
  
    INTRODUÇÃO


    Ao longo da história da humanidade, a religião tem exercido forte influência sobre a vida dos seres humanos, estando presente, sob variadas formas e manifestações, em todas as sociedades historicamente estudadas. Os campos arqueológicos acusam vestígios claros de símbolos e cerimônias religiosas já nas primeiras sociedades pesquisadas. Essa presença constante da religião através da história até os dias atuais tem demonstrado sua influência na forma como as pessoas entendem a sua função perante a sociedade e como percebem o propósito das suas próprias vidas.


    No seu estudo sobre as religiões, Max Weber manifestou o entendimento de que as religiões não são necessariamente forças conservadoras. Para Weber, os movimentos inspirados na religião muitas vezes geram transformações sociais impressionantes. Em A Ética protestante e espírito do capitalismo, por exemplo, Weber explicou como o protestantismo serviu como fonte para a mentalidade capitalista presente no Ocidente moderno.


    Neste sentido, Giddens (2005, p. 432) explica que os escritos de Weber sobre a religião diferem dos de Durkheim e de Marx, primeiramente porque relacionam a religião com a transformação social, um ponto ao qual Durkheim havia dado pouca atenção; em segundo, porque Weber argumenta que a religião não é necessariamente uma força conservadora como sustenta Marx; ao contrário, para Weber, movimentos inspirados na religião muitas vezes geram transformações sociais impressionantes.


    Em contrapartida, Marx, Durkheim e Weber compartilhavam da visão de que um processo de secularização, em que a religião perderia sua influência sobre as diversas esferas da vida social, certamente ocorreria à medida que as sociedades se modernizassem e passassem a depender mais da ciência e da tecnologia para controlar e explicar o mundo social (GIDDENS, 2005, p. 437). Como explicariam eles a proliferação das tradições pentecostais no mundo contemporâneo?


    Estariam as religiões perdendo força diante da modernidade, como previram Marx, Durkheim e Weber, entre outros autores que contribuíram para a teoria da secularização1 ou estamos diante justamente do contrário, em que as inseguranças decorrentes da modernidade (GIDDENS, 2005; BECK, 1998) fazem as pessoas buscarem nas religiões, nas terapias, nos livros de auto-ajuda, assim como nas drogas, no alcoolismo, na violência, as alternativas para viverem em uma sociedade de risco; ou vão parar em hospícios e presídios (FOUCAULT, 1987)? Para Berger (2000), o mundo contemporâneo “é tão ferozmente religioso quanto antes, e até mais em certos lugares”.


    Estaria o budismo sendo beneficiado por esse fenômeno nos tempos atuais (TRAINOR, 2007) ou estaria sofrendo o risco de extinção em meio a um processo de secularização, deixando de alcançar um público suficientemente representativo, já que é uma “religião para poucos”? E, no Brasil, quais são as chances do chamado “budismo verde-amarelo” (USARSKI, 2004)? Estaria ele em declínio, “mal-sucedido” no país pelo fato de não estar sendo seguido pelos descendentes dos imigrantes asiáticos (USARSKI, 2004)?


    O budismo, para Weber, é uma das principais religiões do mundo (WEBER, 1967, p. 234), uma religião que pertence ao “tipo-ideal” de “renúncia contemplativa”, de “religiosidade emocional massiva”, “gnóstica”, distinguindo-se das religiões de “tipo-ideal racional” (WEBER, 1967, p. 237).


    De fato, religiões tidas por Weber (1967, p. 237) como pertencentes ao “tipo-ideal” racional, tais como o judaísmo, o cristianismo e o islamismo, diferem-se por possuírem uma dimensão profética tradicionalmente direcionada pela razão, por meio da leitura dos textos sagrados, e para promoção da justiça social, através de atuação direta no mundo.


    O budismo asiático inicial é caracterizado pela liberação espiritual individual, não pela promoção de justiça social, ainda que Buda tenha dado conselhos sociais e se oposto ao regime de castas na Índia antiga. A busca pela salvação no budismo se difere por não estar centralizada na razão, mas sim em métodos espirituais “mágicos” ou “de salvação”, como a meditação e as preces (WEBER, 1967, p. 237). Weber não quer dizer com isso tratar-se o budismo de uma religião que ignorava totalmente o processo racional, porém, para esse autor, a razão utilizada nos estudos do dharma2 convive com os rituais “gnósticos”, “mágicos”, “emocionais”, da meditação e das preces, fundamentais para se alcançar o nirvana (gnose).3


    Weber, entretanto, não chegou a presenciar a expansão do budismo engajado no Ocidente,4 impulsionado pelos efeitos da globalização, e o seu consequente diálogo com o cristianismo, com a ciência, com a psicologia e a psiquiatria ocidentais, o que trouxe inúmeras contribuições e interlocuções para ambos os lados. Um dos mais interessantes frutos da sua chegada ao Ocidente, entretanto, talvez tenha sido a manifestação de um engajamento social budista de forma organizada, que vem sendo denominado de “budismo engajado”.


    Parte dos autores pesquisados (Robert Thurman, Thich Nhat Hanh, Sulak Sivaraka) diz que o budismo sempre foi engajado, desde os tempos do Buda, tendo em vista que ele mesmo interviu em guerras, deu conselhos econômicos e sociais a reis e aos seus súditos (POWERS, 2000, p. 232). Segundo Hanh, todo o budismo é naturalmente engajado (HANH, 2008). Ao se utilizar o termo “budismo engajado” neste estudo, entretanto, adota-se a posição da corrente majoritária de autores que se referem ao fenômeno contemporâneo, iniciado como decorrência da modernidade, do colonialismo, da invasão estrangeira na Ásia, das guerras mundiais, da ocidentalização, da opressão, da injustiça social, da pobreza e desigualdade social que obrigaram os budistas a se organizarem em grupos para intervir em conformidade com os preceitos budistas no âmbito social, seja como forma de prática espiritual, seja para transformação social, seja para preservação ou promoção do budismo, ou por todos estes fatores reunidos (KING, 2006).


    O budismo sempre teve a capacidade de ser uma religião missionária, por causa da sua adaptabilidade e flexibilidade frente às mais diversas culturas, fato que decorre da sua ênfase na impermanência e na vacuidade. Ao chegar à China, por exemplo, o budismo mahayana (proveniente da Índia) absorveu características do taoísmo chinês, dando origem ao Chan/Zen. Chegando ao Tibete, o budismo acolheu características do Bon, religião nativa do Tibete, originando o budismo tântrico vajrayana. Ao chegar ao Ocidente, o budismo naturalmente colheu características do judaísmo, do cristianismo e do islamismo, o que se refletiu em uma ampliação do seu caráter de engajamento social (QUEEN, 2000a, p. 2).


    Esse engajamento social, entretanto, incorporou práticas budistas milenares como a meditação direcionada à promoção da bondade, da amorosidade e da compaixão, além da ênfase na busca da felicidade, por meios que não estão ligados necessariamente ao enriquecimento material, ao profissionalismo ou à inserção social; mas, sim, a uma vida de forte inserção e participação comunitária, por meio da simplicidade, da renúncia e de autocontentamento. O ideal da vida monástica permeia os valores sociais budistas. Além disso, dentre os praticantes brasileiros, vive-se a promoção do trabalho comunitário sem remuneração, mas sim, com base no que o budismo chama de mérito.5


    No Brasil, existem 243 espaços de prática budista cadastrados no site budista nacional “dharmanet”, nos quais são realizadas as práticas espirituais de meditação, preces, estudos e retiros. Ao longo da última década, entretanto, alguns centros budistas passaram a organizar atividades voltadas não apenas para a meditação, preces e retiros (classificados por Weber com o termo “gnose”), mas, também uma atuação de “tipo-ideal” racional, por meio de projetos sociais budistas direcionados para “este mundo”.


    Esse engajamento budista no mundo abrange projetos direcionados para diversos públicos leigos, incluindo atividades que partem da atuação em comunidades em situação de vulnerabilidade social, até a promoção de eventos que favoreçam os diálogos com o meio científico e com o Poder Público. Essas diligências incluem palestras no meio empresarial, programas de televisão e rádio e organização de eventos internacionais, com vistas à arrecadação de recursos para fins culturais e religiosos de âmbito internacional (como o Relics Tour 2008) e por trabalhos sociais em zonas de alto índice de criminalidade e em casas de cumprimento de medidas socioeducativas.


    Em todas essas atividades, o engajamento budista se caracteriza pela presença marcante do dharma nas ações sociais, seja nos fundamentos e na lógica que orienta a organização dos projetos; a chamada ética social budista; seja por intermédio de palestras em que os ensinamentos do Buda são adaptados para a realidade contemporânea.


    Ao organizar o seu engajamento social, os centros budistas brasileiros ingressam em um campo já trilhado por outras instituições budistas existentes em outros países. No Reino Unido, em 1983, foi criado o NEB (Network of Engaged Buddhism-UK), uma instituição que reúne budistas engajados que pertencem a organizações como o Partido Verde inglês e a outras instituições, que trabalham pela paz ou pelo meio ambiente. O objetivo declarado deste grupo é o de promover pressão para que ocorram oportunidades de transformação pessoal e social no Reino Unido e em outras partes do mundo. Na Alemanha, o movimento NEB foi criado em 1993 e, dentre suas atividades, encontram-se inúmeros projetos envolvendo apoio emergencial e para reconstrução do sudoeste da Ásia.


    Compõem o problema de pesquisa os aspectos históricos e conceituais do “budismo engajado”, se ele representa um novo budismo (ou uma reforma budista), em que se difere do budismo engajado praticado em outros países, se ele rompe com a configuração tradicional do budismo de ser uma religião de “renúncia contemplativa do mundo” (WEBER, 1967). Procurou-se identificar os resultados qualitativos do engajamento budista no Brasil, sua adaptabilidade à cultura brasileira e se o engajamento social e político budista representa uma alternativa ou meio eficaz para promoção social.


    O engajamento social budista está baseado em uma teoria social budista e na ideia da construção de uma cultura de paz. A cultura de paz está enraizada na noção de que, a partir do estabelecimento de ações pessoais favoráveis em relação aos outros seres, surge a felicidade no plano pessoal. Em contrapartida, o exercício de ações hostis em relação aos outros seres impede a construção de uma civilização pacífica. Segundo a noção budista de cultura de paz, nenhum ato corrupto e agressivo constrói relações positivas e, portanto, não gera felicidade e segurança. Consequentemente, não produzirá uma cultura sustentável, não importando a quantidade de poder que possua a sua disposição (SAMTEN, 2004).


    Diante do atual contexto social, questiona-se se o dharma – pautado em ética, compaixão, meditação, amorosidade, bondade e equanimidade – consegue efetivamente se desenvolver em uma sociedade individualista orientada pela competição. Não se deve descartar a hipótese de que o budismo, em verdade, estaria ameaçado em meio a uma época em que, como dizia Karl Marx, “tudo o que é sólido se desmancha no ar”.


    Para responder às questões propostas, este livro apresenta, por um lado, uma ampla pesquisa bibliográfica sobre o budismo engajado, compreendendo a teoria social budista aplicada em outros países e o encontro dessa linha teórica com o pensamento de autores e escolas da teoria sociológica contemporânea. Paralelamente, este trabalho buscou subsídios em uma pesquisa de campo desenvolvida ao longo de três anos (entre 2007 e 2010), período em que o autor viveu na comunidade rural budista do Centro de Estudos Budistas Bodisatva (CEBB) em Viamão, RS, e acompanhou a vida comunitária e os projetos sociais budistas.


    O CEBB é a instituição com maior número de espaços de prática budista no país com um total de 22 dos 243 existentes no território nacional,6 o que tende a torná-lo uma instituição bastante representativa do budismo brasileiro. Além disso, o CEBB possui engajamento social budista, o que contribui com elementos de campo e etnográficos.


    Das obras de Max Weber, retiraram-se três aspectos fundamentais que são utilizados por servirem como referência para auxiliar na compreensão do fenômeno do budismo engajado e dos seus efeitos para preservação e promoção da religião budista. A questão weberiana acerca das relações entre a religião e a ética intramundana constitui o pano de fundo deste estudo.


    Nesse sentido, o primeiro aspecto importante é o conceito e as características do budismo apresentadas por Weber em sua obra A Religião da Índia: sociologia do hinduísmo e do budismo (WEBER, 1967); a segunda, diz respeito aos três fundamentos de legitimidade dos líderes: a autoridade da tradição, a autoridade dos dons pessoais e extraordinários de um indivíduo (carisma) e o estatuto legal (LOCHE, 1999), buscando-se identificar em qual tipo se encontram os dirigentes budistas. E, a terceira, diz respeito ao “grau de validade empírica das normas” (o dharma, ensinamento do Buda, visto como lei para os budistas), ou seja, o seu “peso na prática” para “orientar ações” humanas contínuas, “seja como obrigações, seja como modelos de conduta” (DULCE, 1991, p. 219) em projetos sociais budistas.


    Os resultados encontrados não são definitivos, pois as mudanças existentes nas comunidades budistas são muito intensas e surpreendentes, sendo que o próprio budismo engajado tem poucas décadas de existência no país.


    Justifica-se a escolha do presente tema por acreditar-se que o diálogo entre o Oriente e Ocidente, assim como entre as religiões orientais e o Ocidente e suas religiões, pode promover uma série de conhecimentos e soluções “gnósticas” relevantes para a humanidade, nestes tempos de incertezas.


    De acordo com os autores do budismo engajado (JONES, 2003; LOY, 2003), nos países industrializados existe hoje crescente compreensão de que os bens materiais não são suficientes para promover a paz interna, tampouco a paz social. Tal raciocínio possui relação estreita com a corrente da modernização reflexiva, que sustenta que a humanidade está refletindo sobre as vantagens e desvantagens da modernidade e buscando novos caminhos que sejam condizentes com a sustentabilidade ambiental (BECK, 1998).


    Martin Luther King Jr., após estudar os livros do monge budista Thich Nhat Hanh, afirmou que, se as ideias do monge viessem a ser aplicadas no Ocidente, construiriam um monumento à irmandade, ao ecumenismo e à humanidade internacionais. Já Albert Einstein previu que o budismo seria “a religião cósmica do futuro” (HUNT-PERRY; FINE, 2000, p. 43). São questões ainda hoje vivas e de difícil resposta, porém existem indicações sobre os rumos e futuro do budismo, tratadas no presente estudo.


    Convém salientar que, no meio acadêmico, o budismo ainda não foi suficientemente pesquisado. A questão weberiana precisa ser retomada para identificar se o budismo nos tempos atuais continua pertencendo ao tipo-ideal de renúncia contemplativa do mundo ou se passou a assumir uma feição destinada à atuação “neste mundo”. Há uma literatura considerável no campo da sociologia latino-americana sobre o fenômeno religioso em si, mas não sobre o budismo e a sua inserção no Brasil. O interesse acadêmico, apenas nas últimas décadas, ganhou certa relevância no país, havendo escassa pesquisa, se comparada com a Europa e os E.U.A. (USARSKI, 2006).


    Ademais, é importante que as ciências sociais, mais especificamente a sociologia da religião, trate da presença do budismo engajado no país e, principalmente, dos seus efeitos na sociedade brasileira. Segundo Steil, Genz e Alves (2006, p. 5), a presença do budismo no Brasil, ainda que pequena percentualmente, possui significativo impacto sobre o campo brasileiro. Para Usarski (2002), o budismo dificilmente será um fenômeno de massa no Brasil, mas poderá exercer influências na sociedade como um todo. A valorização do budismo é reconhecidamente feita por pessoas que pertencem aos segmentos sócio-econômicos mais altos (SOARES, 2006, p. 16).


    No tocante à metodologia do estudo, este trabalho segue a linha do que Boaventura de Souza Santos denomina de “ecologia de saberes”, constituindo-se por uma concepção metodológica que parte da premissa de que existe uma diversidade epistemológica no mundo, devendo-se reconhecer a existência de uma pluralidade de formas de conhecimento. Ele propõe que a utilização dos pressupostos e procedimentos das ciências naturais e do pensamento ocidental seja apenas uma das formas de conhecimento. Deve-se utilizar também a subjetividade e a experiência adquirida ao longo de séculos pela humanidade, tanto no Ocidente como no Oriente, sob pena de um imenso “desperdício da experiência”. Segundo Santos (2004, p. 778-9), “a compreensão do mundo excede em muito a compreensão ocidental do mundo”. Valendo-se de tais premissas, esta pesquisa utiliza não apenas autores ocidentais e acadêmicos, mas também autores orientais, inclusive monges e líderes budistas como Thich Nhat Hanh, Dalai Lama, Sulak Sivaraksa, dentre outros, cujas obras trouxeram importantes contribuições para este livro.


    A metodologia também se caracteriza pela presença de “pesquisa-participativa”, pois, além de viver ao longo de três anos na comunidade rural do Centro de Estudos Budistas Bodisatva em Viamão, período em que foi realizado o estudo de campo, o autor também acompanhou os projetos budistas, além de participar de retiros espirituais e auxiliar na organização do evento Relic Tour no ano de 2008.


    Este trabalho encontra-se estruturado em seis capítulos. O primeiro trata da história social do budismo e do budismo engajado, das características do budismo contemporâneo, do risco vivido pelo budismo nos países asiáticos hoje e da atualidade do conceito weberiano de budismo nos dias atuais. Neste primeiro capítulo, procura-se responder duas das questões do problema de pesquisa de forma ainda parcial, quais sejam, se o budismo engajado representa uma nova face do budismo ou reforma budista e, neste sentido, se o conceito weberiano de budismo ainda hoje é válido e em que medida. Busca responder também se o budismo se encontra em risco de extinção, se ele tende a se manter de forma sustentável ou se tende a expandir-se no mundo.


    No segundo capítulo, trata-se do budismo engajado, demonstrando a forma como se expandiu e se adaptou no Ocidente, procurando também responder a questões do problema de pesquisa, tais como o conceito e as características do budismo engajado, retomando a questão sobre se o budismo engajado representa um novo budismo. O capítulo apresenta, ainda, a ética social budista que norteia os projetos sociais budistas e sua interlocução com algumas escolas da sociologia contemporânea.


    O terceiro capítulo tratará do budismo engajado no Brasil, com dados sobre a realidade social das religiões no país. Sobre o budismo propriamente, apresenta breve história do budismo no Brasil. Procura responder os motivos que levam os brasileiros a procurar o budismo, se seria em decorrência das consequências da modernidade, da sociedade de risco, pelo carisma das lideranças, etc.


    O quarto capítulo trata da questão social brasileira e das particularidades dos projetos sociais budistas, visando demonstrar se são capazes de representar uma alternativa viável para as políticas públicas sociais do país.


    O quinto capítulo aborda a questão da metodologia de pesquisa e do estudo de caso do Centro de Estudos Budistas Bodisatva (CEBB), procurando demonstrar os métodos utilizados e as principais características do centro budista onde ocorreu a pesquisa de campo.


    O sexto capítulo é dedicado ao estudo de caso. Verifica-se como ocorre o engajamento social do Centro de Estudos Budistas, retomando várias questões tratadas nos capítulos anteriores. Para tanto, são utilizadas atas de reuniões de budistas engajados, material coletado nos sites do CEBB na internet, observação de campo, entrevistas jornalísticas e conversas com o Lama Padma Samten. O material auxilia a confirmar ou não as hipóteses teoricamente tratadas ao longo do livro, situando o caso estudado no contexto mais amplo do budismo engajado no mundo.


    O sexto capítulo é seguido pelas conclusões resultantes da pesquisa, retomando-se os temas tratados ao longo do estudo, adicionando-se novas reflexões.


    


    
      
        1 Segundo, Berger (2000): “Ainda que a expressão “teoria da secularização” se refira a trabalhos dos anos 1950 e 60, a idéia central da teoria pode ser encontrada no Iluminismo. A idéia é simples: a modernização leva necessariamente a um declínio da religião, tanto na sociedade como na mentalidade das pessoas”.

      


      
        2 Dharma – para os hindus significa dever brahmânico-hinduísta, ordem moral eterna que define obrigações próprias de acordo com a posição social herdada. No budismo, dharma significa  “ensinamento”, “verdade”. É um conceito budista central que inclui a verdade eterna conseguida pelo Buda, a expressão verbal da mesma, assim como os fenômenos e elementos que compreendem a realidade (TRAINOR, 2007, p. 238).

      


      
        3 Estágio espiritual da iluminação alcançado pelo Buda.

      


      
        4 Weber viveu entre 1864 e 1920 (HERVIEU-LÉGER; WILLAIME, 2009, p. 71), sendo que o budismo engajado no Ocidente passa a se expandir por volta de 1950 (QUEEN, 2000a).

      


      
        5 O mérito pode ser descrito, utilizando-se de uma nomenclatura cristã, como uma forma de “milagre”, por meio do qual, o indivíduo que realiza algo favorável à comunidade tende a obter como retorno condições favoráveis para o seu bem-estar físico e espiritual. Ou, em palavras budistas, aquele que anda em harmonia com a natureza, com a noção de mandala, naturalmente contribui para o bem-estar coletivo; por isso, é também protegido pela comunidade.

      


      
        6 Informações obtidas no site “Dharmanet”: Disponível em: <www.dharmanet.combr>.

      

    

  


  
    CAPÍTULO 1 - A HISTÓRIA SOCIAL DO BUDISMO


    O budismo possui a peculiaridade de ter surgido e de estar centrado na figura do seu fundador, o Buda (SMITH; NOVAK, 2003). Nesse sentido, o exemplo da vida do Buda e os ensinamentos por ele ministrados têm servido de inspiração para a conduta dos budistas ao longo dos séculos. A vida do Buda possui o roteiro para o nirvana e esse roteiro ou método vem sendo interpretado e atualizado para a realidade contemporânea, surtindo efeitos sobre as ações sociais dos budistas.


    Segundo Smith e Novak (2003, p. 17):


    O budismo começa com um homem. Nos últimos anos da sua vida, quando a Índia ardia com sua mensagem e os reis se curvavam para ele, as pessoas iam vê-lo, da mesma maneira como iriam a Jesus, perguntando o que ele era. (...) Sou aquele que despertou, respondeu Buda. Sua resposta se tornou o seu título, pois é isso o que ‘Buda’ quer dizer. A raiz sânscrita budh denota tanto ‘despertar’ quanto ‘saber’. Buda, portanto, significa ‘O Iluminado’, ou ‘O Desperto’.


    Dos primórdios aos tempos contemporâneos, os budistas tomam como referencial a vida do Buda e os seus ensinamentos (dharma). Assim, como disse o próprio Buda ao monge Vakkali: “quem vê o Dharma, vê a mim, quem vê a mim, vê o Dharma” (TRAINOR, 2007, p. 6).


    Nos estudos acadêmicos sobre o budismo no Ocidente, sempre houve uma tendência a apresentar o budismo, ao menos na sua forma original, como uma busca pessoal pela sabedoria, principalmente sob o ponto de vista filosófico e racional, deixando de lado os rituais, a vida do Buda e os costumes e ações sociais budistas (TRAINOR, 2007, p. 6).


    Somente nas últimas três décadas os pesquisadores americanos e europeus passaram a apresentar o conteúdo de diversidade cultural das tradições budistas e o papel central que o ritual tem desempenhado na história e na prática das instituições budistas (TRAINOR, 2007, p. 6).


    Assim, hoje as pesquisas são capazes de conciliar a filosofia budista (racional) e o treinamento da mente proposto pelo Buda (gnósis) com sua atuação social (neste mundo), possibilitando-se uma nova leitura do budismo. Além disso, desde os tempos de Weber até os tempos atuais, o budismo tem sofrido renovações a partir de novas manifestações, inclusive como efeito da globalização sobre as religiões (SMART; DENNY, 2008).


    Para discutir a evolução do budismo, seu impacto social na atualidade e o seu papel no Brasil, é importante primeiramente localizar-se dentro da paisagem social e religiosa da Índia do século VI a. C., período do surgimento do budismo, pois é impossível entender qualquer movimento religioso sem se referir ao contexto histórico específico do seu surgimento (BOISSELIER, 1994, p. 14).


    Além disso, é inegável que o budismo traz consigo uma série de elementos do “hinduísmo”, tais como a questão da reencarnação, dos deuses, da meditação. Em contrapartida, o budismo inovou ao ignorar o regime das castas, pois para o Buda, a libertação da alma é um potencial humano que está em todos (FACHIN, 2009, p. 17). Contextualizar esses aspectos sob o ponto de vista histórico é relevante para a compreensão do movimento budista engajado na atualidade, possibilitando identificar o que é novo no engajamento budista e o que se mantém desde os tempos do Buda.


    Ainda neste capítulo, sob o subtítulo de Budismo na atualidade, será analisado mais especificamente o budismo engajado do ponto de vista histórico, ainda que o papel social do budismo também permeie o capítulo de forma geral.


    1.1 A ANTIGA ÍNDIA: CRENÇAS E SOCIEDADE


    As origens da civilização da antiga Índia remontam ao período compreendido entre 6000 anos a. C. e 2800 anos a. C., sendo que a população vivia em uma confederação de cidades com áreas agrícolas. Entre as primeiras cidades importantes destacaram-se Kalibangan, Harappa e Mohenjo-Daro, as quais possuíam uma estrutura arquitetônica comum, sendo extensas e divididas em setores retangulares, possuindo banhos públicos e salas de assembléia. Essa configuração urbana indica que havia uma integração política típica de um império, assim como, a existência de uma sociedade hierarquizada (SMART; DENNY, 2008, p. 48).


    Os estudos arqueológicos indicam selos e estátuas de natureza religiosa, tais como, a figura sentada de um yogui, o que pode estar relacionado com práticas de ascetas já existentes naquele período (SMART; DENNY, 2008, p. 48).


    A partir de 2000 anos a. C., a cultura e os pensamentos dos habitantes passaram a ser influenciados pela chegada de arianos que se estabeleceram primeiramente onde hoje é o território paquistanês (BOISSELIER, 1994, p. 14-5). Estudos recentes apontam que os nômades arianos, que vêm sendo descritos como invasores da região, talvez tenham sido, na verdade, emigrantes que chegaram ao longo de um período de 500 anos (SMART; DENNY, 2008, p. 49).7 Cerca de 1000 anos a. C., eles já haviam alcançado o rio Ganges no noroeste da Índia, assim como, o norte, o centro e talvez até mesmo o sul do território indiano (SMART; DENNY, 2008, p. 48).


    As crenças dos arianos tinham ligação com religiões indo-européias, como a grega, a romana e a germânica (GAARDER; HELLERN; NOTAKER, 2005, p. 44). A cultura ariana estava baseada em um grupo de textos antigos – chamados Vedas8 (BOISSELIER, 1994, p. 16) – que eram tidos como revelações divinas. O mais antigo Veda encontrado se chama Rigveda Samhita, o qual descreve um mundo de muitos deuses aos quais se ofereciam elaborados sacrifícios públicos (SMART; DENNY, 2008, p. 49). O Livro dos Vedas consiste em quatro coletâneas, das quais certas partes datam de cerca de 1500 a. C. (GAARDER; HELLERN; NOTAKER, 2005, p. 44).


    O sacrifício tinha por fim refazer o ser primordial e conduzir deste modo os seres separados uns dos outros à sua unidade primitiva. Na religião védica, os deuses recebiam ofertas pelos homens, retribuindo a eles proteção e ajuda. Os rituais religiosos eram baseados no sacrifício pessoal e dos animais e envolviam rezas e oferendas; o fogo sagrado simbolizava a ligação entre o praticante e o divino. Assim como os deuses da Grécia antiga, os deuses védicos andavam entre os humanos e intervinham nas questões humanas (ARVON, 1963, p. 16-7).


    Os Vedas previam também um regime de quatro castas (vernas).9 Três delas eram constituídas pelos arianos vitoriosos. A primeira era a casta sacerdotal brahmans; a segunda era a casta dos guerreiros-nobres, os kshatriyas, e a terceira, a dos comerciantes e fazendeiros, os vaisyas. A quarta casta, os sudras, era composta pelos povos indígenas (BOISSELIER, 1994, p. 16) ou servos (GAARDER; HELLERN; NOTAKER, 2005, p. 45).


    Uma vez que os arianos alcançaram o Ganges e, talvez por causa do seu contato com as culturas indígenas, as noções védicas começaram a se transformar em direção ao brahmanismo. Os brahmans ao mesmo tempo em que preservaram os rituais védicos e práticas de sacrifício, tomaram elementos de crenças religiosas sobre deuses que foram objeto de cultos locais e integraram-nos ao panteon védico, mantendo sua essência, porém modificando-os para se adaptarem ao seu novo contexto. A partir daí, passou a figurar Vishnu e seus múltiplos avatars, Siva, seus vários aspectos e freqüentemente Brahma (ARVON, 1963).


    Assim, a paisagem espiritual pré-budista era composta por pessoas, alguns brahmans outros não, que buscavam a solução para o enigma da existência. Abandonando o mundo e as preocupações mundanas, eles foram chamados de renunciantes ou ascetas. Frequentemente eram solitários, itinerantes monges mendicantes. Muitos buscando apenas seu próprio avanço psíquico e o domínio da mente seguiam a prática do asceticismo. Essa disciplina extremamente antiga, que é mencionada nos textos védicos, é que procurava proporcionar o controle das funções e necessidades vitais. Outros seguiam yoga (ARVON, 1963).


    O século VI a. C., quando o Buda e a sua religião fizeram sua primeira aparição, foi um período marcado por intensa atividade espiritual por toda a Ásia, desde as regiões mais ao leste da Grécia até a China. (BOISSELIER, 1994, p. 13).


    Na época do Buda, as populações de Hastinapura, Shravasti, Kaushambi, Varanasi e Pataliputra, na atual Índia, eram centros de poder político, militar e econômico. As cidades estavam rodeadas de impressionantes fossos e muralhas. Em contrapartida, havia imensa capacidade artística por parte dos construtores e a arquitetura era opulenta (TRAINOR, 2007, p. 16).


    1.2 A VIDA DO BUDA E O SURGIMENTO DO BUDISMO


    Antes de discorrer sobre os relatos tradicionais sobre a vida do Buda, convém salientar que algum nível de discussão existe sobre a real existência da figura histórica do Buda. Sobre o tema, a maior parte das obras pesquisadas (ARVON, 1963; BARY, 1969; BOISSELIER, 1995; SMITH; NOVAK 2003; SMART; DENNY, 2008) salientam que a arqueologia fornece sérios argumentos que dão suporte à tese de que efetivamente existiu a personalidade histórica do Buda. Nesse sentido, salientam-se a inscrição sobre um relicário de Piprava no Nepal, de onde se identifica que o culto das relíquias do Buda existia desde o século III a. C. Do mesmo modo, foi encontrado ao norte de Benares o local exato de Kapilavastu, terra natal do Buda (ARVON, 1963, P. 32; BARY, 1969, P. 6-7) e, em 1896, foi encontrada uma pilastra de pedra, erigida no ano de 250 a. C., pelo rei Asoka, na vila natal de Buda, dizendo ter o Buda nascido naquele local (POTTER, 1944, p. 149).


    Ao mesmo tempo, não negam os autores que as histórias sobre a vida do Buda tenham sido revestidas de sucessivas camadas de feitos lendários (TRAINOR, 2007; ARVON, 1963; BARY, 1969; SMITH; NOVAK, 2003). Os relatos tradicionais da vida do Buda costumam iniciar com histórias sobre suas vidas anteriores, nas quais são destacadas suas virtudes excepcionais. Essas histórias tendem a salientar o mérito extraordinário do Buda que teria sido acumulado através de incontáveis vidas (TRAINOR, 2007, p. 24).


    Segundo a lenda budista, a mãe do Buda, Mahamaya, que era a primeira das esposas de Shuddhodana, o soberano de um Estado próximo ao Himalaya, sonhou que um grande elefante branco entrava no seu ventre.10 O elefante branco, segundo previram os sábios da corte, significaria a grandeza do filho que estava destinado a se tornar um monarca universal ou um Buda (liberto). Mahamaya deu a luz ao seu filho Siddhartha em um bosque próximo de Lumbini, o atual Nepal, em meio a uma viagem que fizera para visitar sua família. Os relatos dão conta de que Siddhartha nascera limpo e que o parto ocorrera sem dor (TRAINOR, 2007, p. 25). Seu nascimento, segundo a maioria dos autores, teria ocorrido no ano de 563 a. C. (ou segundo outras tradições em 567 a. C.) e a sua morte em 483 a. C. (ou em 487 a. C.), tendo vivido por 80 anos (SMART; DENNY, 2008, p. 68; SMITH; NOVAK, 2003, p. 18; ARVON, 1963, p. 34).11


    De acordo com o costume da sua região, Siddhartha foi levado ao templo de Abhaya, o patrono da divindade do seu clã sakya, onde foram observadas as trinta e duas marcas e os oitenta sinais de um grande ser. Algum tempo depois, um mago de nome Asita previu que Siddhartha atingiria a suprema inteligência, tornando-se um Buda. O pai de Siddhartha, entretanto, não pretendia deixar que essa previsão se concretizasse, pois precisava de um herdeiro para assumir o seu trono, o que transmitiria confiança a todo o reinado (BOISSELIER, 1995, p. 41).


    Assim, descreve-se que Siddhartha teve uma educação digna de um filho de um grande rei com uma enorme riqueza e todos os prazeres imagináveis (TRAINOR, 2007, p. 26). Nos estudos das sessenta e quatro artes e nos estudos espirituais costumava surpreender e superar seus próprios professores, assim como, nas atividades físicas (BOISSELIER, 1995, p. 45).


    Quando Siddharta completou dezesseis anos, a maioridade, o conselho sakya decidiu que era o momento para o futuro soberano se casar. Siddhartha aceitou e descreveu as qualidades que desejava para sua esposa. Após o conselho encontrar a noiva com as referidas qualidades, foi realizada uma prova de proezas atléticas, na qual, Siddhartha se destacou frente aos demais competidores, demonstrando seu mérito para casar-se com a noiva selecionada, de nome Yasodhara (BOISSELIER, 1995, p. 46-7). Yasodhara lhe deu um filho que se chamava Rahula (SMITH; NOVAK, 2003, p. 18).


    Depois do casamento, o rei Suddhodana teve um sonho em que seu filho Siddhartha renunciava ao mundo. Lembrou com isso da previsão feita por Asita e ficou muito preocupado. Assim, decidiu ampliar os prazeres sensoriais na vida do seu filho, para que não abandonasse o reinado (BOISSELIER, 1995, p. 47).


    Relata-se que Siddharta parecia ter tudo, família, boa aparência, riqueza, uma esposa com as qualidades que desejara, um belo filho. Vivia em um palácio protegido de qualquer movimento que pudesse causar algum tipo de perturbação. Os confortos eram amplos, sendo retirado de sua proximidade qualquer sinal de problema social, tais como, pobreza, mendicância, etc. (SMITH; NOVAK, 2003, p. 18-9).


    Segundo Smith e Novak (2003, p. 19):


    Três palácios e quarenta mil dançarinas foram colocados à sua disposição; ordens escritas foram dadas para que nada hediondo se intrometesse nos prazeres da corte. Especificamente, o príncipe deveria ser protegido de contatos com a doença, a decrepitude e a morte. Até mesmo quando ele saía para cavalgar, o caminho era desimpedido destas visões.


    Sabendo do risco de que Siddhartha poderia vir a abandonar a vida de príncipe e se tornar um Buda, seu pai providenciou para que ele jamais tivesse contato com os problemas sociais, ou com a velhice, a doença e a morte, de forma que não gerasse indagações sobre a condição humana (TRAINOR, 2007, p. 28). Todo o seu esforço, entretanto, foi em vão.


    1.2.1 OS QUATRO ENCONTROS


    Apesar de todo o esforço de Suddhodana, chegou o dia em que Siddhartha saiu do palácio em sua carruagem para ir à cidade. Lá viu velhice, doença, morte e um asceta. Os quatro encontros são relatados como centrais para que o, então príncipe, decidisse encontrar a superação para os sofrimentos que afetavam a todos. Também o contexto social de pobreza de boa parte da população representou uma novidade para Siddhartha que jamais tinha saído do palácio (TRAINOR, 2007).


    Tarthang (1994, p. 17) descreve os quatro encontros da seguinte forma:


    Primeiro surgiu um homem curvado e deformado pela idade, sua vida esvaindo-se, suas forças quase no fim, sozinho e sem amigos. Depois, surgiu um homem atacado pela doença, desfigurado e com dores constantes, rejeitado por seus antigos amigos, incapaz de experimentar qualquer coisa além de seu próprio sofrimento. Quando ele se foi, apareceu um corpo sem vida, rodeado de pessoas em luto que se lamentavam. Finalmente, apareceu um monge tranqüilo, um renunciante cuja mente estava voltada para a libertação.


    Desde então, Siddharta tomou consciência do sofrimento humano, a dor do mundo, com todas as vicissitudes a que as pessoas estão expostas. Inevitavelmente todo ser humano envelhece. Todo ser humano adoece. Todos ser humano vai morrer. Velhice, doença e morte: três símbolos do efêmero e do transitório. Nessas certezas estariam o problema básico da existência humana: nada é estável na vida, todas as coisas dependem de outras, tudo muda, por isso, é sofrido (KÜNG, 2004, p. 150). Ao mesmo tempo, a presença do asceta foi por ele interpretada como uma prova da possibilidade da superação do sofrimento (ARVON, 1963, p. 34-5).


    A partir dos quatro encontros ele decidiu buscar a superação do sofrimento por intermédio da espiritualidade. Em uma determinada noite, ele percebeu como poderia sair do palácio rumo a essa busca. Mandou seu fiel cocheiro selar seu cavalo branco e partiu (SMITH; NOVAK, 2003, p. 20).


    1.2.2 A PARTIDA DE SIDDHARTHA


    Na noite em que completou 29 anos, Siddharta iniciou uma nova existência. Após ter-se despedido em silêncio da sua mulher e do seu filho enquanto estes dormiam, deixou o palácio acompanhado do fiel cocheiro Chandaka. Eles partiram para a floresta. Alcançando a profundeza da floresta, ele se despediu do cocheiro para buscar na meditação a liberação do sofrimento que a condição humana representava (ARVON, 1963, p. 35).


    Durante os seis anos seguintes, Siddhartha teria passado por três fases. Na primeira, fase, escutou dois dos mais importantes mestres hindus da época e absorveu a sabedoria dessa tradição. Aprendeu sobre raja yoga, a yoga da meditação, mas também sobre a filosofia hindu. Com o tempo, porém, concluiu que os yogues não teriam nada mais a lhe ensinar (SMITH; NOVAK, 2003, p. 21).


    Na segunda fase, ele se juntou a um grupo de ascetas e tentou, por meio de austeridades, atingir a liberação, partindo da concepção de que seu corpo o estava prendendo. Nesse segundo momento, reduziu sua alimentação ao extremo e se expôs ao tempo e a privações físicas. No final, ficou tão fraco que caiu desmaiado, sendo auxiliado com alimento, fato que teria salvado sua vida (SMITH; NOVAK, 2003, p. 21).


    Tarthang (1994, p. 21) descreve essa etapa da seguinte forma:


    Exteriormente o Bodhisattva adotou a prática das austeridades, amplamente respeitada na época como o caminho mais seguro para realizações espirituais. Dia após dia, mês após mês, ele expôs seu corpo ao vento, à chuva e ao sol. Por semanas seguidas ele mantinha a posição de lótus sem se mover. Durante anos só comeu um grão de arroz, uma semente de gergelim, ou uma baga por dia, sustentando-se da energia que extraia de sua meditação. Com o passar dos anos a condição do Bodhisattva tornou-se dolorosa de se ver. Seu corpo definhava, o esplendor dourado de sua pele transformara-se em uma palidez doentia. Sem brilho e desgrenhado, parecia uma criatura de outro mundo; todos os ossos de seu corpo macilento apareciam através de sua pele enrugada.


    A difícil experiência deu a Gautama o primeiro esteio da sua doutrina: o princípio do caminho do meio – entre os extremos do asceticismo, em contradição ao comodismo. Segundo Smith e Novak (2003, p. 21), é o conceito da vida racionalizada, na qual ao corpo é dado aquilo de que ele precisa para funcionar de maneira perfeita, mas não mais que isso.


    Recordou-se, então, da sua infância quando passava sem esforço através dos quatro estágios da meditação e resolveu continuar a sua prática, em uma terceira fase, desta forma, ou seja, sem esforço. Neste sentido, foi com prazer que ele aceitou uma oferenda de comida preparada para ele por uma moça chamada Sujata (TARTHANG, 1994, p. 23).


    Na época, a conduta de Siddharta não foi compreendida pelos seus cinco discípulos, que o observando, julgaram que havia desistido de seus votos, abandonando-o (TARTHANG, 1994, p. 23).


    1.2.3 O DESPERTAR DE SIDDHARTHA


    Na terceira e última fase, Siddharta caminhou para o interior, para o lugar da árvore Bodhi (TARTHANG, 1994, p. 23).12 Chegando ao local, ele se sentou e prometeu não se levantar enquanto não tivesse alcançado a iluminação (SMITH; NOVAK, 2003, p. 22).


    Smith e Novak (2003, p. 22) apresentam os relatos sobre a meditação que teria levado Siddharta à iluminação:


    Os registros trazem, como primeiro evento da noite, uma cena de tentação semelhante à de Jesus na véspera do seu ministério. O Mal, percebendo que o sucesso do seu antagonista era iminente, correu ao local para perturbar sua concentração. Atacou primeiro como Kama, o Deus do Desejo, fazendo desfilar três mulheres voluptuosas com seu cortejo de tentações. Como aquele que viria a ser o Buda resistiu, a Tentação se transformou em Mara, o Senhor da Morte. Suas poderosas hordas assaltaram o aspirante com furacões, chuvas torrenciais e meteoros, mas Gautama tinha se esvaziado tanto do seu eu finito que as armas não encontraram um alvo para acertar e se transformaram em pétalas de flores quando entraram no seu campo de concentração. Quando, desesperado, Mara desafiou seu direito de realizar aquilo que estava fazendo, Gautama tocou a terra com a ponta dos dedos da mão direita, ao que a terra respondeu ‘eu lhe dou testemunho’, com cem rugidos trovejantes. O exército de Mara bateu em retirada, e os deuses do céu desceram das alturas em êxtase, com guirlandas e perfumes para velar o vitorioso.


    Siddharta, a partir daquele momento, passou a ser o Buda, o “desperto”, o “iluminado”, possuindo respostas para as quatro perguntas primordiais em busca das quais havia abandonado sua vida de príncipe: o que é sofrimento, de onde ele vem, como pode ser superado e qual o caminho para superá-lo. Tinha ele o conhecimento que veio a ser denominado de as Quatro Nobres Verdades. Nascia uma nova religião (KÜNG, 2004, p. 151).


    Tendo respondido suas indagações sobre a condição humana, Buda sentiu compaixão pelos outros seres humanos e por todos os seres vivos, decidindo “abrir o portão da eternidade” para aqueles que quisessem ouvir as Quatro Nobres Verdades (GAARDER; HELLERN; NOTAKER, 2005, p. 59). Buda circulou por 45 anos em uma área de aproximadamente 400 quilômetros quadrados, situada na atual fronteira entre o Estado indiano de Bihar e o Nepal (USARSKI, 2009, p. 22). Desde o início, os seguidores de Buda se dividiram em dois grupos, os leigos e os monges, cada um com seus próprios deveres (GAARDER; HELLERN; NOTAKER, 2005, p. 59).


    Sua rotina diária era constituída por treinamento dos monges e monjas, criação e supervisão da sangha (comunidade de praticantes), supervisão dos assuntos da ordem, constante pregação pública e consultas em particular, aconselhando os perplexos, encorajando os fiéis e confortando os aflitos (SMITH; NOVAK, 2003, p. 25).


    Todo ano havia um ciclo em que ele passava nove meses pregando o dharma, seguido por um retiro de três meses com seus monges durante a estação das chuvas. Relata-se que seu ciclo diário também estava padronizado de acordo com esse modelo, de forma que ele ficava muitas horas com o público, mas três vezes ao dia se retirava para direcionar sua atenção por intermédio da meditação à sua fonte sagrada (SMITH; NOVAK, 2003, p. 25).


    Após a iluminação, Buda teria buscado primeiramente seus cinco discípulos para ajudá-los a alcançarem o mesmo estágio espiritual. Quando eles viram o Buda se aproximando, sua primeira reação foi o


    

    

    

    

    

    

    

    

    

    1.2.4 A PROPAGAÇÃO DOS ENSINAMENTOS BUDISTAS E SEUS EFEITOS SOCIAIS


    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    1.3 O BUDISMO APÓS O FALECIMENTO DO BUDA


    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    1.4 BUDISMO EM RISCO OU BUDISMO EM EXPANSÃO?


    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    1.5 O BUDISMO NA ATUALIDADE: UM NOVO BUDISMO?


    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    

    1.6. A QUESTÃO WEBERIANA DIANTE DA LITERATURA CONTEMPORÂNEA
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