significa estender o tamanho do sinal

15 O que segue é baseado no Vism.126-35; PP.132-40.
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de contrapartida, o objeto do Jhana. Iniciando com uma pequena area, do tamanho de um
ou dois dedos, o meditante gradualmente aprende a ampliar o sinal at¢ que a imagem
mental possa ser feita de modo a cobrir a esfera do mundo ou mesmo para além
(Vism.152-53; PP.158-159).

ApoOs isso o meditante deve tentar adquirir cinco espécies de maestrias sobre o
Jhana: maestria em direcionar, em atingir, em resolver, em emergir ¢ em reverl6.
Maestria em direcionar € a habilidade de se direcionar aos fatores jhanicos um por um,
depois de emergir do Jhana, onde ele quiser, quando ele quiser, e por quanto tempo ele
quiser. Maestria em atingir ¢ a habilidade de entrar no Jhana rapidamente; maestria em
resolver ¢ a habilidade de permanecer no Jhana pelo tempo pré-determinado exato;
maestria em emergir ¢ a habilidade de emergir do Jhana rapidamente, sem dificuldade; e
a maestria em rever ¢ a habilidade de rever o Jhana e seus fatores com conhecimento
retrospectivo imediatamente apos referir-se a eles. Quando o meditante adquiriu essas

cinco espécies de maestria, entdo ele esta pronto para buscar o segundo Jhana.

16 Avajjanavasi, samapajjanavasi, adhitthanavasi, vutthanavasi, paccavekkhanavasi. Para uma discussdo veja

Vism.154-55;PP.160-61. A fonte candnica para as cinco maestrias ¢ o Patisambhidamagga, 1.100.
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Os Jhanas Superiores

Neste capitulo, investigaremos os estados superiores de jhana. Primeiro,
discutiremos os remanescentes trés jhanas da esfera material sutil, usando as féormulas
descritivas dos suttas como nosso ponto de partida, e a literatura posterior como nossa
fonte para os métodos da pratica que conduz a essas realizagdes. Posteriormente,
consideraremos os quatro estados meditativos que pertencem a esfera imaterial, que sdo
chamados os jhanas imateriais. Nossa investigagdo trara a tona o carater dindmico do
processo pelo qual os jhanas sdo sucessivamente alcangados. A realizacdo dos jhanas
superiores da esfera sutil, veremos, envolve a eliminagdo sucessiva dos fatores
grosseiros, € a proeminéncia dos fatores sutis; a realizagdo dos jhanas sem-formas
envolve a substituicao dos objetos grosseiros por objetos sucessivamente mais refinados.
A partir de nosso estudo ficara claro que os jhanas se ligam numa sequéncia gradativa de
desenvolvimento, na qual o inferior serve como base para o superior € o superior
intensifica e purifica estados ja presentes no inferior. Finalizaremos o capitulo com um
breve olhar sobre a conexdo entre os jhanas e o ensinamento budista sobre o

renascimento.

Os Jhanas superiores sutis
A foérmula para a obtengdo do segundo jhana é a seguinte:

Com a diminuicdo do pensamento aplicado e do pensamento
sustentado, ele entra e permanece no segundo jhana, o qual tem a
confianga interna e a unificacdo da mente, ¢ ¢ sem pensamento
aplicado e pensamento sustentado, e ¢ preenchido com éxtase e
felicidade nascidos da concentracao (M.i.181; Vbh. 245).

O segundo jhana, como o primeiro, ¢ obtido pela eliminagdo dos fatores a serem
abandonados e pelo desenvolvimento dos fatores de posse. Neste caso, entretanto, os
fatores a serem abandonados sdo os dois fatores iniciais do proprio primeiro jhana, o

pensamento aplicado e o pensamento sustentado; os fatores de posse sdo os trés fatores
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jhanicos remanescentes, éxtase, felicidade e unifocamento. Por isso a féormula comega
“com a diminuicao do pensamento aplicado e pensamento sustentado”, e entdo menciona
as qualidades jhanicas positivas.

Depois de conquistado os cinco tipos de maestria sobre o primeiro jhana, o
meditador que deseja alcangar o segundo jhana deve entrar no primeiro jhana e
contemplar seus defeitos. Estes sdo de dois tipos: primeiro, o que poderia ser chamado de
o defeito da corrupgdo proxima, € a proximidade dos cinco obstdculos, contra os quais o
primeiro jhana prové somente uma salvaguarda relativamente fraca; o outro defeito,
inerente ao primeiro jhana, ¢ a inclusao do pensamento aplicado e sustentado, que agora
aparecem como grosseiros, até mesmo como impedimentos que precisam ser eliminados
para se conseguir o mais pacifico e sutil segundo jhana.

Através da reflexao sobre o segundo jhana como sendo mais tranquilo e sublime
que o primeiro, o meditante encerra o seu apego ao primeiro jhana, e se engaja com
animo renovado no objetivo de atingir o estagio mais elevado. Ele direciona sua mente
para seu objeto de meditagdo — o qual deve ser capaz de induzir jhanas mais elevados
como a kasina ou a respiragdo — e resolve superar o pensamento aplicado e o pensamento
sustentado. Quando sua pratica atinge a maturidade, os tipos de pensamentos
desaparecem, e o segundo jhana surge. No segundo jhana somente trés dos cinco fatores
originais jhanicos permanecem — éxtase, felicidade e unificagdo. Além disso, com a

eliminacao dos dois fatores mais grosseiros, estes tornam-se mais sutis e pacificos.17

Além dos fatores jhanicos principais, a forma canonica inclui varios outros estados
na descri¢do do segundo jhana. “Confianga interna” (ajjhattamsampasadanam) transmite
o duplo significado de fé e tranquilidade. No primeiro jhana, a f¢ do meditante carecia de
claridade e serenidade plenas, devido ao “distirbio criado pelo pensamento sustentado e

aplicado, como a agua agitada por ondulagdes e turbuléncias” (Vism. 157; PP. 163). Mas

17 Baseado na distingdo entre pensamento aplicado e sustentado, o Abhidhamma apresenta uma divisdo quintupla
dos jhanas atingidos, reconhecendo a eliminacdo sequencial ao invés da eliminagdo simultanea dos dois tipos de
pensamento. Desta forma, um meditante de faculdades mais grosseiras elimina o pensamento aplicado primeiro, e
atinge o segundo jhana com quatro fatores incluindo o pensamento sustentado, e um terceiro jhana idéntico ao
segundo jhana do esquema quadruplo. Em contraste, um meditante de faculdades afiadas compreende rapidamente

os defeitos de ambos, pensamento aplicado e sustentado, e, portanto, elimina ambos de uma so6 vez.
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quando o pensamento aplicado e o sustentado desaparecem, a mente torna-se muito
pacifica e a fé do meditante adquire completa confianca.

A férmula também menciona a unificagdo da mente (cetasoekodibhavam), a qual
¢ identificada com o unifocamento ou concentracdo. Apesar de presente no primeiro
jhana, a concentragdo s6 ganha uma mencgao especial em conexao com o segundo jhana,
uma vez que € aqui que ela adquire eminéncia. No primeiro jhana, a concentracao ¢ ainda
imperfeita, estando sujeita a influéncia perturbadora do pensamento aplicado e
sustentado. Pela mesma razdo, este jhana, juntamente com seus constituintes &xtase e
felicidade, ¢ dito que nasce da concentragio (samadhijam). “E apenas esta concentragao
que merece ser chamada de ‘concentragdo’, por causa de sua completa confianga e
imobilidade extrema, devidos a auséncia de distarbios causados pelo pensamento
aplicado e sustentado” (Vism. 158; PP. 164).

Para obter o terceiro jhana, o meditante deve usar o mesmo método que usou
para ascender do primeiro Jhana ao segundo. Ele deve dominar o segundo jhana das
cinco maneiras, entrar ¢ sair dele, e refletir sobre seus defeitos. Neste caso, o defeito da
corrupcao proxima ¢ a proximidade do pensamento aplicado e sustentado que ameagam
interromper a serenidade do segundo jhana; seu defeito inerente ¢ a presenga do éxtase, o
qual agora aparece como um fator grosseiro que deve ser abandonado.

Consciente das imperfeicdoes do segundo jhana, o meditante cultiva a indiferenca
em relagdo a ele, e aspira pela paz e sublimidade do terceiro jhana, para o qual ele agora
dirige seus esforcos. Quando sua pratica amadurece, ele entra no terceiro jhana, o qual
tem os dois fatores da felicidade e unifocamento, que pemaneceram, quando o éxtase
desaparece, os quais os suttas descrevem do seguinte modo:

Com o desaparecimento do éxtase, ele permanece em equanimidade,

consciéncia atenta e discernimento; e ele experiencia em sua propria pessoa

aquela felicidade da qual os nobres dizem: ‘Feliz vive aquele que ¢ equanime

e plenamente atento’ — assim, ele entra e permanece no terceiro jhana (M.i,

182; Vbh. 245).

A férmula indica que o terceiro jhana contém, além de seus dois fatores que o
definem, trés fatores adicionais ndo incluidos entre os fatores jhanicos: equanimidade,

consciéncia atenta e discernimento. A equanimidade ¢ mencionada duas vezes. A palavra
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Péali para equanimidade, upekkha, ocorre nos textos com um amplo espectro de
significados, o mais importante sendo a sensagdo neutra - isto €, a sensagao que nao ¢
nem dolorosa nem prazerosa - ¢ a qualidade mental do equilibrio interno chamada
“neutralidade especifica” (tatramajjhattata - veja Vism.161; PP.167). A equanimidade
referida nesta formula ¢ um modo de neutralidade especifica que pertence ao agregado
das formagdes mentais (sankharakkhandha), e, portanto, nao deve ser confundida com a
equanimidade como sensacao neutra. Embora os dois estejam frequentemente associados,
cada um pode existir independentemente do outro, e no terceiro jhana a equanimidade ¢
como neutralidade especifica coexiste com a felicidade ou a sensagdo prazerosa.

O meditante no terceiro jhana ¢ dito também ter consciéncia atenta e discernimento,
que apontam para outro par de fungdes mentais frequentemente associadas. Consciéncia
atenta (sati), neste contexto, significa lembranga do objeto de meditacdo, a sustentagao
constante do objeto na mente, e ndo permitindo sua evasdo. Discernimento (sampajaniiia)
¢ um aspecto da sabedoria ou do entendimento, que escrutina o objeto e capta sua
natureza livre da delusdo. Embora estes dois fatores estivessem presentes mesmo nos
primeiros dois jhanas, eles aparecem mencionados pela primeira vez em conexao com o
terceiro jhana porque ¢ aqui que sua eficidcia se torna manifesta. Os dois sdo
particularmente necessarios para evitar um retorno ao éxtase. Assim como um bezerro em
fase de amamentacdo, quando afastado de sua mae e deixado solto, de novo ele se
aproxima da mae, assim também a felicidade do jhana tende a se virar em direcdo ao
éxtase, seu parceiro natural, se nao for vigiado pela consciéncia atenta e pelo
discernimento (Dhs.A.219). Evitar isto, e a consequente perda do terceiro jhana, ¢ a
tarefa da consciéncia atenta e do discernimento.

A obtencdo do quarto jhana comega com o procedimento referido anteriormente.
Nesse caso, o meditante v&€ que o terceiro jhana estd ameagado pela proximidade do
éxtase, que esta sempre pronto a crescer de novo devido a sua afinidade natural com a
felicidade; ele também vé que isso ¢ inerentemente imperfeito devido a presenga da
felicidade, um fator grosseiro que prové combustivel ao apego. Ele entdo contempla o
estado onde a sensagdo equanime e o unifocamento subsistem juntos - o quarto jhana —
como muito mais pacifico e seguro do que qualquer coisa que ele tenha experienciado até

entdo, e por isso muito mais desejavel. Tomando como seu objeto o0 mesmo sinal de

41



contrapartida que ele usou no jhana anterior, ele fortalece seus esfor¢os de concentracao
no propodsito de abandonar o fator grosseiro da felicidade e entrar no jhana superior.

Quando sua pratica matura, a mente entra em absorcao no quarto jhana:

Com o abandono do prazer e da dor, e com o prévio desaparecimento do
deleite e do pesar; ele entra e permanece no quarto jhana, que ndo tem dor nem
prazer, e tem a pureza da consciéncia atenta devido a equanimidade (M.1,182;

Vbh.245).

A primeira parte dessa formula especifica as condi¢des para se atingir esse jhana -
também chamado de libetragdo nem-dolorosa-nem-prazerosa da mente (M.i,296) — como
sendo o abandono dos quatro tipos de sensa¢des incompativeis com ele, os dois primeiros
significando sensagdes corporais, os dois ultimos se referindo as sensagdes mentais
correspondentes. A formula também introduz vérios novos termos e frases ndo
encontradas anteriormente. Primeiramente, menciona uma nova sensa¢ao, nem-dor-nem
prazer (adukkhamasukha), que permanece depois das outras quatro sensacdes terem
desaparecidas. Este tipo de sensagdo, também chamada de sensagdo equanime ou neutra,
substitui a felicidade como a sensagcdo concomitante do jhana, e também aparece como
um dos fatores jhanicos. Portanto, esse atingimento tem dois fatores jhanicos: a sensacao

neutra e o unifocamento da mente.

Anteriormente a ascensdo de um jhana para o seguinte era marcada pela eliminagdo
progressiva dos fatores jhanicos mais grosseiros, mas nenhum era adicionado para
substituir aqueles que foram excluidos. Mas agora, na mudanca do terceiro para o quarto
jhana, uma substituicdo ocorre, a sensagdo neutra se movendo para substituir o lugar da
felicidade.

Além disso, nés também encontramos uma nova frase composta de termos
familiares, “a pureza da consciéncia atenta devido a equanimidade”
(upekkhasatiparisuddhi). O Vibhanga explica: “Esta consciéncia atenta ¢ depurada,
purificada, clarificada pela equanimidade” (Vbh. 261), e Buddhaghosa acrescenta: “Pois

a consciéncia atenta neste jhana ¢ bem purificada, e sua purificacdo ¢ efetivada pela
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equanimidade, e por nada mais” (Vism.167; PP.174). A equanimidade que purifica a
consciéncia atenta ndo ¢ uma sensacao neutra, como se poderia supor, mas a neutralidade
especifica, a sublime imparcialidade livre de apego e aversao, que também faz parte deste
jhana. Embora ambas, neutralidade especifica e consciéncia atenta estivessem presentes
nos trés jhanas inferiores, nenhum dentre eles ¢ dito ter “a pureza da consciéncia atenta
devido a equanimidade”.

A razdo disto € que nos jhanas inferiores a equanimidade presente nao estava
purificada, sendo ofuscada por estados oposto, e faltando-lhe a associagdo com a
sensagdo equanime. E como a lua crescente que existe durante o dia, mas ndo pode ser
vista por causa da luz do sol e do brilho do céu. Mas no quarto jhana, onde a
equanimidade ganha o suporte da sensagdo equanime, ela brilha como a lua crescente
na noite, e purifica a consciéncia atenta e os outros estados associados (Vism.169;

PP.175).
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Os Jhanas Imateriais

Além dos quatros jhanas, existem quatro realizagdes superiores na escala de
concentragdo, mencionadas nos suttas como “libertagcdes imateriais pacificas que
transcendem a forma material” (santa vimokkha atikammarupe aruppa, M.1,33). Nos
comentarios, eles também sdo chamados de jhanas imateriais, e, embora essa expressao
ndo seja encontrada nos suttas, parece apropriada na medida que esses estados
correspondem a niveis jhanicos de consciéncia e continuam o mesmo processo da
unificacdo iniciado pelos quatro jhanas originais, agora algumas vezes chamados de
jhanas sutis. Os jhanas imateriais s3o designados, ndo por nomes numeéricos como seus
antecessores, mas pelos nomes das suas esferas objetivas: a base do espago ilimitado, a
base da consciéncia ilimitada, a base do nada, e a base da nem-percepcao-nem-nao-
percepcaol8. Eles recebem a designacao “imaterial” ou “sem-forma” (arupa), porque
eles sdo alcancados através da superacdo de todas as percepcoes da forma material,
incluindo a forma sutil do sinal de contrapartida que serviu como o objeto dos jhanas
anteriores, € porque eles sao os correlatos subjetivos dos planos imateriais de existéncia.

Como os jhanas sutis, os jhanas imateriais seguem uma sequéncia fixa, e devem ser
alcangados na ordem na qual eles sdo apresentados. Isto ¢, o meditante que deseje
alcancar os jhanas imateriais, deve comecar com a base do espago ilimitado, e entdo
prosseguir, passo a passo acima, até a base da nem-percepcdo-nem-nao-percepgao.
Entretanto, uma diferenga importante separa os caminhos de progresso nestes dois
casos. No caso dos jhanas sutis, a subida de um jhana para outro envolve a superagao
dos fatores jhanicos. Para subir do primeiro jhana para o segundo, o meditante precisa
eliminar o pensamento aplicado e o pensamento sustentado; para ir do segundo para o
terceiro ele deve vencer o €xtase; e para ir do terceiro para o quarto ele deve substituir a
sensacao agradavel pela sensacdo neutra. Portanto, o progresso envolve uma redugao e
um refinamento dos fatores jhanicos, dos cinco iniciais até a culminagdo no

unifocamento e na sensagao neutra.

18 Akasanaricayatana, vifiianaficayatana, akincafifiayatana, nevasanifianasanfiayatana.
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Uma vez que o quarto jhana seja alcancado, os fatores jhanicos permanecem
constantes, € numa passagem mais elevada para os niveis imateriais, ndo existem mais
eliminagdes de fatores jhanicos. Por esta razdo, os jhanas sem-forma, quando
classificados da perspectiva de suas constitui¢des fatoriais como ¢ feito no Abhidhamma,
sdo considerados como modos do quarto jhana. Eles sdo todos jhanas de dois fatores,
constituidos pelo unifocamento e pela sensagdo neutra.

Mais do que ser determinada pela superagdo de fatores, a ordem dos jhanas
imateriais ¢ determinada pela superacdo de objetos. Enquanto que para os jhanas
inferiores o objeto pode permanecer constante, mas os fatores devem ser mudados, para
os jhanas imateriais os fatores permanecem constantes enquanto os objetos mudam. A
base do espago ilimitado elimina o objeto kasina do quarto jhana, a base da consciéncia
ilimitada elimina o objeto da base do espago ilimitado, a base do nada (vacuidade)
elimina o objeto da base da consciéncia ilimitada, e a base da nem-percep¢ao-nem-nao-
percepcao supera o objeto da base do nada.

Como a cada nivel os objetos se tomam progressivamente mais sutis, os fatores
jhanicos da sensa¢do equanime e do unifocamento, enquanto permanecem constantes
em natureza todo o tempo, se tornam correspondentemente mais refinados em
qualidade. Buddhaghosa ilustra esse fato com um exemplo de quatro pecas de tecido de
mesmas medidas, feitas pela mesma pessoa, feitas respectivamente de fio grosso, fino,
mais fino e finissimo (Vism. 339, PP.369). Do mesmo modo, enquanto os quatro jhanas
inferiores podem ter, cada um, uma variedade de objetos - as dez kasinas, o movimento
de inspiracdo e expiragdo, etc. - € ndo assumem nenhuma relacdo integral com esses
objetos, cada um dos quatro jhanas imateriais toma um Unico objeto inseparavelmente
relacionado com a correspondente realizagdo. O primeiro ¢ alcangado somente com a
base do espago ilimitado como objeto, o segundo com a base da consciéncia ilimitada, e
assim por diante.

A motivacdo que leva inicialmente o meditador a buscar os niveis imateriais ¢
um claro reconhecimento dos perigos inerentes da existéncia material: ¢ em virtude do
fato de que ferimentos e morte por meio de armas e facas ocorrem, que se ¢ afligido por
doengas, sujeito a fome e sede, enquanto que nada disso acontece nos planos imateriais

de existéncia (M.i, 410). Desejando escapar destes perigos através do renascimento em
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planos imateriais, o meditante deve, em primeiro lugar, alcancar os quatro jhanas sutis e
dominar os quarto jhana com qualquer kasina como objeto exceto a kasina de espago
limitado. Através disto, o meditante tera alcangado um nivel acima da matéria grosseira,
mas ele ainda nao tera transcendido a forma material sutil compreendida pelo sinal de
contrapartida luminoso que ¢ o objeto do seu jhana. Para alcangar os niveis sem-forma, o
meditante, apds emergir do quarto jhana, deve considerar que mesmo esse jhana, muito
refinado, ainda tem um objeto consistindo em uma forma material, e, portanto,
conectado, ainda que de modo distante, com a matéria grosseira; e além disso, € préximo
da felicidade, um fator do terceiro jhana, e ¢ muito mais grosseiro do que os estados
imateriais. O meditante v€ a base do espago ilimitado, o primeiro jhana imaterial, como
sendo mais pacifico e sublime do que o quarto jhana sutil, ¢ como seguramente mais
afastado da materialidade.

Seguindo estas reflexdes preparatérias, o meditante entra no quarto jhana
baseado em um objeto kasina, e extende o sinal de contrapartida da kasina “para o limite
da esfera do mundo, ou tao longe quanto ele queira”. Entdo, depois de emergir do quarto
jhana, ele deve remover a kasina, dando atencao exclusivamente ao espaco que ela cobre,
sem dar atengdo a propria kasina. Tomando como objeto o espaco que se coloca apos a
remocado da kasina, o meditante foca isso como “o espago ilimitado”, ou simplesmente
como “espago, espaco”, concentrando-se nisto com pensamento aplicado e sustentado. A
medida que ele cultiva essa pratica repetidamente, no final a consciéncia relativa a base
do espaco ilimitado surge tendo o espaco ilimitado como sendo seu objeto (Vism. 327-
28; PP. 355-56).

Um meditante que tenha ganho a maestria da base do espago ilimitado, desejando
alcangar também o segundo jhana imaterial, deve refletir sobre as duas deficiéncias do
primeiro nivel, que sdo sua proximidade dos jhanas sutis e suas rudezas comparadas
com a base da consciéncia ilimitada. Tendo deste modo desenvolvido indiferenga para
com a realizacdo inferior, ele deve em seguida entrar e emergir da base do espago
ilimitado, e entdo fixar sua atengdo na consciéncia que ocorreu quando penetrou 14 no
espaco ilimitado. Uma vez que o espago tomado como objeto pelo primeiro jhana sem-
forma era ilimitado, a consciéncia desse espaco também envolve um aspecto do

ilimitado, e ¢ para esta consciéncia ilimitada que o aspirante ao proximo nivel de

46



realizacdo dirige sua atencdo. Ele ndo deve dirigir sua atencdo para isso meramente
como ilimitado, mas como “consciéncia ilimitada” ou simplesmente como
“consciéncia”. Ele continua a cultivar esse sinal repetidamente até que a consciéncia
pertencente a base da consciéncia ilimitada surja na absor¢ao, tomando como seu objeto
a consciéncia ilimitada pertencente ao primeiro estado imaterial (Vism. 331-32; PP.360-
61).

Para alcancar o proximo estado sem-forma, a base do nada, o meditante que tenha
dominado a base da consciéncia ilimitada deve contemplar suas deficiéncias dentro do
mesmo duplo modo, e dirigir sua atencdo para a paz superior da base do nada. Sem dar
mais nenhuma atencao a base da consciéncia ilimitada, ele deve “dar atengdo a presente
ndo-existéncia, vazia, aspecto isolado dessa mesma consciéncia passada pertencente a
base que consiste do espaco ilimitado” (Vism.333; PP.362). Em outras palavras, o
meditador deve focar-se na atual auséncia ou ndo-existéncia da consciéncia pertencente a
base do espaco ilimitado, dirigindo sua atencdo para isso repetidamente, como: “Nao
existe, ndo existe” ou ‘“vazio, vazio”. Quando seus esforcos frutificarem, surgird em
absorcdo a consciéncia pertencente a base do nada, tendo como seu objeto a nao-
existéncia da consciéncia do espago ilimitado. Enquanto que o segundo estado imaterial
se refere positivamente a consciéncia do espago ilimitado, através do enfoque sobre o
conteudo da consciéncia e se apropriando da sua ilimitagdo, o terceiro estado imaterial se
refere a ela negativamente, excluindo da aten¢do aquela consciéncia e fazendo a auséncia
ou atual ndo-existéncia daquela consciéncia como seu objeto.

O quarto e ultimo jhana imaterial, a base da nem-percep¢ao-nem-nao-percepgao,
¢ alcancado através do mesmo procedimento preliminar. O meditante pode também
refletir a respeito da insatisfatoriedade da percepcdo, pensando: “Percepcdo ¢ uma
doenca, percep¢do ¢ um furtinculo, percepcdo ¢ um dardo... Isto ¢ pacifico, isto ¢
sublime, quer dizer, nem-percep¢ao-nem-nao-percepcao” (M.ii,231). Deste modo, ele
abandona seu apego a base do nada, e fortalece sua vontade de atingir o préximo estagio
mais elevado. Ele, entdo, dirige sua atencdo para os quatro agregados mentais que
constituem o atingimento da base do nada: sua sensacdo, percep¢ao, formagdes mentais e
consciéncia - contemplando-os como “pacificos, pacificos”, revendo aquela base e

focando sua atengdo sobre ela com pensamento aplicado e pensamento sustentado. A
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medida que ele assim procede, os obstaculos sao suprimidos, a mente passa pelo acesso e
entra na base da nem-percepcdo-nem-nao-percepcao. Esse jhana recebe esse nome
porque, por um lado, ndo tem a percepgdo grosseira com sua fungdo de claramente
discernir objetos, e, portanto, ndo se pode dizer que tenha percep¢ao; por outro lado,
retém uma percep¢ao muito sutil, e, portanto, nao pode ser dito ser sem percep¢ao. Como
todas as fungdes mentais estdo reduzidas ao nivel mais fino e sutil, esse jhana ¢ também
chamado de atingimento com formagdes residuais. Nesse nivel, a mente alcangcou o mais
alto desenvolvimento possivel na dire¢ao da serenidade pura. Ela alcangou o mais intenso
grau de concentracdo, tornando-se tao refinada que a consciéncia nao pode mais ser
descrita em termos de existéncia ou nao-existéncia. E mesmo esta realiza¢ao, do ponto de
vista budista, ainda ¢ um estado mundano, que deve finalmente dar passagem ao insight,

pois apenas ele leva a verdadeira libertagao.

Os Jhanas e o0 Renascimento

O Budismo ensina que todos os seres vivos nos quais a ignorancia e o desejo
ainda persistem, estdo sujeitos ao renascimento apds a morte. O modo do renascimento ¢
determinado por seu kamma, suas agoes volitivas; kamma saudaveis resultam em bons
renascimentos, kamma ndo-saudaveis resultam em maus renascimentos. Como um tipo
de kamma saudavel, a realizacdo do jhana pode desempenhar um papel importante no
processo de renascimento, sendo considerado um forte bom kamma, tendo precedéncia
sobre os kammas menores na determinacdo do futuro renascimento da pessoa que a
alcancou.

A cosmologia budista agrupa os inimeros planos de existéncia, dentro dos quais
o renascimento acontece, em trés esferas abrangentes, cada uma das quais compreende
um numero de planos subsidiarios. A esfera do sentido (kamadhatu) ¢ o campo do
renascimento para mas acdes, € para acdes meritdrias ndo suficientes para os jhanas; a
esfera sutil (rupadhatu), o campo do renascimento para os jhanas sutis; e a esfera
imaterial (arupadhatu), o campo do renascimento para os jhanas imateriais.

Um kamma ndo-saudavel, determinante para o renascimento, levara a uma nova
existéncia em um dos quatro planos de miséria pertencentes a esfera dos sentidos: os

infernos, o reino animal, a esfera dos espiritos aflitos, ou a morada dos titds. Um
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kamma saudéavel de um tipo sub-jhanico produz renascimentos em um dos sete planos

felizes na esfera dos sentidos, o mundo humano ou os seis mundos celestiais.

Acima dos reinos da esfera dos sentidos existem os mundos sutis, nos quais o
renascimento ¢ conquistado apenas através da realizagdo dos jhanas sutis. Os dezesseis
reinos nesta esfera sdo ordenados hierarquicamente em correlagdo com os quatros jhanas.
Aqueles que praticaram o primeiro jhana em escala menor renascem no Reino do Séquito
de Brahma; os que praticaram em escala moderada renascem no Reino dos Ministros de
Brahma; e os que praticaram numa escala superior, no Reino do Grande Brahmal9. De
maneira similar, praticando o segundo jhana numa escala menor, acarreta o renascimento
no Reino do Brilho Menor; numa escala moderada no Reino do Brilho Infinito; € numa
escala superior no Reino do Brilho Radiante20. Agora, praticando o terceiro jhana numa
escala menor acarreta o renascimento no Reino da Aura Menor; numa escala moderada no

Reino da Aura Infinita; e numa escala superior no Reino da Aura Permanente21.

Em correspondéncia ao quarto jhana existem sete reinos: o Reino da Grande
Recompensa, o Reino dos Seres Nao-perceptivos, e as cinco Moradas Puras22. Neste jhana,
o modelo de renascimento afasta-se dos anteriores. Parece que todos os seres que praticam
o quarto jhana no nivel mundano, sem alcancar nenhuma realizacdo supramundana,
renascem no Reino da Grande Recompensa. Nao existe nenhuma diferenciagao quanto aos
graus de desenvolvimento inferior, moderado ou superior. O Reino dos Seres Nao-
perceptivos ¢ alcangado por aqueles que, apos terem atingido o quarto jhana, usam entdo o
poder da meditagdo para renascerem apenas em corpos materiais; eles ndo adquirem
novamente consciéncia até que ultrapassem este mundo. As cinco Moradas Puras sio
abertas apenas para os ndo-retornantes (anagamis), discipulos nobres no pentltimo estagio
de libertacdo, que erradicaram os grilhdes que os prendiam a esfera dos sentidos, e, dai
renascem automaticamente em reinos elevados, onde atingem a condicdo de arahat e

alcangam a libertagao final.

Para além da esfera sutil, encontram-se os reinos imateriais, que sdo em nimero de

quatro — a base do espago ilimitado, a base da consciéncia ilimitada, a base do nada e a base

19 Brahmaparisajja, brahmapurohita, maha brahma.
20 Parttabha, appamanabha, abhassara.
21 Parittasubha, appamanasubha, subhakinha.
22 Vehapphala, asafifiasatta, suddhavasa.
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da nem-percep¢ao-nem-nao-percep¢do. Como deve ser evidente, estes sdo reinos de
renascimento para aqueles que, sem terem quebrado os grilhdes que os prendem ao
samsara, alcancam e dominam um ou outro dos quatro jhanas imateriais. Aqueles
meditantes que t€ém dominio sobre um nivel do sem-forma, na hora da morte renascem no
plano apropriado, onde habitam até que a forca kammica do jhana seja exaurida. Entao

morrem, para renascerem em algum outro reino determinado pelo seu kamma acumulado23

23 Um bom sumario da cosmologia budista e da conex@o entre kamma e planos de renascimento pode ser
encontrado em Narada, 4 Manual of Abhidhamma, PP. 233-55.
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o Jhana e o Supramundano

O caminho da sabedoria

O objetivo do caminho budista, a libertagdo completa e permanente do sofrimento,
deve ser alcangado através da pratica da completa disciplina tripla da moralidade (sila),
concentragdo (samadhi) e sabedoria (panria). Os jhanas mundanos, compreendendo os
quatro jhanas sutis € os quatro jhanas imateriais, pertencem ao estdgio da concentragao,
que eles preenchem em um grau eminente. Entretanto, tomados em si mesmos, esses
estados ndo asseguram completa libertacao, pois eles sdo incapazes de cortar as raizes do
sofrimento. O Buddha ensina que a causa do sofrimento, o poder motor atras do ciclo de
renascimentos, sao as impurezas com suas trés raizes ndo-saudaveis — a cobic¢a, 0 6dio ¢ a
delusdo. A concentracdo do nivel de absorcdo, independente de a que alturas ela ¢
buscada, apenas suprime as impurezas, mas nao pode destruir suas sementes latentes.
Portanto, apenas os puros jhanas, mesmo que mantidos, ndo podem por si mesmos
encerrar o ciclo de renascimentos. Ao contrario, podem até mesmo perpetuar o ciclo.
Pois, se algum jhana sutil ou imaterial ¢ retido com apego, trard um renascimento no
plano particular de existéncia correspondendo a sua propria poténcia kdmmica, que pode
entdo ser seguido pelo renascimento em algum reino inferior.

O que ¢ necessario para se conseguir a completa libertagdo do ciclo de renascimentos
¢ a erradicacdo das impurezas. Como a impureza mais basica € a ignorancia (avijja), a
chave para a libertagdo esta em desenvolver o seu oposto direto, ou seja, a sabedoria
(pannia). Como a sabedoria pressupde uma certa proficiéncia em concentracdo, ¢
inevitavel que o jhana tenha um lugar no seu desenvolvimento. Este lugar, entretanto, ndo
¢ fixo e invariavel, mas como veremos, permite diferencas, dependendo da disposicao do

meditante individual.

Fundamental para a discussdo deste capitulo ¢ a disting@o entre dois termos cruciais

da exposi¢do filosofica Theravada, o “mundano” (lokiya) e o “supramundano”
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(lokuttara). O termo “mundano” aplica-se a todos os fendmenos compreendidos no
mundo (/loka) — desde sutis estados de consci€ncia até a matéria; desde a virtude até o
mal; desde realizagdes meditativas até as impurezas sensuais. O térmo “supramundano”,
em contraste, aplica-se exclusivamente ao que transcende o mundo, ou seja, 0s nove
estados supramundanos: Nibbana, os quatro nobres caminhos (magga) conduzindo ao
Nibbana, e seus frutos correspondentes (phala), que experimentam a bem-aventuranga do
Nibbana.

A sabedoria tem a caracteristica especifica de penetrar a verdadeira natureza dos
fendmenos. Ela penetra as caracteristicas particulares e gerais das coisas através do
conhecimento direto, em vez do pensamento discursivo. Sua fung¢do ¢ “abolir a escuridao
da delusdo que oculta as esséncias individuais dos estados”, e sua manifestagao ¢ a “nao-
delusao”. Como o Buddha diz que aquele cuja mente estd concentrada conhece e vé as
coisas como elas sdo, a causa proxima da sabedoria ¢ a concentragdo (Vism.438; PP.

481).

O instrumental da sabedoria em atingir a libertacdo estd dividido em dois tipos
principais: o conhecimento do insight (vipassanariana) e o conhecimento pertencente aos
caminhos supramundanos (maggarnana). O primeiro ¢ a penetracdo direta das trés
caracteristicas dos fendomenos condicionados — impermanéncia, sofrimento e auséncia de
“eu” 24. Ele toma como sua esfera objetiva os cincos agregados (pancakkandha) — forma
material, sensacdo, percep¢do, formagdes mentais e consciéncia. Como o conhecimento
do insight toma o mundo das formag¢des condicionadas como seu objeto, ele é encarado
como uma forma mundana de sabedoria. O conhecimento do insight por si mesmo nao
erradica diretamente as corrupgdes, mas serve para preparar o caminho para o segundo
tipo de sabedoria, a sabedoria dos caminhos supramundanos, que emerge quando o
insight ¢ trazido ao seu apice. A sabedoria do caminho, ocorrendo em quatro estagios
distintos (serdo discutidos abaixo), simultaneamente realiza o Nibbana, compreende as
Quatro Nobres Verdades e elimina as impurezas. Esta sabedoria ¢ chamada
“supramundana” porque se algca do mundo dos cinco agregados, para realizar o estado

transcendente ao mundo, Nibbana.

24 Anicca, dukkha, anatta.
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O discipulo budista, lutando pela libertagdo, inicia o desenvolvimento da
sabedoria, em primeiro lugar estabelecendo seguramente suas raizes — disciplina moral
purificada e concentragdo. Ele entdo aprende e desenvolve a maestria do material basico
sobre o qual a sabedoria vai trabalhar — os agregados, os elementos, as bases dos
sentidos, a Originagdo Dependente, as Quatro Nobres Verdades, etc. Ele inicia a pratica
real da sabedoria cultivando o insight da impermanéncia, do sofrimento e da auséncia de
“eu” dos cinco agregados. Quando esse insight atinge seu apice, nasce a sabedoria
supramundana, o fator da visio correta do Nobre Octuplo Caminho, que passa das
formagdes condicionadas para o Nibbana incondicionando, e com isso erradica as

impurezas.

Os dois veiculos

A tradicdo Theravada reconhece duas abordagens alternativas para o
desenvolvimento da sabedoria, entre as quais os praticantes sdo livres para escolher de
acordo com sua aptiddo e propensao. Estas duas abordagens sdo o veiculo da serenidade
(samathayana) e o veiculo do insight (vipassanayana). Os meditantes que os seguem sao
chamados, respectivamente, os sammathayanika, “aquele que faz da serenidade seu
veiculo”, e os vipassanayanika, “aquele que faz do insight seu veiculo”. Como ambos
veiculos, apesar de seus nomes, sdo abordagens para desenvolver o insight, para evitar
mal entendidos o ultimo tipo de meditante ¢ algumas vezes chamado um
sudhavipassanayanika, ‘“aquele que faz do puro insight o seu veiculo”, ou um
sukkavipassaka, “um trabalhador do insight-direto”. Apesar de todos os trés térmos
aparecerem inicialmente nos comentarios € ndo nos suttas, o reconhecimento dos dois
veiculos aparece implicito em diversas passagens candnicas.

O samathyanika ¢ um meditante que primeiro atinge a concentracao de acesso ou um
dos oito jhanas mundanos, e dai emerge e usa sua conquista como uma base para cultivo
do insight até que ele chegue ao caminho supramundano. Em contraste, o
vipassanayanika nao alcanga o jhana mundano antes de praticar a contemplagdo do
insight, ou se o faz, ndo o usa como um instrumento para cultivar o insight. Ao invés

disso, sem entrar e emergir do jhana, ele dirige-se diretamente para a contemplag¢do do
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insight nos fendmenos mentais e materiais, e por meio deste puro insight, ele atinge o
nobre caminho. Para ambas as espécies de meditantes, a experiéncia do caminho em
qualquer de seus quatro estagios sempre ocorre em um nivel de intensidade jhanica, e
assim, necessariamente inclui o jhana supramundano sob o titulo da concentragdo correta
(samma samadhi), o oitavo fator do Nobre Octuplo Caminho.

A fonte cléssica para a disting@o entre os dois veiculos da serenidade e do insight ¢
o Visuddhimagga, onde ¢ explicado que quando um meditante inicia o desenvolvimento
da sabedoria, “se, inicialmente, seu veiculo ¢ a serenidade, (ele) deve emergir de qualquer
jhana sutil ou imaterial, exceto a base consistente de nem-percep¢ao-nem-nao-percepcao,
e deve discernir, de acordo com as caracteristicas, funcdes, etc., os fatores jhanicos
consistindo de pensamento aplicado, etc., € os estados associados com eles” (Vism. 557;
PP.679-80). Outras passagens dos comentdrios consideram a concentracdo de acesso
suficiente para o veiculo da serenidade, mas o ultimo jhana imaterial ¢ excluido porque
seus fatores sdo demasiadamente sutis para serem discernidos. O meditante cujo veiculo ¢
o insight puro, por outro lado, ¢ aconselhado a iniciar diretamente o discernimento dos
fendmenos materiais € mentais, iniciando com os quatro elementos, sem utilizar um jhana
para este objetivo (Vism. 558; PP.680). Portanto, o samathayanika primeiro consegue a
concentragdao de acesso ou jhana mundano, e dai desenvolve o conhecimento do insight,
por meio do qual ele atinge o caminho supramundano, contendo a sabedoria sob o titulo
da visdo correta, ¢ o jhana supramundano sob o titulo da concentracdo correta. O
vipassanayanika, em contraste, pula o jhana mundano e vai diretamente para a
contemplacdo do insight. Quando ele atinge o fim da progressdo do conhecimento do
insight, ele chega ao caminho supramundano, o qual, como no caso anterior, traz juntos a
sabedoria e o jhana supramundano. Este jhana inclui como sua realizagdo a serenidade.

Para um meditante que segue o veiculo da serenidade, a aquisicdo do jhana
preenche duas fungdes: primeiro, produz uma base de pureza mental e unificagdo interior
necessarias para empreender o trabalho da contemplagdo do insight; e, segundo, serve
como um objeto a ser examinado com insight visando discernir as trés caracteristicas da
impermanéncia, sofrimento e auséncia de eu. O jhana realiza a primeira funcao, provendo
um instrumento poderoso para superar os cinco obstidculos. Como ja vimos, para o

surgimento da sabedoria, a mente deve inicialmente estar bem concentrada, e para estar
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bem concentrada deve estar liberta dos obstaculos, tarefa executada preeminentemente
pela aquisicao do jhana. Apesar de a concentragdo de acesso manter os obstaculos sob
controle, o jhana assegurara que eles sejam afastados para uma distancia mais segura.

Por sua capacidade de produzir concentragdo, os jhanas sdo chamados a base
(pada) para o insight, e aquele jhana particular no qual um meditante entra e emerge
antes de comegar sua pratica do insight ¢ designado seu padakajjhana, o jhana bésico ou
fundamental. O insight ndo pode ser praticado enquanto se esta absorvido no jhana, pois
a meditagdo do insight requer investigacdo e observacdo, o que ¢ impossivel quando a
mente estd imersa em uma absor¢do unifocada. Mas, apds emergir do jhana, a mente esté
limpa dos obstaculos, e a tranquilidade e claridade que entdo resultam conduzem ao
insight preciso e penetrante.

Os jhanas também entram na pratica do samathayanika numa segunda capacidade,

ou seja, como objeto de escrutinizacdo pelo insight. A pratica do insight consiste
essencialmente no exame dos fendmenos fisicos € mentais para descobrir seus sinais de
impermanéncia, sofrimento e ndo-eu. Os jhanas que um meditante consegue o provéem
com um objeto prontamente disponivel e notavelmente claro no qual procurar as trés
caracteristicas. Apos emergir de um jhana, o meditante examina a consciéncia jhanica e
discerne o modo como ela exemplifica os trés sinais universais. Este processo ¢ chamado
sammasananana, ‘“‘conhecimento compreensivo”, € o jhana submetido a tal tratamento ¢
chamado sammmasitajjhana, “o jhana compreendido” (Vism. 607-11; PP.706-10).
Apesar do jhana basico e o jhana compreendido serem frequentemente os mesmos, 0s
dois ndo coincidem necessariamente. Um meditante ndo pode praticar compreensao em
um jhana superior ao que ele € capaz de conseguir, mas aquele que usa um jhana superior
como seu padakajjhana pode ainda praticar a compreensdo do insight em um jhana
inferior que ele tenha previamente conseguido e dominado. Essa diferenca admitida entre
0 padakajjhana e o sammasitajjhana leva a teorias discrepantes sobre a concentragao
supramundana do nobre caminho, como veremos.

Enquanto que a sequéncia do treinamento adotada pelo meditante samathayanika é
ndo-problematica, a abordagem vipassanayanika apresenta a dificuldade de contar com a
concentragdao para prover a base para o insight. A concentragdo ¢ necessaria para ver e
conhecer as coisas como elas sdo, mas sem a concentragao de acesso ou jhana, qual a
concentragdao que ele pode usar? A solugdo para este problema ¢ encontrada em um tipo
de concentracdo distinta das concentragdes de acesso e de absor¢dao pertencentes ao

veiculo da serenidade, chamada “concentracdo momentanea” (khanika samadhi). Apesar
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de seu nome, a concentracio momentanea nao significa um simples momento de
concentragdo no meio de uma corrente de pensamentos distraidos, mas uma concentragiao
dinamica que flui de objeto para objeto no sempre mutante fluxo dos fendmenos,
mantendo um grau constante de intensidade e concentracdo suficientes para purificar a
mente dos obstaculos. A concentragdo momentanea aparece no samathayanika
simultaneamente com sua aquisi¢do pds-jhanica do insight, mas para o vipassanayanika,
ela se desenvolve natural e espontaneamente no decurso de sua pratica de insight, sem
que ele tenha que fixar a mente sobre um objeto exclusivo. Portanto, o seguidor do
veiculo do insight ndo omite a concentracdo completamente de seu treinamento, mas a
desenvolve de uma maneira diferente de um praticante da serenidade. Sem obter o jhana,
ele vai diretamente para contemplagdo dos cinco agregados, e, observando-os
constantemente de momento a momento, adquire concentragdo momentanea como um
acompanhamento de suas investigacdes. Esta concentragdo momentanea preenche a
mesma funcdo do jhana basico do veiculo da serenidade, provendo o fundamento da

clareza mental necessaria para que o insight emerja.

Jhana supramundano

O épice no desenvolvimento do insight ¢ a aquisicdo dos quatro caminhos e frutos
supramundanos. Cada caminho ¢ um pico de experiéncia momentanea apreendendo
diretamente o Nibbana e cortando fora permanentemente certas impurezas. Estas
impurezas sao geralmente agrupadas em um conjunto de dez “grilhdes” (samyojana), que
mantém os seres acorrentados a roda de renascimentos. O primeiro caminho, chamado o
caminho da “entrada na corrente” (sotapatti), pois marca a entrada na corrente do
Dhamma, erradica os primeiros trés grilhdes — a visdo falsa do self, a divida, e o apego a
ritos e rituais. O discipulo que atingiu a entrada na corrente limitou seus nascimentos
futuros a um méaximo de sete, nos reinos felizes do humano e mundos celestes, apos os
quais atingird a libertagdo final. Mas, um discipulo dedicado pode progredir a estagios
ainda mais elevados na mesma vida na qual ele atinge a entrada na corrente, fazendo uma
aspiracao para o préximo caminho superior; € de novo empreendendo o desenvolvimento
do insight com o objetivo de atingir aquele caminho.

O proximo caminho supramundano € aquele em que se retorna mais uma vez

(sakadagami). Este caminho ndo erradica nenhum grilhdo completamente, mas atenua
enormemente os desejos sensuais € a ma vontade. Aquele que retorna mais uma vez ¢
assim chamado porque ele esta perto de encerrar o sofrimento, apds retornar a este

mundo s6 uma vez mais. O terceiro caminho, que ¢ o do que nao retorna (anagami),
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destr6i totalmente o desejo sensual e a md vontade, enfraquecidas pelo caminho
precedente. O que ndo retorna esta seguro de que nunca mais renascerd na esfera dos
sentidos novamente; se ele ndo penetrar mais alto, renascera espontaneamente nas
Moradas Puras e de 14 atingira o Nibbana final. O caminho mais alto, o caminho do
arahat, erradica os restantes cinco grilhdes — o desejo de existéncia nas esferas do
material-sutil e do imaterial, o orgulho, a inquietude e a ignorancia. O arahat completou
o desenvolvimento do caminho inteiro ensinado pelo Buddha; ele atingiu o fim dos
renascimentos e pode soltar seu “rugido de ledo”: “O nascimento estd destruido, a vida
santa foi vivida, o que tinha de ser feito foi feito, ndo h4 nada mais para além disso”.
Cada caminho ¢ seguido imediatamente pela experiéncia supramundana da
fruicdo, que resulta do caminho; vem nos mesmos quatro estagios graduados, e
compartilha o carater do caminho transcendente ao mundo. Mas, enquanto o caminho
desempenha a funcdo ativa de cortar as impurezas, a fruicdo simplesmente experiencia a
bem aventuranca e a paz que resultam quando o caminho completou sua tarefa. Também,
enquanto o caminho ¢ limitado a um unico momento de consciéncia, a frui¢do que segue
imediatamente no caminho perdura por dois ou trés momentos. E, enquanto cada um dos
quatro caminhos ocorre s6 uma vez e nao pode ser repetido, a fruicdo permanece
acessivel para o nobre discipulo no nivel apropriado. Ele pode recorrer a ela como um
estado meditativo especial chamado aquisi¢do da fruicdo (phalasamapatti), com o
objetivo de experienciar a bem aventuranca nibbanica aqui e agora (Vism. 699-702; PP.

819-24).

Os caminhos e frutos supramundanos sempre aparecem como estados de
consciéncia jhanica. Eles ocorrem como estados jhanicos porque eles contém em si
mesmos os fatores jhanicos elevados a uma intensidade correspondente aquela dos
fatores jhanicos nos jhanas mundanos. Como eles possuem os fatores jhanicos, estes
estados sdo capazes de se fixar sobre seu objeto com a forca da absor¢do total. Dai em
diante, tomando a forca de absorcao dos fatores jhanicos como critério, os caminhos e
frutos podem ser considerados como pertencentes tanto ao primeiro, ao segundo, ao
terceiro ou ao quarto jhana do esquema quéadruplo, como ao primeiro, ao segundo, ao

terceiro, ao quarto ou ao quinto jhana do esquema quintuplo.
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A base para o reconhecimento de um tipo de jhana supramundano remete aos
suttas, especialmente a secdo do “O Grande Discurso sobre os Fundamentos da
Consciéncia Atenta”, na qual o Buddha define a concentracao correta do Nobre Caminho
Octuplo pela formula padrio para os quatros jhanas (D.ii, 313). Entretanto, é no
Abhidhamma que a conexdo entre os jhanas, os caminhos e os frutos vai ser trabalhada
com grande tecitura de detalhes. O Dhammasangani, em sua se¢do sobre os estados de
consciéncia, expoe cada um dos caminhos e estados de fruicdo de consciéncia como
ocasides, primeiro, de um ou outro dos quatro jhanas no esquema quadruplo, e entdo
novamente como ocasides de um ou outro dos cinco jhanas no esquema quintuplo (Dhs.
74-86). A exposicdo Abhidhammica padrao, conforme formalizada nos manuais sinéticos
do Abhidhamma, emprega o esquema quintuplo, e traz cada um dos caminhos e frutos em
conexdo com cada um dos cinco jhanas. Nesse sentido, os oito tipos de consciéncia
supramundana — a consciéncia do caminho e fruicdo da entrada na corrente, o que
retorna, o que ndo retorna, ¢ o estado de arahat — se ramificam em quarenta tipos de
consciéncia supramundana, pois qualquer caminho ou fruto pode ocorrer no nivel de
qualquer dos cinco jhanas. Deve ser notado, entretanto, que ndo hd caminhos e frutos
conjugados com o0s niveis imateriais, € a razao ¢ que o jhana supramundano ¢ apresentado
apenas do ponto de vista de sua constituicdo fatorial, a qual ¢ idéntica para o nivel
imaterial e o quinto jhana - equanimidade e unifocamento.

O mais completo tratamento dos jhanas supramundanos na literatura candnica Pali
pode ser encontrado no Dhammasangani, lido em conjunto com seu comentario, o
Atthasalini. O Dhammasangani abre sua andlise da primeira consciéncia saudéavel

supramundana com as palavras:

Na ocasido em que alguém desenvolve o jhana supramundano, o qual ¢
emancipador, levando a demoli¢do (da existéncia), pelo abandono de
visoes, pelo alcance de primeiro plano, separado dos prazeres dos sentidos...

entra-se e se permanece no primeiro jhana (Dhs.72).

O Atthasalini explica a palavra [lokuttara, que temos traduzido por

“supramundano”, como significando ‘“atravessa o mundo, transcende o mundo,
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permanece tendo ultrapassado e superado o mundo”. Ele comenta do seguinte modo a
frase ‘“alguém desenvolve jhana”: “Alguém desenvolve, produz, cultiva o jhana de
absorc¢ao permanecendo por um simples momento do pensamento”. Este comentario nos
mostra duas coisas sobre a consciéncia do caminho: que ela ocorre como um jhana no
nivel da absor¢ao total, e que essa absor¢ao do caminho permanece somente um simples
momento do pensamento. A palavra “emancipar” (niyyanika) ¢ explicada para significar
que este jhana “sai” do mundo, da roda da existéncia; a frase “levando a demoli¢do”
(apacayagami) significa que ele demole e desmantela o processo de renascimento
(Dhs.A.259).

Este ultima frase aponta para uma notavel diferenca entre os jhanas mundanos e
supramundanos. A exposi¢ao anterior do Dhammasangani comega assim: “na ocasido em
que alguém desenvolve o caminho do renascimento na esfera sutil... ele entra e habita no
primeiro Jhana [meu grifo em italico]. Assim, com esta afirmacdo, o jhana mundano ¢
mostrado como sustentando a roda dos renascimentos; ¢ um kamma saudavel levando a
existéncia renovada. Mas, o jhana supramundano do caminho ndo promove a continuacao
da roda. Ao contrario, ele traz o desmantelamento ¢ a demoli¢gdo da roda, como o

Atthasalini mostra com uma analogia ilustrativa:

Os estados saudaveis dos trés planos sdo ditos levar a acumulagdo porque
eles constroem e aumentam a morte € o renascimento na roda. Mas ndo
isto. Tal como quando um homem construiu uma parede com dezoito pés
de altura, um outro poderia pegar uma marreta e ir derrubando-a, assim
isto vai demolindo e desmantelando as mortes € os renascimentos
construidos pelos kammas saudaveis dos trés planos, por trazer uma

deficiéncia em suas condi¢oes. Assim ele leva a demoligao 25.

O jhana supramundano diz-se ser cultivado “para abandonar as visdes”. Esta frase
aponta para a fun¢do do primeiro caminho, que ¢ erradicar os grilhdes. O jhana
supramundano do primeiro caminho corta o grilhdo da visdo da personalidade e todas as

visdes especulativas delas derivadas. O Atthasalini salienta que aqui nos devemos

25 Dhs.A. 259.Ver Expositor, ii. 289-90.
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entender que ele abandona ndo s6 visdes incorretas, mas também outros estados nao
saudaveis, como a diivida,o apego a ritos e rituais, € a ganancia, o 6dio ¢ a delusdo, fortes
o bastante para conduzir ao plano da miséria. O comentéario explica o “para atingir o
primeiro plano” como significando alcancar o fruto da entrada na corrente.

Além destas, diversas outras diferencas entre o jhana mundano e supramundano
podem ser brevemente notadas. Primeiro, com relagcdo ao seu objeto, os jhanas mundanos
tém como objeto uma entidade conceitual tal como o sinal de contrapartida dos kasinas
ou, no caso das moradas divinas, seres sencientes. Ao contrario, para ao jhana
supramundano dos caminhos e frutos, o objeto ¢ exclusivamente o Nibbana. Com relagdo
ao seu tom predominante, no jhana mundano o elemento de serenidade prevalece,
enquanto o jhana supramundano dos caminhos e frutos traz equilibrio para a serenidade e
o insight. A sabedoria estd presente como visdo correta, ¢ a serenidade como
concentracdo correta, ambos funcionando juntos em perfeita harmonia, nenhum
excedendo ao outro.

Esta diferenga em tons prevalecentes conduz a uma diferenga de funcdo ou
atividade entre os dois tipos de jhana. Tanto o mundano como o supramundano sio
jhanas no sentido de atencao apurada (upanijjhana), mas no caso do jhana mundano esta
atencdo apurada leva meramente a absor¢ao no objeto, uma absor¢do que pode suprimir
as impurezas temporariamente. No Jhana supramundano, particularmente o dos quatro
caminhos, a conjugacdo da atengdo apurada com a sabedoria traz o exercicio de quatro
fungdes em um unico momento. Estas quatro funcdes, cada uma se aplica a uma das
Quatro Nobre Verdades. O caminho penetra a primeira nobre verdade através do
entendimento completo do sofrimento; ele penetra a segunda nobre verdade através do
abandono do desejo, a origem do sofrimento; ele penetra a terceira nobre verdade pela
realizacdo do Nibbana, a cessacdo do sofrimento; e ele penetra a quarta nobre verdade
desenvolvendo o Nobre Caminho Octuplo que leva ao fim do sofrimento. Buddhaghosa
ilustra isso com a analogia de uma lamparina, que também desempenha quatro tarefas
simultaneamente: ela queima o pavio, dissipa a escuriddo, faz a luz aparecer e consome o
6leo (Vism. 690; PP. 808).

O nivel jhanico do caminho e fruto

Quando os caminhos e frutos estdo ligados ao nivel dos quatro ou cinco jhanas, a
questdo que se coloca ¢ qual fator determina seu nivel particular de intensidade jhanica.
Em outras palavras, por que o caminho e fruto aparecem para um meditante ao nivel do

primeiro jhana, para outro ao nivel do segundo jhana, e assim por diante? Os comentarios
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apresentam trés teorias com respeito a determinacdo do nivel jhanico do caminho,
aparentemente derivando das linhagens de antigos mestres (Vism.666-67;PP.778-80.
Dhs.A.271-74). O primeiro sustenta que € o jhana basico, isto ¢, o jhana usado como base
para o insight conduzindo a emergéncia em imediata proximidade ao caminho, que
governa a diferenca no nivel jhanico do caminho. Uma segunda teoria diz que a diferenga
¢ governada pelos agregados feitos objetos de insight na ocasido da emergéncia do
insight. Uma terceira teoria sustenta que ¢ a inclinacao pessoal do meditante que governa
a diferenca.

De acordo com a primeira teoria, o caminho surgido em um mediante de insight
direto, que nao possui jhana, € o caminho surgido em alguém que possui uma aquisi¢ao
de jhana, mas ndo o usa como uma base para o insight, ¢ o caminho surgido pela
compreensao das formagdes apds emergir do primeiro Jhana, sdo todos caminhos do
primeiro jhana apenas. Quando o caminho ¢ produzido apds emergir do segundo,
terceiro, quarto e quinto jhanas (do sistema quintuplo), e usando estes como a base para
insight, entdo o caminho pertence ao nivel de jhana usado como uma base — o segundo,
terceiro, quarto ou quinto. Para um meditante usando o jhana imaterial como base o
caminho, serd um caminho de quinto jhana. Assim, nesta primeira teoria, quando
formagdes sdo compreendidas pelo insight apos emergir de um jhana bdasico, entdo ¢ a
aquisicao do jhana emergido do ponto mais proximo do caminho, isto €, exatamente antes
do atingimento do insight levando a emergéncia, que faz o caminho similar, em natureza,
a aquisi¢ao do jhana.

De acordo com a segunda teoria, o caminho que surge ¢ similar em natureza aos

estados que estao sendo compreendidos com insight no momento em que ocorre o insight
levando a emergéncia. Assim, se o meditante, apds emergir de uma aquisi¢do meditativa,
esta compreendendo com insight os fendmenos da esfera dos sentidos, ou os constituintes
do primeiro jhana, entdo o caminho produzido ocorrerd no nivel do primeiro jhana. Nesta
teoria, entdo, ¢ o jhana compreendido (sammasitajjhana) que determina a qualidade
jhanica do caminho. A unica qualificagdo que deve ser adicionada ¢ que um meditante
ndo pode contemplar com insight um jhana superior ao que ele ¢ capaz de atingir.

De acordo com a terceira teoria, o0 caminho ocorre no nivel de qualquer jhana que
o meditante queira - seja no nivel de jhana que ele tenha usado como base para o insight,
ou no nivel do jhana que ele tenha feito como objeto de compreensao do insight. Em
outras palavras, a qualidade jhanica do caminho concorda com sua inclinacdo pessoal.
Entretanto, mero desejo apenas ndo ¢ suficiente. Para que o caminho ocorra no nivel
jhanico desejado, o jhana mundano deve ter sido ou feito como base para o insight, ou

usado como objeto de compreensao do insight.
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A diferenca entre as trés teorias pode ser entendida através de um exemplo
simples26. Se um meditante atinge o caminho supramundano pela contemplacdo do
primeiro jhana com insight, depois de emergir do quinto jhana, entdo de acordo com a
primeira teoria seu caminho pertencera ao quinto jhana, enquanto que, de acordo com a
segunda teoria, pertencera ao primeiro jhana. Assim, estas teorias sdo incompativeis
quando uma diferenga prevalece entre o jhana bésico e o jhana compreendido. Mas, de
acordo com a terceira teoria, o caminho se torna o de qualquer jhana que o meditante
queira, seja o primeiro ou o quinto. Portanto, esta doutrina necessariamente nao se
conflita com as outras duas.

O proprio Buddhaghosa nao faz uma escolha entre estas trés teorias. Ele apenas
salienta que em todas as trés doutrinas, sob suas discordancias, hd o reconhecimento de
que o insight que imediatamente precede o caminho supramundano determina o carater
jhanico do caminho. Pois este insight ¢ a causa proxima e principal para o aparecimento
do caminho; assim sendo, quer seja ele o insight levando a emergéncia proxima do jhana
basico, ou aquele ocorrendo através do jhana contemplativo ou aquele fixado pela
vontade do meditante, em todos os casos ¢ esta fase final do insight que dé a definicdo ao
caminho supramundano. Como a fruicdo que ocorre imediatamente apds o caminho tem
uma constitui¢ao idéntica ao caminho, seu proprio jhana supramundano ¢ determinado
pelo caminho. Portanto, um caminho de primeiro jhana produz um fruto de primeiro

jhana, e assim por diante, para os jhanas restantes.

26 Dhs.A.274.Ver Expositor, 11.310.
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O Jhana e os Nobres Discipulos

Todas as pessoas nobres, como vimos, adquirem o jhana supramundano junto com
o atingimento dos caminhos ¢ frutos nobres. Os nobres, em cada um dos quatro estagios
da libertagdo, além disso, também tém acesso ao jhana supramundano dos seus
respectivos frutos alcangados, desde o alcangado fruto da entrada-na-corrente até o
alcancado fruto do arahato. Permanece o problema, no entanto, de até que ponto eles
também desfrutam a posse do jhana mundano. Para responder a esta questdo, vamos
consultar uma antiga tipologia dos sete tipos de discipulos nobres, a qual fornece uma
maneira psicologicamente mais orientada de classificar os oito individuos nobres. Um
olhar sobre as explanacdes destes sete tipos nos permitird ver a extensdo das realizagoes
jhanicas alcangadas pelos nobres discipulos. Nesta base, acederemos ao lugar que ocupa

o jhana mundano na antiga visao budista sobre o arahat, o individuo perfeito.

Sete Tipos de Discipulos

A tipologia sétupla original ¢ encontrada no Kitagiri Sutta do Majjhima Nikaya
(M.i, 477-79), e ¢é reformulada no Puggalaparniniatti do Abhidhamma Pitaka. Esta
tipologia classifica as pessoas nobres nos caminhos e frutos em sete tipos: [1] o devoto-
de-f¢, [2] o libertado pela fé, [3] a testemunha do corpo, [4] aquele libertado em ambas as
maneiras, [5] o devoto-da-verdade, [6] o que atingiu o entendimento, e [7] o libertado
pela sabedoria27. Os sete tipos podem ser divididos em trés grupos gerais, cada um
definido pela predominancia de uma faculdade espiritual particular. Os dois primeiros
tipos sdo governados pela predominéncia da fé, os dois do meio pela predominéancia da
concentragdo, ¢ os ultimos trés pela predominancia da sabedoria. Com relagdo a esta
divisdo, entretanto, certas qualificagdes terdo de ser feitas, enquanto prosseguimos com o

texto.

27 [1] Saddhanusari, [2] saddhavimutta, 3] kayasakkhi, [4] ubhatobhagavimutta, [5] dhammanusari, [6]
ditthipatta, e [7] pafifiavimutta.
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[1] O devoto-de-fé ¢ explicado no sutta da seguinte maneira:
Desta maneira, monges, uma pessoa nao atingiu com seu proprio corpo (mental)
aquelas libertagdes imateriais pacificas que transcendem a forma material; nem
teve suas impurezas destruidas, apds ver com sabedoria28. Mas, ele tem um certo
grau de fé no Tathagata, um certo grau de devogao a ele, e tem estas qualidades:
a faculdade da fé, da energia, da consciéncia atenta, da concentracdo, e da

sabedoria. Esta pessoa, monges, ¢ chamada de devoto-de-fé [M.1,479].

O Puggalapariniatti (p. 182) define o devoto-de-fé de um angulo diferente; como
um discipulo praticante pelo fruto de entrada na corrente, no qual a faculdade da fé ¢
predominante, ¢ que desenvolve a caminho nobre guiado pela fé. E adiciona que, quando
ele esta estabelecido no fruto, ele torna-se libertado pela fé. Embora o sutta exclua do
equipamento do devoto-de-fé a expressdo “niveis pacificos imateriais”, isto ¢, os quatro
jhanas imateriais, isto nada implica com relacdo a sua obtengdo dos quatro jhanas
mundanos inferiores. Parece que o devoto-de-fé pode ja ter atingido qualquer dos jhanas
sutis antes de alcangar o caminho, € pode também ser um praticante do puro insight

desprovido do jhana mundano.

[2] O libertado-pela-fé ¢ definido estrita e literalmente como o discipulo nobre nos
seis niveis intermediarios, do fruto de entrada-na-corrente ao caminho do arahato,
que ainda ndo atingiu os jhanas imateriais e tem uma predominancia da faculdade

da fé.

O Buddha explica o liberto-pela-fé da seguinte maneira:
Desta maneira, monges, uma pessoa nao atingiu com seu proprio corpo (mental)
aquelas libertagdes imateriais pacificas que transcendem a forma material; mas,
tendo visto com sabedoria, teve algumas de suas impurezas destruidas, e sua fé
no Tathagata estd instalada, profundamente enraizada, bem estabelecida. Esta

pessoa, monges, ¢ chamada o liberto pela fé [M.1, 478].

28 Os cancros (asava) sdo quatro poderosas impurezas que sustentam o samsara: desejo sensual, desejo pela
existéncia, visdes equivocadas e ignorancia.
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Como no caso do devoto-de-fé, o liberto-pela-fé, embora nao tendo os jhanas
imateriais, pode ainda ser um conquistador dos quatros jhanas mundanos assim como um
praticante do puro insight.

O Puggalapannatti afirma (pp. 184-85) que a pessoa liberta-pela-fé ¢ aquela que
entende as Quatro Verdades Nobres, viu e verificou por meio da sabedoria os
ensinamentos proclamados pelo Tathagata, e tendo visto com sabedoria, eliminou
algumas de suas impurezas. No entanto, ele ndo o fez com a mesma facilidade que o
ditthipatta, a pessoa com afinidade ao entendimento, cujo progresso ¢ mais facil devido a
sua sabedoria superior. O fato de o liberado pela fé ter destruido algumas de suas
impurezas implica que ele avancou além do primeiro caminho, mas ndo atingiu ainda o

fruto final, o fruto do arahato29.

[3] A testemunha-do-corpo ¢ um nobre discipulo nos seis niveis intermediarios, do
fruto da entrada-na-corrente até o caminho da arahato, o qual tem a predominancia da
faculdade da concentrag@o e pode obter os jhanas imateriais. O sutta explica:

E que pessoa, monges, ¢ uma testemunha-do-corpo? Entdo, monges, alguém
atingiu com seu proprio corpo (mental) aquelas libertagdes imateriais pacificas
que transcendem a forma material, e tendo visto com sabedoria, algumas de suas
impurezas sao destruidas. Esta pessoa, monges, ¢ chamada uma testemunha-do-
corpo [M.i, 478].

O Puggalapannatti (p. 184) oferece uma pequena variagdo nesta formulagdo,
substituindo “as oito libertagcdes” (atthavimokkha) pela expressdo do sutta “libertacdes
imateriais pacificas” (santa vimokkha aruppa). Estas oito libertacdes consistem em trés
conquistas meditativas pertencentes a esfera sutil (inclusa em todos os quatro jhanas
inferiores), os quatro jhanas imateriais, ¢ a cessagdo da percep¢ao e¢ da sensacdo
(sannavedayitanirodha) — o ultimo € uma conquista especial acessivel apenas para os

ndo-retornantes e arahats que tenham também dominado os oito jhanas30. A afirmagdo

29 O Visuddhimagga, entretanto, diz que os arahats, onde a fé ¢ predominante, também podem ser chamados
“libertos pela f&” (Vism. 659, PP. 770). Seu comentario salienta que essa afirmagdo ¢ feita apenas de maneira
figurativa, no sentido de que aqueles arahats atingem seus objetivos apos terem sidos libertos pela fé nos estagios
intermediarios. Literalmente, eles seriam “libertos pela sabedoria” (Vism.T.ii, 468).
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do Puggalapariniatti ndo significa que a obten¢do das oito libertacdes sejam necessarias
para se tornar um testemunha-do-corpo, ou que a obtencao das trés libertagdes inferiores
seja suficiente. O que ¢ tanto requisito como suficiente para qualificar-se como
testemunha-do-corpo ¢ a destrui¢ao parcial das impurezas junto com a obtencao de pelo
menos o mais inferior dos jhanas imateriais. Assim, o testemunha-do-corpo torna-se
quintuplo para aqueles que obtém qualquer dos quatro jhanas imateriais e aquele que

também obtém a cessagdo da percepcao e da sensacao.

[4] Aquele que ¢ liberto das duas maneiras ¢ um arahat que destruiu
completamente as impurezas e possui os atingimentos imateriais. Os comentarios
explicam o nome “liberto das duas maneiras” com significando “através do atingimento
imaterial ele € liberto do corpo material e através do caminho (do arahato) ele ¢ liberto do
corpo mental” (MA.ii, 131). O sutta define este tipo de discipulo assim:

E que pessoa, monges, ¢ liberado das duas maneiras? Assim, monges, alguém
atinge com seu proprio corpo (mental) aquelas libertagdes imateriais pacificas
que transcendem a forma material, e tendo visto com sabedoria, suas impurezas

sao destruidas. Esta pessoa, monges, ¢ chamado liberto das duas maneiras [M.1,

477].

O Puggalapaniatti (p.184) da basicamente a mesma foérmula, mas substitue
“libertagdes imateriais” por “as oito libertagdes”. O mesmo principio de interpretagao
aplicado a testemunha-do-corpo aplica-se aqui: a obtencdo de qualquer jhana imaterial,
mesmo o mais inferior, ¢ suficiente para qualificar uma pessoa como liberta-das-duas-
maneiras. Como o comentdrio ao Visuddhimagga diz: “Aquele que atingiu o arahato apds
obter mesmo um [jhana imaterial] ¢ liberto de ambas as maneiras” (Vism. T.ii, 466). Este
tipo torna-se quintuplo por aqueles que obtém o arahato depois de emergir de um ou
outro dos quatro jhanas imateriais, € por aquele que obtém o arahato depois de emergir

do atingimento da cessagdo (MA: iii, 131).

30 As primeiras trés emancipac¢des sdo: alguém possuindo forma material vé formas materiais; alguém ndo
percebendo formas materiais internamente vé formas materiais externamente; e alguém ¢ liberto da ideia do belo.
Elas s@o entendidas como variagdes dos jhanas obtidos com as cores kasinas. Para a obtencdo da cessacdo, veja PP.
824-833.
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[5] O devoto-a-verdade ¢ um discipulo no primeiro caminho, no qual a faculdade
de sabedoria ¢ predominante. O Buddha explica o devoto-a-verdade do seguinte modo:
Desta maneira, monges, uma pessoa nao atingiu com seu proprio corpo (mental)
aquelas libertagcdes imateriais pacificas que transcendem a forma material; nem,
apos ter visto com sabedoria, teve algumas de suas impurezas destruidas. Mas, os
ensinamentos proclamados pelo Tathagata sdo aceitos por ele através de mera
reflexdo, e ele tem estas qualidades — as faculdades da fé, energia, consciéncia
atenta, concentracdo e sabedoria. Esta pessoa, monges, ¢ chamada de devoto-a-

verdade [M.1, 479].

O Puggalapannatti (p.185) define o devoto-a-verdade como alguém praticando
para a realizagdo do fruto da entrada-na-corrente, na qual a qualidade da sabedoria ¢
predominante, ¢ que desenvolve o caminho guiado pela sabedoria. E adiciona que,
quando o devoto-a-verdade esta estabelecido no fruto de entrada-na-corrente, ele torna-se
alguém que estd afeito ao entendimento, o sexto tipo. O sutta e o Abhidhamma
novamente diferem com relagdo a €nfase, um acentuando a falta de jhanas imateriais, o
outro a estatura ariana. Presumivelmente, ele pode ter qualquer dos quatro jhanas sutis ou

ser um praticante do puro insight sem qualquer jhana mundano.

[6] Aquele afeito ao entendimento ¢ um nobre discipulo nos seis niveis
intermediarios, que carece dos jhanas imateriais € tem uma predominancia da faculdade
da sabedoria. O Buddha explica:

E que pessoa, monges, ¢ aquele afeito ao entendimento? Entdo, monges, alguém
ndo alcangou com seu proprio corpo mental as libertagdes imateriais pacificas
que transcendem a forma material, mas tendo visto com sabedoria algumas de
suas impurezas sdo destruidas, e os ensinamentos proclamados pelo Tathagata
foram vistos e verificados por ele com sabedoria. Esta pessoa, monges, ¢

chamada aquele afeito ao entendimento [M.1, 478].

O Puggalapaniiatti (p.185) define aquele afeito ao entendimento como a pessoa

que entende as Quatro Verdades Nobres, viu e verificou por meio da sabedoria os
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ensinamentos proclamados pelo Tathagata, e tendo visto com sabedoria eliminou
algumas de suas impurezas. Ele ¢ entdo a “contrapartida da sabedoria” daquele libertado
pela fé, mas progride mais facilmente do que o ultimo devido a sabedoria mais agucada.
Como sua contrapartida, ele pode possuir qualquer dos quatro jhanas mundanos, ou pode

ser um praticante do puro insight.

[7] Aquele libertado pela sabedoria ¢ um arahat que ndo obtém os atingimentos
imateriais. Nas palavras do sutta:

E que pessoa, monges, ¢ aquela libertada pela sabedoria? Entdo, monges, alguém

que ndo atingiu com seu proprio corpo (mental) aquelas libertagdes pacificas

imateriais que transcendem a forma material, mas tendo visto com sabedoria,

suas impurezas sao destruidas. Esta pessoa, monges, ¢ chamada aquela libertada

pela sabedoria [M.1, 477-78].

A defini¢do do Puggalapanniatti (p.185) apenas substitue “libertagdes imateriais”
por “as oito libertagdes”. Apesar destes arahats ndo alcangcarem os jhanas imateriais, €
perfeitamente possivel para eles conseguirem os jhanas inferiores. O comentério ao sutta,
de fato, afirma que aquele liberto pela sabedoria ¢ quintuplo pelo modo do praticante do
puro (seco)-insight e quadruplo para os que alcancam o arahato apds emergirem dos
quatro jhanas.

Deve-se notar que aquele liberto pela sabedoria € contraposto ndo com aquele
liberto pela fé, mas com aquele liberto de ambas as maneiras. O que separa os dois tipos
de arahats ¢ a auséncia ou posse dos quatro jhanas imateriais e a conquista da cessacao. A
pessoa liberta pela fé se encontra nos seis niveis intermedidrios de santidade, ndo no nivel
de arahat. Quando ele se torna arahat, faltando os jhanas imateriais, ele se torna aquele
liberto pela sabedoria mesmo que a fé, em vez de sabedoria, seja sua faculdade
predominante. Similarmente, um meditante com predominancia da concentragdo que
possui os atingimentos imateriais serd ainda liberto das duas maneiras mesmo se
sabedoria, em vez de concentragdo, esteja em primeiro entre suas capacidades espirituais,

como foi o caso do veneravel Sariputta.
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Jhana e o Arahat

Do ponto de vista de sua estatura espiritual, os sete tipos de pessoas nobres podem
ser divididos em trés categorias. A primeira, que inclui o devoto-da-fé e o devoto-a-
verdade, consiste naqueles no caminho da entrada-na-corrente, o primeiro dos oito
individuos nobres. A segunda categoria, incluindo aquele liberto pela fé, a testemunha-
do-corpo e o afeito ao entendimento, consiste daqueles nos seis niveis intermedidrios,
desde aquele que entra na corrente até o que entra no caminho do arahato. A terceira
categoria, incluindo o liberto das duas maneiras e o liberto pela sabedoria, consiste
apenas de arahats31.

O ubhatobhagavimutta, “aquele liberto em ambas maneiras”, e o panniavimutta
“aquele liberto pela sabedoria”, formam os térmos de uma tipologia dupla de arahats
distintos com base em suas realizagdes dos jhanas. O arahat ubhatobhagavimutta
experiencia em sua propria pessoa as “libertagdes pacificas” da esfera imaterial; ao arahat
pannavimutta falta esta plena experiéncia dos jhanas imateriais. Cada um destes dois
tipos, segundo os comentarios, novamente torna-se quintulo — o ubhatobhagavimutta
pelo modo daqueles que possuem os quatro ascendentes jhanas imateriais € o atingimento
da cessagdo, o pannavimutta pelo modo daqueles que atingem o arahato apds emergirem
de um dos quatro jhanas materiais-sutis, € o0 meditante do puro(seco)-insight cujo insight
nao tem o suporte do jhana mundano.

A possibilidade de atingir o caminho supramundano sem possuir o jhana mundano
tem sido questionada por alguns estudiosos Theravada, mas o Visuddhimagga admite
claramente esta possibilidade, quando distingue entre o caminho surgido no meditante do
puro insight e o caminho surgido naquele que possui o jhana, mas ndo o usa para o
insight (Vism. 666-67; PP.779). A evidéncia textual de que pode haver arahats sem o
jhana mundano ¢ encontrado no Susima Sutta (S.ii, 199-23) juntamente com seus
comentarios. Quando os monges no sutta sdo perguntados como eles podem ser arahats
sem possuirem os poderes supramundanos ou os atingimentos imateriais, eles respondem:

“Nos somos libertos pela sabedoria” (panriavimutta kho mayam). O comentario interpreta

31 Deve-se observar que o Kitagiri Sutta ndo menciona em sua tipologia o discipulo no primeiro caminho que
ganha os jhanas imateriais. Vism. T. (ii, 466) afirma que ele deveria ser considerado ou um devoto-da-fé ou um
devoto-a-verdade, e como frui¢do final seria aquele liberto das duas maneiras.
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esta resposta desta maneira: “Nos somos contemplativos, meditantes do puro(seco)-
insight, libertos pela sabedoria apenas” (Mayam nijjhanaka sukkhavipassaka
paniiamatten’eva vimutta ti, SA.ii, 117). O comentario também afirma que o Buddha deu
sua longa dissertacdo sobre o insight no sutta “para mostrar o surgimento do
conhecimento mesmo sem concentragao” (vina  pi samadhimevam
Aanuppattidassanattham, SA.ii, 117). O subcomentario esclarece esta questdo pela
explicagdo de que “mesmo sem concentracdo” significa “mesmo sem concentracao
anteriormente conseguida alcancando o marco da serenidade” (samathalakkhanappattam
purimasiddhamvina pi samadhin ti), acrescentando que isto ¢ dito em referéncia aquele
que faz do insight seu veiculo (ST.ii, 125).

Em contraste aos arahats pannavimutta, aqueles arahats que sdo
ubhatobhagavimutta gozam de uma libertagdo dupla. Através de sua maestria sobre os
atingimentos sem-forma, eles sdo libertos do corpo material (rupakaya), capazes de
permanecer nesta vida em meditagdes correspondentes aos planos imateriais de
existéncia; através de suas conquistas do arahato eles sdo libertos do corpo mental
(namakaya), presentemente livres de todas as impurezas e seguros da emancipacao final
do futuro vir-a-ser. Os arahats parifiavimutta apenas possuem a segunda destas duas
libertagdes.

A libertacdo dupla do arahat ubhatobhagavimutta nao deve ser confundida com
outra libertacdo dupla frequentemente mencionada nos suttas em conexao com o arahato.
Este segundo par de libertagdes, chamado cetovimutti panriavimutti, “libertacdo da mente,
libertagdo pela sabedoria”, ¢ compartilhado por todos os arahats. Isto aparece na
passagem que descreve o arahato: “Com a destrui¢do dos cancros ele aqui e agora entra e
permanece na libertacdo da mente, libertacdo pela sabedoria sem cancros,, tendo
realizado isto por si mesmo com conhecimento direto”. Que esta libertagdo dupla
pertence aos arahats pannavimutta, assim como aqueles que sdo ubhatobhagavimutta, é
esclarecido pelo Putta Sutta, onde uma passagem ¢ usada para dois tipos de arahats

chamados “recluso do 16tus branco” e “recluso do 16tus vermelho’:

Como, monges, ¢ uma pessoa reclusa do 16tus branco (samanapundarika)?

Aqui, monges, com a destrui¢do das impurezas, um monge, aqui € agora,
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entra e permanece na libertagdo da mente desprovida de impurezas,
libertagdo pela sabedoria, tendo realizado-o para si mesmo com
conhecimento direto. Ainda assim, ele ndo permanece experienciando as
oito libertacdes com seu corpo. Assim, monges, uma pessoa ¢ um recluso

do 16tus branco.

E como, monges, ¢ uma pessoa reclusa do lotus vermelho
(samanapaduma)? Aqui, monges, com a destruicdo das impurezas, um
monge aqui € agora entra € permanece na libertagcdo da mente desprovida de
impurezas, libertacao pela sabedoria, tendo realizado-o para si mesmo, com
conhecimento direto. E ele permanece experienciando as oito libertagcdes
com seu corpo. Assim, monges, uma pessoa ¢ um recluso do 16tus vermelho
[A.ii, 87].

Uma vez que a descricdo destes dois tipos coincide com aquela do
pannavimutta € ubhatobhagavimutta, os dois pares podem ser identificados, o recluso do
lo6tus branco com o pannavimutta, o recluso do 16tus vermelho com o
ubhatobhagavimutta. No entanto, o arahat parnfiavimutta, embora nao possua a
experiéncia das oito libertagdes, ainda tem ambas libertacdo da mente e libertacdo pela
sabedoria.

Quando libertacdo da mente e libertacao pela sabedoria estao juntas e descritas
como “desprovidas de cancros” (anasava), elas podem ser consideradas como
indicadoras de dois aspectos da libertagdo do arahat. Libertacdo da mente significa o
alivio da cobica de sua mente e seus maleficios associados; a libertacdo pela sabedoria
significa o alivio da ignorancia: “Com o desaparecimento da luxuria, ha a libertacdo da
mente; com o desaparecimento da ignorancia ha libertagao pela sabedoria” (A.i, 61). “Na
medida em que assim ele vé€ e entende, assim sua mente ¢ liberta da impureza do desejo
sensual, da impureza da existéncia, da impureza da ignorancia” (M.i, 183-84) - aqui o
alivio das duas primeiras impurezas pode ser entendido como a libertagdo da mente, o
alivio da impureza da ignorincia como libertacio pela sabedoria. Nos comentérios
“libertacdo da mente” ¢ identificado com o fator concentracdo na fruicao do atingimento

do arahato; a o alivio “libertacao pela sabedoria” com o fator sabedoria.
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Uma vez que cada arahat atinge o arahato através do Nobre Caminho Octuplo,
ele deve ter conseguido alcangar o jhana supramundano na forma da concentragdo
correta, o oitavo fator do caminho, definidos como os quatro jhanas. Este jhana
permanece com ele como a concentracdo na fruicdo do atingimento do arahato, que
ocorre no nivel do jhana supramundano correspondendo aquele de seu caminho. Assim,
ele sempre permanece de posse de no minimo o jhana supramundano da fruigdo,
chamado de “libertacdo da mente desprovida de impurezas”. No entretanto, esta
consideracao nao se refere a seus alcancamentos mundanos, requerendo que cada arahat
possua o jhana mundano.

Apesar do Budismo antigo reconhecer a possibilidade do arahato de pura
visdo, prevalece a atitude de que ainda assim, jhanas sdo atributos desejaveis num arahat.
Sao de valor ndo apenas antes do atingimento derradeiro, com uma base para o insight,
mas mantém seu valor mesmo depois. O valor do jhana no estdgio do arahato, quando
todo o treinamento espiritual foi completado, ¢ duplo. Um se refere a experiéncia interior
do arahat, o outro seu valor externo como um representante do ensinamento do Buddha.

No aspecto da experiéncia interior, os jhanas sdo valorizados por prover o
arahat com um “estado abencoado aqui e agora” (ditthadhammasukhavihara). Os suttas
frequentemente mostram arahats alcangando o jhana, ¢ o proprio Buddha declara os
quatro jhanas como sendo figurativamente um tipo de Nibbana nesta vida presente (A.iv.
453-54). Com relacdo a niveis e fatores nao ha diferenca entre os jhanas mundanos de um
arahat e aqueles de um nao-arahat. A diferenca se refere as suas fungdes. Para nao-
arahats os jhanas mundanos constituem kamma saudavel; eles sdo agdes com potencial
para produzir resultados, para precipitar o renascimento num reino de existéncia
correspondente. Mas no caso do arahat, o jhana ndo produz kamma. Uma vez que ele
erradicou a ignorancia e a cobica, as raizes do kamma, suas a¢des ndo deixam residuos;
elas ndo tém a capacidade de gerar resultados. Para ele a consciéncia jhanica ¢
meramente uma consciéncia funcional que vem e vai, ¢ uma vez ido desaparece sem
nenhum vestigio.

O valor dos jhanas, no entanto, estende-se para além dos confinamentos da
experiéncia pessoal do arahat, para testemunhar a eficacia dos ensinamentos do Buddha.

Os jhanas sdo vistos como ornamentos do arahat, testemunhos da realizagdo de uma
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pessoa espiritualmente perfeita, e da eficacia dos ensinamentos que ele segue. Um monge
de valor ¢ capaz de “conseguir quando desejar, sem problema ou dificuldade, os quatro
jhanas relacionados a consciéncia superior, um abengoado permanecer aqui e agora”.
Esta habilidade de conseguir os jhanas quando quiser ¢ uma “qualidade que torna um
monge um anciao”. Quando acompanhada de diversas outras conquistas espirituais ¢ uma
qualidade essencial do “recluso grato a reclusdo”, e de um monge que pode mover-se sem
obstru¢des nas quatro diregdes. Ter pronto acesso aos quatro jhanas faz um ancido
querido e agradavel, respeitado e estimado pelos seus colegas monges. Facilidade em
conseguir os jhanas ¢ uma das oito qualidades de um monge inteiramente inspirador
(samantapasadika bhikkhu), perfeito em todos os aspectos; ¢ também uma das onze
fundagdes da fé (saddha pada). E significante que em todas estas listas de qualidades, o
ultimo item € sempre o alcangamento do arahato, “a libertagdo da mente sem impurezas,
libertacao pela sabedoria”, mostrando que todas as qualidades desejaveis em um bhikkhu
culminam no arahato32.

Quanto maior o grau de maestria sobre os atingimentos meditativos, maior ¢ a
estima na qual o monge arahato ¢ colocado, e mais merecedor de elogio suas conquistas
sao consideradas. Assim, o Buddha diz do arahat ubhatobhagavimutta: ‘“Nao ha
libertagao, mais alta e mais excelente que esta libertagao nas duas maneiras” (D.ii, 71).

O mais alto respeito vai para aqueles monges que possuem nao apenas a
libertacao nas duas maneiras, mas também os seis abhififias ou “super-conhecimentos”: o
exercicio de poderes psiquicos, o ouvido divino, a habilidade de ler as mentes dos outros,
a lembranca de vidas passadas, o conhecimento da morte e renascimento dos seres, € 0
conhecimento da libertagdo final. O Buddha declara que um monge possuidor dos seis
abhifinas ¢ merecedor de presentes e hospitalidade, merecedor de oferendas e saudagdes
reverenciosas, um supremo campo de méritos para o mundo (A.iii, 280-81). No periodo
ap6s a morte do Buddha, o que qualificava um monge a guiar outros era sua posse de dez
qualidades: virtude moral, aprendizado, contentamento, maestria sobre os quatro jhanas,
os cinco abhirinas mundanos e a conquista da libertacdo da mente desprovida de
impurezas, a libertacdo pela sabedoria (M.iii, 11-12). Talvez seja porque foi exaltado

pelo Buddha por sua facilidade nos alcangamentos meditativos e nos abhiniias, que o

32 As referéncias sdo: A.ii, 23; 111,131, 135, 114; iv, 314-15; v.337.
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venerdvel Mahakassapa assumiu a presidéncia o primeiro grande Conselho Budista
conduzido em Rajagaha depois da morte do Buddha.

A graduacao na veneragdo dada aos arahats com base em suas conquistas
espirituais mundanas implica algo a respeito do sistema de valores nos primoérdios do
Budismo, que frequentemente ndo ¢ reconhecido. Ele sugere que apesar de a libertagao
final poder ser o ultimo e mais importante valor, ela ndo ¢ o Unico valor no dominio
espiritual. Juntamente com ela, como adornos em vez de alternativas, se coloca a
maestria sobre a extensdo da mente e a maestria sobre a esfera do cognoscivel. A
primeira ¢ conseguida pela conquista dos oito jhanas mundanos, ¢ a segunda pela
conquista dos abhiniias. Juntas, a libertacdo final adornada com esta dupla maestria ¢

valorizada como a mais alta e mais desejada maneira de realizar o objetivo ultimo.

74



Sobre o Autor

Mahatera Henepola Gunaratana foi ordenado monge budista em Kandy, Sri
Lanka, em 1947, e recebeu sua educa¢do no Vidyalankara College e no Buddhist
Missionary College, em Colombo. Trabalhou por cinco anos como missionario budista
com os Harijans (os Intocaveis) na India, e por dez anos no Budddhist Missionary
Society, em Kuala Lumpur, Malasia. Em 1968, veio para os Estados Unidos para servir
como secretario geral do Buddhist Vihara Society, no Washington Buddhist Vihara. Em
1980, foi eleito presidente da referida Sociedade. Recebeu o PhD do American
University, e desde 1973 ¢ o Capeldao budista da American University. Atualmente ¢
diretor do Bhavana Meditation Centre em West Virginia, no Shenandoah Valley, a 100
milhas de Washington, D.C.

75



