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Um Boi

Vai o passo calmo do boi,
vai, que a hora da aragem
jachega,

e enroscado das ordens
de ventanias,
de litanias,

0 passo no precipicio,
quando um boi caminha,
0 mundo se abstém
das coisas, dos seres,
das pedras e das esperancas,
quando um boi caminha,
as cachoeiras do pais
sdo resumidas de quedas
e aparecidas,
no largo leito de depois,
aparecidas de tristezas,
arrumadas de negritudes,
pra nos dizer nossas dores,
pra nos fazer um cantinho
de oragdo na canoa,
que a melhor casa ndo tem ouro,
0 tesouro é o sol
na madeira pisada
de quem tem a fé
nos peixes que sdo na agua
0s bois do rio de todos,

a propriedade dividida
e distribuida.

0 amarelo dos campos
ergue ameias no horizonte,
e fachos de luz trigal
néo dissipam o mal
gue um boi traz no coracéo,

quando caminha,

(na canga canta
0 canarinho,
bico de nésperas,
meu pais de vespas)

0 boi
é 0 péo,
que nasceu trigo,
0 trigo nasceu semente,
a semente nasceu terra,
e a terra beijou o rio



e 0 rio matou a sede,
a sede angular,
ruminante,
deviamos cobrir o rosto
de infinito,
deviamos esquecer o que foi dito.

Um pais se faz com mulheres
e siléncios,
nenhuma teoria da grande literatura,
0 boi é o contrario dos ritos,
nosso altar sobre a manha,
um boi quando caminha,
devia de ser, devia de ser
uma gota de lagrima
no latifundio,

a lingua dos poetas
também é um latifundio.

Antes que eles saibam,
vamos, vamos
fazer uma ocupagéo,
vamos, vamos
quebrar as cercas,
desatar arames,

0 boi tem que passar.

Um boi quando caminha,
um suspiro fundo
corta a morte,
vence o0 mundo,
funda o escuro.

Antenas, redes socialis,
satélites e a conducdo
do povo,
tudo se esboroa.

Um boi é sacramento.
comungue do seu passo.

Um boi é um templo,
more nele.

Um boi é o alimento,
sacie sua fome.

Ele marcha sozinho
num pais de sol e passarinhos,
ele marcha e vé os ribeirinhos,



V€ a juventude negra,
vé as maes e avos vé as filhas com a foice
e a justica,

Vé 0 levante do fundo do rocado,
ele adianta o passo no paco
da Fiesp,

e pedras voam,
vai, peregrino,
ao leste, ao oeste,
vai pro sudoeste,
pro nordeste, pro noroeste,
ao norte, ao sul ou ao sudeste,
ao centro da periferia
e descansa, manjedoura
onde tem 0 menino.

Um boi depois que caminha,
aquece o barraco
de cuidado e ternura.

La nasceu uma estrela.

(FERRARI, 2018, p. 110-113)



RESUMO

O Boi e 0 Pastor é um poema chinés escrito no século XI1. E composto por dez etapas,
cada uma com sua respectiva figura, prefacio e verso. A trajetdria apresenta um pastor que
busca pelo seu boi que se perdeu. Ao longo do caminho ele o encontra, 0 amansa e o0 leva de
volta para casa. H4 uma ruptura a partir da oitava imagem, onde boi e pastor desaparecem
deixando apenas um circulo vazio. A nona apresenta um rio que corre e uma arvore em
florescéncia e a décima e Ultima é o encontro entre um ancido e um jovem. Inserido dentro da
tradicdo Zen Budista, o poema tem por finalidade primeira ensinar aos discipulos a
experiéncia meditativa e os estados alcancados com tal pratica. Segundo Shizuteru Ueda, da
Escola de Kyoto, a partir das Gltimas trés figuras é possivel compreender o verdadeiro si-
mesmo para esta tradicdo. Muito além das instancias do eu, ele se estende ao mundo e ao
outro e € transpassado pelo vazio ou nada absoluto, como esta escola filoséfica melhor explica
0 aspecto transcendente que fundamenta o ser, a existéncia e a realidade como um todo. A
presente tese buscou investigar as bases deste si-mesmo, estudando mestres da tradicéo e,
também, os filésofos da Escola de Kyoto com énfase em Ueda. Foram revisados temas
fundamentais tais como religido, arte, natureza, poesia para compreender sobre uma
construcdo do ser que se insere em uma mistica cotidiana que por mais profunda e refinada,
insiste sobre a simplicidade da vida. Como uma ponte entre o Oriente e 0 Ocidente, esta
pesquisa além de respostas, langca perguntas. Quem sou eu? € a pergunta primeira e a que
coloca 0 homem frente a si mesmo e a sua responsabilidade ética frente a vida. A resposta vai
além das palavras. Ela reverbera no canto de todas as coisas, desde que Siddharta Gautama
abriu as portas para 0 Zen, com o girar da flor de udumbura em sua méo ha mais de dois mil
anos. E por fim, enquanto tese, essa mesma resposta retorna a palavra. Como ensina mestre
Daogen, "o caminho das letras ndo deixa tragos, ainda assim, o ensinamento € revelado"!

PALAVRAS-CHAVE: O Boi e o Pastor; Zen Budismo; si-mesmo; nada absoluto; Escola de
Kyoto.



ABSTRACT

The Ten Oxherding Pictures is a Chinese poem written in the twelfth century. It has
ten stages, each with its own figure, preface and verse. The path presents a herdsman who
searches for his ox that has been lost. Along the way he finds it, tames it and takes it back
home. There is a break from the eighth image, where ox and man disappear leaving only an
empty circle. The ninth image presents a flowing river and a flowering tree and the tenth and
last one is the encounter between an old man and a young boy. As part of the teachings of Zen
Buddhist tradition, the poem's first objective is to teach the disciples the meditative
experience and the states achieved with such practice. According to Shizuteru Ueda of the
Kyoto School, from the last three figures it is possible to understand the true Self for this
tradition. Far beyond the limits of the I, it extends to the world and the other and is embraced
by emptiness or absolute nothingness, as this philosophical school best explains the
transcendent aspect that underlies being, existence and reality as a whole. The present thesis
sought to investigate the ground of this Self, studying masters of the tradition and also the
philosophers of the Kyoto School with emphasis in Ueda. Fundamental themes such as
religion, art, nature, poetry have been revised to understand a construction of being that is part
of an ordinary mystique that, although profound and refined, insists on the simplicity of life.
As a bridge between East and West, this research raises more questions than answers. Who
am 1?7 is the first question and the one that puts man facing himself and his ethical
responsibility to life. The answer goes beyond words. It reverberates in the chant of all things,
since Siddharta Gautama opened the gates to Zen, with the twirl of the udumbura flower in his
hand more than two thousand years ago. And finally, as a thesis, this answer returns to words.

As Dogen teaches, "the path of letters leaves no trace, yet the teaching is revealed™!

KEYWORDS: The Ten Oxherding Pictures; Zen Buddhism; Self; absolute nothingness;
Kyoto School.
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1 INTRODUCAO

Oh! meu Irm&o Boi!?
Jitoku Keiki

O que faz uma doutoranda estudar um boizinho? O que faz se embrenhar pelos
sinuosos caminhos de uma tradicéo oriental tdo distintos de suas proprias raizes? E a busca de
si mesmo, a busca de “quem sou eu”. Esta, inicialmente se faz a partir de uma mente racional,
mas no caminhar da propria vida percebe que ndo basta. O olhar frente as guerras, a
destruicdo da natureza, a animosidade entre 0os homens faz necessaria uma outra questdo: de
que forma pode-se contribuir para que haja paz no mundo, para que a natureza seja cuidada,
para que se respeite o outro? E assim, volta-se & pergunta inicial. O que ¢ este si-mesmo® que
0 Zen nos oferta, este si-mesmo que mergulha no vazio? Estaria ele a acenar para um novo
futuro, com novos questionamentos? De que forma o didlogo com o Zen enriqueceria a

compreensdo da natureza humana?

A escolha pelo didlogo com o Zen Budismo para este estudo ndo se fez
aleatoriamente. O Budismo, de um modo geral, sempre teve um importante papel para mim.
Na minha adolescéncia tive um sonho, o qual considero numinoso®, que foi anotado em meu
diario. Lembro-me de estar em um grande auditério com muitas pessoas e no centro havia
diversos monges budistas com seus mantos laranjas. Me aproximava de um deles e podia
perceber detalhes em sua fisionomia: rosto quadrado, pele marcada por antigas espinhas,
oculos. Ele se dirigia a mim e me dizia que eu ainda era uma iniciante e estava em processo
de aprendizado. E que se eu quisesse seguir o caminho facil, teria um caminho facil.

Entretanto, se quisesse seguir o caminho dificil, seria um caminho dificil. No fim ele

2 A citacdo em questédo se encontra no terceiro verso do poema de seis imagens de O Boi e o Pastor de
Jitoku Keiki, traduzido por Kudd Sumiko. Disponivel em: https://terebess.hu/english/oxherd6.html
Acesso em: 20 out 2017.

% O conceito si-mesmo, tema central da tese, é também tratado na psicologia, filosofia e religido como
si mesmo, Si-mesmo, si, self, Self, ndo self, ndo-self, self sem self, self verdadeiro, self maravilhoso,
subjetividade fundamental, mente, natureza budica, etc. O principal autor estudado, Shizuteru Ueda,
traz em seus textos em japonés o conceito jiko, realgcando a autenticidade de um si-mesmo mais amplo
que o conceito de ego ou eu. No alemdo ele se utiliza do conceito Selbst. Em portugués optou-se pela
traducdo como si-mesmo, compreensivel a partir da ideia da natureza verdadeira de si mesmo. O
verdadeiro aqui, ndo é oposto ao falso e sim, ao ilusério. Aquele que é capaz de perceber a realidade.

* Rudolf Otto, tedlogo alemdo, trabalhou com o conceito de numinoso. Ele o desenvolve por acreditar
que a palavra sagrado além de ja trazer um sentido ético vinculado, seria insuficiente para descrever o
sentimento Unico, que viria do contato com o religioso. O termo numinoso seria um estado de espirito.
N&o poderia ser ensinado, apenas evocado (OTTO, 1979, p. 6-7). Para Jung, ¢ “[...]o influxo de uma
presenga invisivel, que produz uma modificacdo especial na consciéncia” (JUNG, 2012b, p.19). Para
ambos os autores, essa influéncia se apodera do homem, independe de sua vontade.


https://terebess.hu/english/oxherd6.html
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perguntava se havia entendido. Eu ficava calada pois realmente ndo compreendia o sentido
daquele ensinamento. E ele perguntava novamente: - “Vocé entendeu o que eu disse?” No
peso de sua grande presenca, respondia que sim, apenas para agrada-lo. E, quando despertei,

tinha certeza que era um sonho especial.

Cerca de vinte anos depois fui a uma palestra oferecida na escola de yoga onde eu
fazia formacdo. Quem falaria seria um monge budista oriundo da regido de Kham, no Tibet,
recém-chegado ao Brasil. Quando o vi, 0 sonho retornou. Era ele, mesmas fei¢cdes, mesmo
rosto, mesma roupa, mesmos oculos. Naquela noite, seu discurso finalizou com as palavras do
meu sonho: - “Se vocé quer um caminho facil, vai ser facil. Agora, se vocé quer o caminho
dificil vocé deve escolher o Budismo. O Budismo néo é facil de seguir, € um caminho muito

dificil, porém ¢ um caminho valioso”.

Novamente, em outra ocasido, a experiéncia direta me presenteou com novos
ensinamentos. Andava na rua nas proximidades de casa e dentro de um carro achei que havia
visto minha mée. Ela estava estacionada do outro lado da rua e a chamei umas trés vezes. No
principio ndo escutou, mas depois olhou para mim e permaneceu sem a¢do. SO quando o carro
partiu vi que ndo era ela. Me senti extremamente envergonhada. Segui o caminho e na quadra
seguinte novamente vi minha mée. Desta vez ndo tive duvidas. Era ela. la chama-la e quando
me aproximei, vi que novamente estava enganada. Achei que estava exagerando. Quando ja
na esquina de casa, avistei minha mae novamente. E desta vez, nem uma mulher era. Era um
homem! A experiéncia ndo me fazia ver pessoas semelhantes a minha mée. Era realmente ela.
Neste instante fui tocada por um amor infinito, transbordante e divino. O porqué de o
Budismo pregar a ndo-violéncia foi ndo apenas claramente entendido, como foi sentido. Eles
inclusive dizem que qualquer ser pode ter sido sua mde em outra vida. No limite, para mim,
tudo era amor. N&o havia distingdo entre as pessoas, 0 céu, 0s animais, as arvores, a rua € eu.
Tudo era uma Unica e grande teia, um si-mesmo para além das fronteiras do meu proprio

corpo.

Eu ja havia me debrucado sobre o conceito de si-mesmo no mestrado, estudando as
mandalas de Carl Gustav Jung, autor que me instigara desde a adolescéncia. Com quinze anos
assisti a uma trilogia de filmes® sobre a vida de trés pacientes psiquiatricos e o trabalho

desenvolvido com eles, a partir da psicologia junguiana, feito pela psiquiatra Nise da Silveira,

® Fernando Diniz: em busca do espago cotidiano, Adelina Gomes: no reino das maes e Carlos Pertius:
a barca do sol. Sob a direcdo de Leon Hirszman, os filmes podem ser encontrados no dvd Imagens do
Inconsciente, editado posteriormente pelo Instituto Moreira Salles (1983-1986).
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no Rio de Janeiro. Fiquei encantada. Logo depois li a biografia de Jung, Memdrias, Sonhos e
Reflexdes® e percebi que o mergulho no interior da psique é caminho para uma vida inteira.
Esta psicologia ndo se limita a reflexdes sobre a subjetividade humana. O si-mesmo, para ele,
ia muito além da visdo ocidental tradicional. A pergunta que conduz todo seu trabalho: -
“Voceé se refere ou ndo ao infinito”? aponta para uma dimensdo maior, mais ampla e que
oferta, muito mais do que respostas prontas, perguntas a serem desvendadas. A propria

existéncia se transforma em questdo e € ela que possibilita alcar novos horizontes.

De um modo geral o estudo pertinente ao si-mesmo € visto como ontologia, o
principal fundamento tedrico da civilizagdo ocidental eurocéntrica. “Ser ou ndo ser - eis a
questdo”’, ja dizia William Shakespeare, no século XVI em terras consideradas como um dos
grandes centros intelectuais da época. As reflexdes sobre os dilemas do existir insistem em
permear a arte, a filosofia e a ciéncia. A pergunta se estende para incluir em si a tentativa do
entendimento sobre este que vive. O que é a mente? O que é a consciéncia? O que é este ser?
O que sou eu? S&o apenas alguns dos diversos guestionamentos que adentraram a academia e

promovem discussdes profundas e acirradas entre seus pares.

O que se observa, entretanto, € uma limitacdo nesta reflexdo. A condi¢cdo hegemdnica
no interior das universidades ainda é branca e eurocéntrica. Saberes ditos outros, como 0s
indigenas, africanos ou asiaticos, que tanto teriam a contribuir, foram por muito tempo

deixados de lado e tidos como inferiores ou irrelevantes (CARVALHO, 2006, p. 2).

Na historia recente da academia pode-se perceber mudancas nesta conduta. Em 1927,
Karl Jaspers, filésofo alemdo, publicou uma coletanea intitulada Os Grandes Fildsofos e
incluiu entre eles, 0 mestre indiano Nagarjuna e Lao-Tzu, da China, respectivamente
remontando aos séculos Il e V, da histéria da humanidade. Também Martin Heidegger e
Edmund Husserl se nutriram do pensamento oriental para compor seus trabalhos e mais um
exemplo é o do Circulo de Eranos, que tinha em seu cerne a intencdo de trocar ideias

filosoficas e cientificas entre o Ocidente e o Oriente®, com importantes pensadores da época.

® Inicialmente um projeto de Lucy Heyer, passou para as maos de Kurt Wolff, que o iniciou em 1956.
Jung, ainda em vida, permitiu que partes do Livro Vermelho e dos Livros Negros fossem citadas. Em
1957, Jung narra os acontecimentos de sua vida a Aniela Jaffé e suas memorias sdo publicadas pela
primeira vez em 1961 (JUNG, 1989).

7 O trecho em questdo é a famosa fala de Hamlet, na primeira cena do terceiro ato, da obra com o
mesmo nome do personagem citado. Traducdo de Millér Fernandes (SHAKESPEARE, 2014, p. 33).

8 A ideia de Ocidente e Oriente apresentada na tese ndo tem um sentido geografico. Podemos coloca-
los entre aspas e enfatizar no Ocidente, o eurocentrismo, as matrizes de poder do colonizador engquanto
imaginario ainda hoje existente, que deixam de fora o0 conhecimento dos povos originarios, africanos e
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Com as mandalas de Jung pude alargar os horizontes. Aprendi que ndo ha uma
fronteira rigida e demarcada entre o si-mesmo, Deus e o mundo. E que “Deus ¢ um circulo,
cuja centro se encontra em toda parte e cuja periferia ndo estd em parte alguma”
(BAUMGARTNER, 1896, p. 118). Estudando o Zen, me deparei com uma frase instigante de
Daisetz Teitaro Suzuki® que dizia: “O si-mesmo é um circulo sem circunferéncia, com seu
centro em nenhum lugar” (SUZUKI, 2004b, p.4). Havia aqui, claramente uma desconstrugéo
de meus estudos. Para esta tradicdo, elementos da natureza como montanhas, vales, passaros

cantando ou macacos brincando sdo, em si mesmos, mandalas (HISAMATSU, 2004, p. 177).

Na finalizacdo de minha dissertacéo foi se tornando claro o caminho que eu poderia
seguir. Ha um diélogo rico a partir do Zen, quando Jung diz que esta tradi¢do seria “uma das
flores mais maravilhosas do espirito oriental” (JUNG, 2012a, p. 81). Com ela o desafio que
havia sido estudar o si-mesmo, Deus e a anima-mundi ndo se dava da mesma forma que antes.
Mas entdo o que sobrava, o que deveria buscar? A resposta, o préprio Zen coloca em uma de

suas mais tradicionais passagens:

Antes que eu penetrasse no Zen, as montanhas e 0s rios nada mais eram
sendo montanhas e rios. Quando aderi ao Zen, as montanhas nao eram mais
montanhas, nem os rios eram rios. Mas, quando compreendi o Zen, as
montanhas eram s6 montanhas e os rios, apenas rios (HERRIGEL, 1995, p.
7).

Eu estudaria 0 mesmo conceito, 0 si-mesmo, mas com uma nova hermenéutica. Para

compor esta reflexdo, o poema O Boi e o0 Pastor mostrou-se como uma possibilidade feliz.

asiaticos. Ja o Oriente é, precisamente, a cultura asiatica, ou melhor, as culturas asiaticas em suas
multiplas formas. No caso particular da presente tese, a énfase sera colocada sobre 0 poema chinés, o
enfogue japonés da Escola de Kyoto, poetas chineses e japoneses de diversos periodos da histéria e,
também, relembrar o inicio do Budismo, ainda em terras indianas.

® Suzuki foi o pioneiro em trazer para o Ocidente o conhecimento da tradicdo Zen Budista. Japonés,
desde cedo construiu pontes entre 0 Ocidente e o Oriente. A famosa conferéncia interreligiosa que
ocorreu em Chicago no ano de 1893 ja possuia de alguma forma sua marca. Aos vinte e seis anos, foi
ele que traduziu do japonés para o inglés a fala de seu mestre, que seria la proferida. Ainda nos seus
anos escolares inicia uma amizade com o pai da Escola de Kyoto, Nishida Kitard, que perdura por
toda uma vida e que foi fundamental para o amadurecimento do pensamento de ambos. Suzuki recebe
o nome de Daisetsu, que significa algo incomparavel que emerge do puro. Casa-se com uma
americana e promove entdo uma aproximacao entre o inglés e o Zen. Dando o exemplo de um homem
inglés que atinge a iluminacdo apds admirar um céu estrelado de um deserto, ele insistia em dizer que
a espiritualidade que provinha do conhecimento oriental como no Zen ndo era apenas circunscrita ao
homem oriental e nem tampouco a tradi¢do. Era um estado de ser possivel para toda a humanidade. No
texto de Ueda sobre este mestre, é recordado o encontro de dois dias que houve entre Suzuki e Thomas
Merton. Ambos permaneceram em siléncio ao longo de todo o tempo. Por que precisariam de
palavras? Ainda lembrado por Ueda, diz-se que Suzuki no periodo da Segunda Guerra Mundial ja se
preocupava nao apenas com as grandes bombas, mas com a derrubada de arvores. Seria este um grave
sinal que a humanidade estaria mudando sua propria natureza (UEDA; KIRCHNER, 2007, p. 33)
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Jung ja estivera em contato com o texto algumas vezes em sua vida. O tema nao foi,
entretanto, aprofundado, mas ndo quer dizer que Jung ndo o tenha utilizado para compor
algumas de suas reflexdes. Em Os Seminarios de Yoga Kundalini'®, a décima figura de O Boi
e o Pastor é comentada, no didlogo que trava com Wilhelm Hauer, em outubro de 1932
(JUNG, 1996, p. 90). Quem primeiro traduziu o poema para o inglés foi Suzuki. A primeira
publicacdo foi em 1923 (UEDA; KIRCHNER, 2007, p. 30). Em 1954, Suzuki proferiu a
palestra The Awakening of a New Counsciousness in Zen** no Circulo de Eranos,*? narrando
0 poema, apresentando as imagens e elaborando uma discussdo sobre elas. O texto que
influencia o Zen desde seus primdrdios, segue com andlises de autores contemporaneos que

serdo revisados na tese. Muito se deve a Suzuki, que reavivou o poema em suas obras?®,

Um dos aspectos problematicos do dialogo entre Ocidente e Oriente seria a dificuldade
de compreenséo dos textos em outros idiomas, tais como 0 sanscrito, 0 chinés e o japonés.
Uma traducéo relevante foi a dos Sacred Books of the East'4. Estes incluem cinquenta textos
de diversas tradicOes religiosas orientais. Foram inicialmente traduzidos entre os anos de 1879
e 1910 pela editora da Universidade de Oxford, sob a supervisdo de Max Miller. Alguns
autores, entretanto, foram traduzidos posteriormente. Mestre Eihei Dogen, fundador da Escola
Zen Soto com sua obra Shobongenzo, teve sua primeira traducdo apenas em 1958
(CARVALHO, 2006, p. 3).

O problema da traducdo em si é evidenciado por diversos autores. Leminski acreditava
que a traducdo da poesia oriental seria um problema dramatico. Para ele as traducGes seriam
traicGes ja que os originais possuem uma lingua aglutinante, com ideogramas imageéticos e
que sdo em geral parte de um diario ou de uma pintura (LEMINSKI, 1983, p. 31). Para
Fellorosa, quem trabalha com poesia chinesa e japonesa deve ter em mente que o objeto da
traducdo poética é a poesia em si e ndo as definixdes Iéxicas (FENOLLOSA; POUND, 1977,

p. 30). Mas é Ueda quem oferta um passo adiante como possibilidade para esta e futuras

10 palestras proferidas em 1932 sobre yoga kundalini por Carl Gustav Jung e compiladas inicialmente
por Mary Foote. A Gltima edi¢do foi editada por Sonu Shamdasani (JUNG, 1996).

11 Esta palestra tornou-se, no ano seguinte, um livro com o mesmo nome (SUZUKI, 1955).

2.0 grupo, fundado em 1933 por Olga Frébe-Kapteyn, organizava encontros anuais com diversos
pensadores. Se reuniam por oito dias consecutivos (HORTEGAS, 2016, p. 20).

13 Suzuki nesta época ja havia reproduzido as imagens e o poema em dois artigos. O primeiro foi
publicado no The Eastern Buddhist, vol. 2, n 3-4, 1923. p. 176-195. O segundo se encontra no livro
Essays in Zen Buddhism. First Series. New York: Harper & Brothers, 1949. p. 361-374.

14 Atualmente estes textos podem ser encontrados online no site: http://sacred-texts.com/sbe/index.htm
Acesso em 17 set. 2018.
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pesquisas. Para ele “as tradugdes podem ser uma valiosa abordagem para a re-criacdo de uma

expressao do Zen mais recente e direta” (UEDA, 2013, p. 13).

Quando se traduz para o inglés, h& um novo texto que nasce. E este, menos
influenciado pelas origens orientais, pode trazer uma importante contribuicdo em si mesmo.
Esta reflexdo € aprofundada em Ueda, quando trata especificamente sobre Suzuki. Para ele,
este mestre foi quem primeiro trouxe para o Ocidente a tradi¢cdo Zen Budista. Suzuki tinha o
inglés como segundo idioma, mas tdo interiorizado que poderia ser considerado nativo. Ele
dialogava com sua esposa e com sua secretaria em inglés, escrevia seus textos neste idioma e,
também, suas Ultimas palavras, ainda que singelas, foram proferidas na lingua inglesa.
Segundo os ensinamentos budistas, 0 Zen estaria para além das palavras. O que pode ser
expresso em chinés, japonés ou inglés ndo € o Zen em si. A atividade do Zen seria o retorno

mesmo as palavras.

Ainda segundo Ueda, quando o Zen, a partir de Suzuki, passa para o inglés, ele se
independiza daquilo que o definia, seu idioma original. Ele rompe com a palavra e adentra a
experiéncia ndo verbal para depois retornar e expressar-se em inglés, de forma nova e
revigorada. N&o seria mais uma simples traducdo, mas, a partir do mergulho no Zen
novamente em sua origem, o proprio inglés passa a ser o Zen. Com Suzuki, 0 Zen pode ndo
apenas ser compreendido intelectualmente, mas se torna uma tradi¢do viva em solo ocidental
(UEDA; KIRCHNER, 2007, p. 30-32). Com a presente tese, que 0 portugués possa, na
mesma medida, ofertar a beleza do que vem do Oriente, mas que agora passa a ser plantado

em terras brasileiras.

Outro didlogo importante que surgiu para suprir a lacuna entre Oriente e Ocidente veio
através da Escola de Kyoto. Isto ocorreu a partir da segunda metade do século XIX, no
periodo Meiji, apds longos anos de isolamento do Japdo em relacdo ao restante do mundo.
Com esta abertura, prontamente foram absorvidas por eles, ideias sobre o iluminismo

europeu, ciéncia moderna e mistica cristd (HEISIG, 2007, p. 386).

Mas existiria outra forma de se pensar o si-mesmo para além de uma ontologia
ocidental, marcadamente substancialista? Conseguir-se-ia sair das garras de uma visao logica,
racionalista, materialista que valoriza o individual e consequentemente um eu circunscrito em
terras egoicas/egoistas? Para a Escola de Kyoto, esta busca seria um dever. Jung foi um dos
pensadores ocidentais a esbocar tal esforco, alargando a dimensédo que circundava os temas

psicologia e religido entre seus colegas. Quais seriam as contribuices do pensamento
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oriental, e em especifico do Zen, para esta questdo? E quais as consequéncias advindas deste
novo olhar frente ao tema? Enquanto no Ocidente a filosofia é tradicionalmente ontologica,
no Oriente pode ser chamada de uma filosofia do ndo-ser ou do nada, vazia de qualquer
substancializacdo. A partir deste nada deriva toda sua reflexdo sobre a natureza humana e a
realidade. Este ndo € um nada niilista. Ao contrario, a superacdo do niilismo, a partir da ideia
de vacuidade, pode ter sido uma das maiores contribui¢cGes da Escola de Kyoto. A aparente
maneira negativa de se trabalhar no Zen, seria para expressar a verdade que esta aléem da
dualidade. A vacuidade, 0 ndo-si-mesmo ou O Si-mesmo sem 0 Si-mesmo ndo Seriam
negativos. Negar a negacgéo seria a culminancia do aspecto positivo a que se poderia chegar. A
absoluta negacdo do nada absoluto € a absoluta afirmac&o, fazendo com que a liberdade plena
do si-mesmo verdadeiro possa existir (NISHITANI, 2004b, p. 44).

O presente trabalho tem como objetivo, a partir do poema e das figuras de O Boi e 0
Pastor, investigar de que forma o Zen Budismo, aborda a compreenséo do si-mesmo. Autores
da tradicdo Zen e da Escola de Kyoto serdo estudados para dar a base teorica a reflexdo sobre
0 si-mesmo a partir do simbolismo do boi. O Boi e o Pastor que serd utilizado aqui € um
poema tradicional chinés do século XIl, composto de dez figuras com suas respectivas notas
introdutorias e poemas (vide anexos'®). Kaku-an Shi-en, mestre da dinastia Sung, proveniente
da Escola Rinzai e monarca do templo Liang-shan Ching-chou na China € o autor dos poemas
e das introdugbes. Diz-se que ele também teria pintado as dez imagens'®. Entretanto, estas
imagens iniciais se perderam. As dez aqui representadas sdo de Tensho Shabun, do século
XV, que teria se inspirado na versdo de Kaku-an (UEDA, 2004a, p.135-158). As originais se
encontram atualmente no templo Shokoku-ji em Kyoto, onde Shibun estudou. Este artista foi
um dos grandes pintores em preto e branco do periodo Ashikaga e que teve, por sua vez, seu
aprendizado com Josetsu, pintor de paisagens que desenvolveu um estilo préprio de pintura
monocromatica (AUTORE, 2011, p. 13).

O poema de dez etapas de Kaku-an ndo é a Unica versdo de O Boi e o Pastor. Porém
ele traz a singularidade de n&o encerrar as etapas no circulo vazio, como 0s outros poemas e

figuras o fazem. Seu poema se tornou parte do Cénone Budista Chinés'’, o Hsu-tsang Ching,

15 Os anexos estéo registrados no fim do trabalho, do A ao J, demarcando as dez figuras e poemas.

16 Ha controvérsias sobre esta autoria. Shodo Harada afirma que Kaku-an teria sido o autor do texto,
enquanto seu discipulo Gion teria produzido as pinturas (HARADA, 1998, p. 1).

17 Os ensinamentos de Siddharta Gautama, transmitidos de forma oral, foram posteriormente
transformados nos siitras escritos. Sutra vem do termo fio (ANDRADE, 2015, p. 13) dando o sentido
de que tece uma trama entre todo o conhecimento exposto. Estes fios, ou sutras, formam o canone
budista, chamado de Tripitaka. Os primeiros canones de que se tem registro estdo escritos em pali e
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que em totalidade se compde de 140 volumes. Existe um outro, também com dez imagens,
feitos por Puming mas que finaliza com o circulo vazio. Diz-se que o de Puming é mais
conhecido na China, enquanto o de Kaku-an, tornou-se mais popular no Japdo. Uma outra
diferenca entre eles consiste na descolorizacdo gradual do animal nas figuras de Puming
sendo que nas de Kaku-an, ndo ha mudangas na cor do mesmo. H& ainda um terceiro com dez
imagens de autoria desconhecida, do século XVI. Outras versdes foram criadas diferindo em
numero de imagens e em algumas nuances do poema em si. Dentre as mais conhecidas esta a
versdo de quatro etapas de Xueting Yuanjing, criada por volta do século XII. Dois poemas de
cinco etapas também foram produzidos. Um de Seikyo e outro, de um autor desconhecido
proveniente do século XI. Existe a versdo de seis figuras de Jitoku Keiki do século XII. A
Escola Yunmen possui uma versdo de oito etapas feitas por Foguo Weibai e Qingju criou uma
com uma sequéncia de doze. N&o € apenas um boi que ilustra as passagens. Na versdo taoista,
ha um adestramento de cavalo, feita por Gao Daokuan. Ja no Tibet, hd um poema com o
adestramento do elefante. O préprio boi também varia. Existem reproducdes de bufalos,
touros, vacas, bois, além de bezerros (TAN, 2004, p. 9). O termo chinés utilizado € niu, e em
japonés ushi. Ambos os conceitos se referem a espécie bovina em geral, sem especificar o tipo
ou 0 género (SPIEGELMAN, 1994, p. 51).

Ainda hoje, releituras e comentarios continuam sendo feitos. Encontram-se as mais
diversas interpretacGes de mestres, autores e pintores tais como as versdes religiosas de
Chogyam Trungpa Rinpoche!®, Hyon Gak Sunim?!®; monja Coen com sua versdo infantil?’;
versos e desenhos de Genju?!; o trabalho conjunto da poesia de Lucile Clifton e os desenhos
de Eugene Gregan??; a singularidade do olhar de Aldous Huxley® e de Allan Watts?*; a

fotografia de Andrew Binkley?® e os desenhos com uma versdo feminina de Jim Crump,?

sanscrito. Porém ha outros, como o canone chinés e o tibetano (ANDRADE, 2015, p. 149). Ha
traducdo para o inglés. N&o existe ainda traducdo completa para o portugués. Isto gera confusdo para
0s estudantes de Budismo de lingua portuguesa. Estes devem buscar em outros idiomas para se ter
acesso ao Tripitaka completo. O termo se encontra como Sitra em sanscrito e sutta em pali.
Disponivel em: www.religionstylebook.com/entries/sutra Acesso em: 21 nov. 2018.

18 O poema se encontra no livro de TRUNGPA, Chogyam. Mudra: early songs and poems. California:
Shambala Publications, 1972, p 73-93.

19 Disponivel em: http://terebess.hu/english/Hyon-Gak-10-Oxherding.pdf Acesso em: 21 nov. 2018.

20 O poema com formato infantil se encontra no livro de ROSHI, Monja Coen. O monge e o touro. S&o
Paulo: Editora Nacional, 2015.

21 Disponivel em: http://terebess.hu/english/oxherd9.html Acesso em: 21 nov. 2018.

22 Disponivel em: http://terebess.hu/english/oxstory.html Acesso em: 21 nov. 2018.

2 O tema se encontra no livio HUXLEY, Aldous.The Perennial Philosophy, New York: Harper
Perennial, 2009.

24 Disponivel no livio WATTS, Alan. O Espirito do Zen. Porto Alegre: L&PM editores, 2008.

25 Disponivel em: http://terebess.hu/english/oxherd24.html Acesso em: 21 nov. 2018.
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entre outros. O enfoque principal da presente tese ficara com a interpretacdo de Shizuteru
Ueda, da Escola de Kyoto, sobre as dez imagens de Shubun e poemas de Kaku-an.

Sabe-se que inicialmente Nishida narrou o poema para Nishitani (NISHITANI 2016,
p. 33), e este para Ueda, com um possivel enfoque da Escola Rinzai, da qual faziam parte. O
texto, entretanto, tem relevancia em outras escolas Zen, sendo inclusive dito que seria um

texto bem difundido em toda a tradi¢do Budista.

A relevancia do poema O Boi e o Pastor para o Budismo Zen, estd em ser um
instrumento pedagodgico. Os mestres se utilizavam dele para ensinar aos discipulos sobre as
etapas da realizacdo da verdadeira natureza, os diversos niveis de consciéncia e a pratica
meditativa como caminho iniciatico. Para os estudantes Zen, seria uma fonte de inspiracao.
Estes alunos ndo recebiam os ensinamentos de forma tradicional. Ndo havia uma explicacéo
formal. A intencgéo era suscitar a experiéncia direta e por isso, a importéncia da imagem e da
poesia. Seguindo esta tendéncia, muitos textos Budistas recorriam as metaforas e, a partir do
século VII, se desenvolve, mais especificamente, a metafora do adestramento do animal como
simbolo do caminho para a iluminagdo ou para a realizagdo da natureza budica. Seria como
um manual de meditacdo. Posteriormente, nos séculos X, XI e XIlI, aparecem 0s poemas e as
primeiras ilustracbes em etapas. Isto estava inserido em um quadro maior. No periodo da
dinastia Sung havia uma tendéncia a promover os movimentos filoséficos em forma de
representacfes graficas e a arte da xilogravura passou a florescer. Foi um periodo que
valorizou uma estética mais refinada e um tempo de ricos debates entre Taoistas, Budistas e
Confucionistas (AUTORE, 2011, p. 11).

Mas de que forma surge especificamente o boi para compor esta trama? Este, em
conjunto com o pastor, se insere em um contexto historico e remonta as origens do Budismo,
ja nos primeiros ensinamentos de Buda. No Sitra do Létus Saddharmapundarika, diz-se, por
meio de uma paradbola, que havia carros de cabras, veados e bois. Dos trés meios de

transporte, o dos bois seria o escolhido como o veiculo dos Bodhisattvas.?’

%6 Disponivel em: http://terebess.hu/english/oxherd0.html#Habito Acesso em: 21 nov. 2018.

2l Nas traducdes deste texto ha uma imprecisdo no que se refere ao animal usado. Na de Burton
Watson para o inglés, o animal se refere a um boi. Disponivel em: The Lotus Sutra. Traducdo de
Burton Watson. New York: Columbia University Press, 1993. p. 76. Ja na de Suzuki opta-se pela vaca.
Disponivel em: https://terebess.hu/english/Kuoan2.html. O que é relevante perceber aqui é a
imprecisdo de conceitos referentes a que animal usar, j& que as palavras nestes idiomas originais se
referiam & espécie bovina de forma geral (SPIEGELMAN, 1994, p. 51). Como esclarece Tan, o que
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Nos primeiros cinquenta discursos de Buda, ha dois siitras sobre um pastor e seu
rebanho. Em O Grande Discurso do Pastor de Rebanho, originalmente do pali,
Mahagopalaka Sutta, Buda fala sobre as onze caracteristicas que seriam adequadas para um
pastor. Ele conhece a forma de seus animais, suas caracteristicas; sabe aonde tem ovos de
moscas; se veste com trapos; fuma distante dos abrigos; conhece o lugar das aguas; sabe o que
beber; sabe o caminho a seguir; sabe situar os pastos; ndo deixa secar o leite e respeita 0s
idosos?®. O que Buda quer tratar é sobre como ser um bom devoto. Seguindo estas
orientacdes, 0 meditante é capaz de se aprimorar, se tornar disciplinado e pleno®. Caso isto
seja ignorado, o discipulo ndo atém a libertacdo (DESPEUX, 2015, p. 67). Ja em O Pequeno
Discurso Sobre os Pastores, Cilagopalaka Sutta, ele fala de como é possivel passar de um
lado a outro do Rio Ganges com um rebanho de bafalos®, tratando sobre a busca de metas
corretas e de uma vida santa para se atingir a outra margem da vida, a da liberacdo das

ilusBes!.

Em seu Gltimo serm&o, Buda retorna ao exemplo do pastor e das vacas, para explicar
sobre o controle da mente e do corpo. O pastor deve ter a mdo uma vara e controlar seus
animais para que ndo pastem na grama alheia. Manter este controle se refere aos cinco

sentidos. Deixando-os livres, eles, os sentidos, gerariam sofrimento.2

A partir da dinastia Tang, muitos mestres seguem utilizando esta metafora. Nanyue
Huairang, Nanquan Puyuan, Shigong Huizang, Baizhang Huaihai, Changging Daan, Lin-chi,
Qinglin Shigian, Shimen Huiche, Shimen Shaoyuan, entre outros (DESPEUX, 2015, p. 68-

70). Dogen, da escola S6to, utiliza 0 boi como exemplo.

O boi representa o si-mesmo, inicialmente selvagem e que precisa ser domado. Estes
animais faziam parte do cotidiano. A vida era nos campos e havia vacas, bezerros, bois e

bafalos no convivio diario. Na simplicidade do dia a dia, Buda e 0s demais mestres expunham

todos estes animais tém em comum é que sdo ruminantes. O ato de ruminar, como metafora,
aproxima-se de pensar, contemplar e meditar (TAN, 2004, p. 8).

28 Mahagopalaka Sutta em The Middle lenght discourses of the Buddha. Majjhima Nikaya, traducdo
de Bhikkhu Nanamoli e Bhikkhu Boddhi. p. 316.

2 Mahagopalaka Sutta em The Middle lenght discourses of the Buddha. Majjhima Nikaya, traducéo
de Bhikkhu Nanamoli e Bhikkhu Boddhi. p. 318.

% Ciilagopalaka Sutta em The Middle lenght discourses of the Buddha. Majjhima Nikaya, tradugdo de
Bhikkhu Nanamoli e Bhikkhu Boddhi. p. 320.

81 Ciilagopalaka Sutta em The Middle lenght discourses of the Buddha. Majjhima Nikaya, traducéo de
Bhikkhu Nanamoli e Bhikkhu Boddhi. p. 320.

%2Sutra of the teachings. Traducdo de Philip Karl Eidmann. Disponivel em Pacific World: Journal of
the Institute of Buddhist Studies, 3, n 6, 2004. p. 111.
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seus preceitos. Para conquistar a libertacdo, os discipulos precisariam seguir 0s passos que
serviriam também para os trabalhos que ja conheciam, como o de um simples pastor do
campo (DESPEUX, 2015, p. 76).

A ideia de adestramento do animal significava o controle da mente® feito com um
arduo, longo e paciente trabalho, constante e cotidiano, através da meditacdo. Esta pratica
sempre desempenhou um papel relevante dentro do Budismo. Ja no século 111, ha um exemplo
marcante no texto de Sinhala Comys, que diz que se deve amarrar um bezerro a um poste para
amansé-lo, da mesma forma que se deve amarrar a mente, para que ela ndo vagueie (TAN,
2004, p. 12).

Segundo Suzuki, todos os ensinamentos Budistas, de todas as escolas, se centram na
busca e compreensdo do verdadeiro si-mesmo, da verdadeira natureza humana (SUZUKI,
2004d, p. 23). Pode-se acompanhar isto nas indagacfes de Buda ainda jovem. O Budismo
nasce com a figura historica de Siddhartha Gautama, em terras indianas. Ndo se tem
precisamente a data em que viveu. Diz-se que foi entre 560 AEC. e 480 AEC. Outras fontes
datam entre 623 AEC. e 543 AEC. Viveu oitenta anos. Seu nascimento se deu em Lumbini,
hoje considerada terras nepalesas, ou mais precisamente entre a india e o Nepal, no cla
Kshatriya, dos Shakya, de onde deriva a outra forma como é chamado, Shakyamuni. Em meio
a narrativa sobre seu nascimento, diz-se que saiu do ventre de sua mde sem gerar nenhum
sofrimento e que foi recebido inicialmente por Sakra e Brahma®* sendo, apenas
posteriormente, tocado por mdos humanas. Conta-se também que onde nasceu, surgiu uma
bela flor de 16tus, e que ja levantando, deu sete passos em dire¢do ao norte e demarcou 0s
quatro pontos cardeais (BOISSELIER, 2002, p. 40). Diziam que era possuidor das trinta e

duas faculdades fisiol6gicas e sensoriais proprias de um ser especial (USARSKI, 2009, p. 44).

Siddharta era filho de um principe e o inicio de sua vida foi abastado, em meio a
beleza e prazeres mundanos. Aos dezesseis anos se casa e tem um filho. Aos vinte e nove

anos decide passar os portdes de seu palacio e, em companhia de seu criado, tem, pela

% Mente no Budismo ndo comporta 0 mesmo sentido da mente em termos ocidentais. Segundo
Nishitani, é o lugar onde pode ocorrer a experiéncia subjetiva e se vincula a existéncia do corpo. Mas
ao mesmo tempo que traz o carater de individualidade, traz o aspecto religioso. Mente como lugar se
aproxima da terra dos Budas ou corpo dos Budas (NISHITANI, 2006, p. 84). Na obra de Suzuki é
tratada como sinénimo de si-mesmo (SUZUKI, 2004d, p. 23). Mente é também considerada a natureza
budica. E o estado prévio onde a dicotomia sujeito e objeto ainda n&o aconteceu (1IZUTSU, 2009, p.
40).

% Sakra e Brahma fazem parte da cosmologia budista. O primeiro é o que regula os céus de
Trayastrim$a, localizado no topo do Monte Meru e 0 segundo é considerado um protetor dos
ensinamentos budistas.



25

primeira vez, contato com a pobreza, a doenca, a velhice e a morte. Decide entdo deixar sua
casa e sua familia e ir em busca de respostas para findar as afli¢des da existéncia humana.
Jejua, se mortifica, percorre florestas. Na noite de lua cheia de vaicakha, no dia em que fazia
trinta e cinco anos, meditando aos pés de uma figueira, alcanca a iluminacdo (BOISSELIER,
2002, p. 58-61).

Seus preceitos seguem vivos até os dias de hoje. Pois, para além da figura historica,
estd 0 aprendizado da natureza budica que, segundo esta tradicdo, existe em todos o0s seres,
em todos os tempos. Muitos falam do siléncio ou do sorriso de Buda como aspectos
fundamentais em seu ensinamento. O que pregou, para além das palavras, do tempo e de um
espaco especifico, continua reverberando em cada instante pois, para esta tradicdo, a realidade

ultima é sempre presente.

Buda foi comparado a um boi. Suzuki narra que no dialogo entre Tai-an de Fu-chou e
Pai-chang, o primeiro pergunta:
Eu gostaria de saber sobre Buda. O que é ele’? Pai-chang respondeu: ‘E
como buscar um boi enquanto vocé esta sentado nele’.” E 0 que eu devo
fazer depois que eu souber?’” ‘E como ir para casa montado nele’. ‘Devo
tomar conta dele o tempo todo para estar de acordo com o Dharma’? O
mestre entdo disse a ele, “Vocé deve se comportar como um pastor, que leva
seu rebanho e toma conta para que eles ndo comam as plantagOes de arroz de

outras pessoas.®
mondd Zen

Iniciado com os sermdes e com a convivéncia com o mestre, 0 Budismo ultrapassou
sua terra natal e prosperou, como por exemplo, pela Coreia, China, Japédo e Vietnd (GARCIA,
2012, p. 36). Muitos monges foram encorajados por Buda a pregar em outras regides. Apos
sua morte, foram criadas diversas escolas, devido a desacordos entre si por questfes sobre a
disciplina monéstica. Um dos grupos se nomeava theravadins, que ainda hoje € conhecido
como Theravada. Neste grupo estdo os esforgos iniciais para preservar o conhecimento sobre
0 Buda historico, seus ensinamentos e a organiza¢do da comunidade. Possuiam um conjunto
de instrucdes préaticas para a compreensao do sofrimento e o alcance do nirvana. O nirvana
seria “fruto de uma transformag¢do gradual do praticante [...]” (USARSKI, 2009, p. 43). Ha
também, seguindo os ensinamentos de Buda, a visdo da insubstancialidade das coisas,
apontando para a nocéo de que tudo é vazio. Intimamente atrelado a este conceito esta o de

interdependéncia. A originagdo interdependente, ensinada desde os sermdes de Buda, mostra

% Disponivel em https://terebess.hu/english/Kuoan2.html Acesso em: 10 jan. 2019.


https://terebess.hu/english/Kuoan2.html
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que ndo h& uma existéncia de qualquer coisa ou fendbmeno que seja completamente autbnoma
(CARVALHO, 2006, p. 4). Segundo Nishitani, para o Budismo, isto se refere a uma estrutura
inicial, um pano de fundo de onde as partes inteconexas surgem como fendmenos. “Nada tem
uma causa unica, mas todas as causas sao interconectadas como uma multiplicidade que surge

a partir de um impeto auto-criativo e dinamico” (NISHITANI, 2006, p. 13).

Ap0s a divisdo inicial, que chegou a contar com dezoito escolas, sucederam-se outras
e em cada pais que adentrava ganhava caracteristicas préprias da cultura local. O Zen é uma
destas escolas e traz suas especificidades. Diz-se que se originou com o proprio Buda no
sermdo sobre a flor de udumbara®. Enquanto seus discipulos estavam reunidos, 0 mestre, ao
invés de falar, simplesmente girou uma flor em sua méo. Conta-se que apenas Makakasho
entendeu a dimensdo profunda de seu ensinamento e a devolveu com um sorriso. Buda entéo
haveria dito que ele teria o olho do verdadeiro ensinamento, o cora¢cdo maravilhoso do
nirvana e que naquele momento ele o transmitia a seu discipulo (DOGEN, 2007 p. 760). Este
se tornaria o primeiro da linhagem dos patriarcas indianos. A partir desta passagem, a
linhagem seguiria ininterrupta passando de mestre a mestre até os dias de hoje. Segundo Piya
Tan, entretanto, este é um texto apocrifo. Nao é encontrado nos canones pali e tampouco em
textos Mahayana (TAN, 2004, p. 19).

Entre fatos e mitos, a tradicdo Zen faz parte da corrente Mahayana. Ao tratar esta
escola, também conhecida como grande veiculo ou grande caminho, os estudiosos ndo sao
unanimes em classifica-la. Esta ndo incluiria principios doutrindrios e organizacionais
especificos. Seria um movimento distinto do que ocorria até entdo, incluindo para si a
comunidade leiga em seu entorno, além de tratar sobre temas ndo relevantes anteriormente
como a amizade e a compaixdo. Segundo Rahula, o Budismo Mahdayana apenas se define por
volta do século Il EC. e por volta do século IV ja havia diversas obras a seu respeito
(RAHULA, 2010, sem paginacao), constituidas de leituras inovadoras dos sermdes classicos.
Foi também considerado um periodo de grande produtividade literaria. As especulagdes desta
escola recaiam mais em aspectos metafisicos e o vazio adjetivado na Escola Theravada
passava a se substantivar. Tudo seria vacuidade, gerando a ideia de que samsara, sucessao de

nascimentos e mortes, e nirvana, libertacdo, ndo seriam distintos, ja que seriam duas matizes

% «“A udumbara é uma arvore da familia da amoreira (Ficus glomerata). Suas flores crescem em torno
do fruto e assim se parecem mais a uma casca que a uma flor. Por isso, as pessoas na india antiga
%consideravam a udumbara como uma éarvore sem flor ou que florescia muito espacadamente.
Usavam-na entdo como simbolo do que ocorre muito raramente. Se refere, metaforicamente, a propria
iluminagéo de Buda. No Sitra do Lotus se diz que os ensinamentos verdadeiros, assim como a flor de
udumbara, sao raros e por isso aparecem uma Unica vez em cada era (CARVALHO, 2006, p. 16).
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do mesmo aspecto fundacional. A ideia da transformacao gradual também € deixada de lado.
Segundo a corrente Mahayana, o ser humano j& nasce iluminado. Apenas seria necessario
superar a ignorancia que encobre o ser verdadeiro. Ao invés de procurar pela salvacdo, o
adepto seria encorajado a desenvolver a compaixao, preocupando-se com o sofrimento alheio
(USARSKI, 2009, p. 48- 49).

As diversas abordagens hermenéuticas provenientes da corrente Mahayana, incluem a
tradicdo Chan quando adentra a China e 0 Zen, em terras japonesas. O Budismo entrou na
China na dinastia Han, trazendo uma nova visédo de mundo e reflexdes sobre a subjetividade.
Outros autores sdo mais especificos, dizendo que foi o mestre indiano Bodhidharma®' que
chegou na China, se tornando o primeiro patriarca chinés e o vigésimo oitavo, na linhagem
proveniente diretamente de Buda. Diz-se que Bodhidharma praticou a meditacio sentada,* de
frente para a parede, por nove anos, demonstrando o aspecto central da meditacdo nesta
tradicio (DOGEN, 2007, p. 11). Chan vem da palavra sanscrita dhyana que significa
meditacdo. Além do Confucionismo e o Taoismo, o Budismo se tornou peca integrante
fundamental da cultura chinesa. O traco caracteristico do Chan é uma ruptura com a
valorizacdo da memorizacdo dos textos litargicos em prol da experiéncia imediata, que

acontecia nos encontros e dialogos entre mestres e discipulos.

Até os preceitos de Buda deveriam ser deixados de lado. O caminho deveria ser
interior, embora a literatura Chan também seja rica e vasta. Porém, em seus textos, ndo havia
um sentido explicativo. Seriam, como nas palavras de Xu Zangjing, “[...] frases escritas na
agua” (ZANGJING apud HERSHOCK, 2015, p. 19). No Chan valoriza-se a interdependéncia
de todos os seres. Esta ndo seria contingente, mas interna e constitutiva. O verdadeiro si-
mesmo portanto, carregaria a no¢ao da natureza como se concebia na China, fortemente
imbuido do aspecto relacional, ao invés de uma esséncia. A China era orientada para a
comunidade, para uma vida em sociedade e de cuidados com a natureza. Monges cultivavam
a mente, as relagdes e, também, os campos. Assim, a tradigdo foi aos poucos adicionando
estas buscas que ndo eram tdo marcantes na India. Desenvolveram uma comunidade
monastica em conjunto com o respeito pela natureza e em comunhdo com ela
(YAMPOLSKY, 2007, p. 25-26).

87 A biografia de Bodhidharma feita por Tao-hslian contém as referéncias mais antigas de sua chegada
e seu trabalho na China (DUMOULIN, 1993, p. 32).
% O zazen, meditacédo sentada e em siléncio, sera apresentado detalhadamente no segundo capitulo.
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Segundo Tan, a tradicdo Chan encontra-se praticamente extinta (TAN, 2004, p. 13).
Quando o Chan entra no Japao, ele passa a se chamar Zen®. A religido principal da época era
o Shinto e foi gradativamente substituida pelo Budismo. J& no ano 600, como movimento
organizado, era conhecido como o Ensinamento da Montanha do Leste (GARCIA, 2012, p.
43). Foi introduzido por mestres como Eisai e Dogen. Eisai foi o fundador da Escola Rinzai e
Dogen da tradicdo Soto. Além destas duas escolas, ha outras, tais como Tendai, Shingon,
Nichiren, Soka Gakkai e diversas sub-escolas (FRANCK, 2004, p. xxv).

Eisai aprendeu o Zen com Hsi-an Huai-ch’ang. Combinou 0 Zen com o esoterismo da
Escola Tendai. Com estas duas influéncias, fundou templos em Kyiishi, Kamakura e em
Kyoto. Dogen foi aluno dos koans de Eisai e teve diversos outros mestres, como Myozen e
T’ien-t’ung Ju-ching. Fundou inicialmente um local para meditagcdo no estilo Sung. Sentiu
necessidade depois de alargar esta préatica e passou a incluir os servicos para a comunidade. O
dia entdo se dividia com estes trabalhos e a meditagdo. Para ele tudo deveria ser sacralizado.
Sua grande obra, 0 Shobogenzo, trata de temas relevantes nesta pesquisa, como a natureza do
si-mesmo e a pratica da meditacdo (YAMPOLSKY, 2007, p. 290) e serdo aqui aprofundados.
Os ensinamentos que pregou sobre o boi ainda reverberam vivos para 0s que seguem
atualmente a tradicdo Soto. Mestres recentes como John Daido Loori, Francisco Dokusho

Villalba e académicos como Francis Dojun Cook utilizam o poema para pregar o Zen.

Existem dois posicionamentos dentro do Zen Budismo sobre o despertar, entendendo-
0 como um processo lento e gradual ou como subito. Segundo Raquel Bouso Garcia, esta
divergéncia se iniciou com os distintos posicionamentos entre a Escola do Norte e a Escola do
Sul, no século VII na China (GARCIA, 2012, p.44). Outros autores acreditam que ao longo de
toda a histéria da tradicdo ambas as posicGes coexistiram. Para Yoshinori, 0 Zen tem um
despertar gradual (YOSHINORI, 2004, p. 195) assim como fora para Bankei Yotaku, mestre
Zen do século XVII (GARCIA, 2012, p. 63). Miyuki pensa da mesma forma (MIYUKI, 1994,
p. 171). J& como um despertar subito, tem-se, por exemplo, 0s ensinamentos do mestre Zen
Huineng do século VIII (GARCIA, 2012, p. 46), o posicionamento de Octavio Paz (PAZ,
1976 p. 159) e as explicagdes de Lyann (LYANN, 2000, p. 4). De acordo com Daogen so é
possivel atingir a iluminacdo com a pratica da meditacdo (DOGEN, 2007, p. 4). Este

posicionamento nasce de seus préprios questionamentos. Se, segundo a tradicdo Mahayana,

% Dogen acredita que o Zen vem do termo zazen, meditacdo sentada. Pessoas leigas se referiam a
tradicdo como a Escola de Zazen. Posteriormente o za foi retirado deixando apenas o termo zen para
compor o nome da escola (DOGEN, 2007, p. 11).
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0s seres ja tém a natureza budica, por que seria preciso buscé-la? Dogen interpreta que,
mesmo que todos os seres possuam a natureza budica, € preciso a pratica para poder
manifesta-la (DOGEN, 2007, p. 8-9).

A iluminacdo estaria, como no Chan, para além das escrituras. Seria impossivel atingi-
la apenas pela recitacdo dos sutras. Ha4 uma passagem que novamente remetendo aos bovinos
esclarece sobre a importancia da pratica em contraste com a teoria. No texto sagrado
Dhammapada diz que uma pessoa que sabe um grande numero de recitacfes, mas que nao o
pde em prética € como um homem que conta as vacas de outra pessoa (LYANN, 2000, p. 3).
No Zen, além da pratica, a laicidade se intensificou, sendo percebido no servico dos monges a

comunidade e ensinado em pris@es e universidades (GARCIA, 2012, p. 63-66).

Shizuteru Ueda utiliza o poema de forma inovadora. Como integrante da Escola de
Kyoto, ele ndo o faz apenas inserido na tradicdo Zen. No diadlogo com a filosofia oriental e
ocidental, ele inova em sua filosofia da religido e instaura um caminho novo para se pensar 0
si-mesmo. De um modo geral, todos os ensinamentos budistas de qualquer uma das escolas se
concentram em uma questdo principal: O que é o eu*®? O que é o verdadeiro si-mesmo? No
Ocidente, esta pergunta levou a diversos conceitos tais como subjetividade, identidade,
consciéncia, mente, pessoa e personalidade. Mas todas eles ttm como base a estrutura
consciente*!. A mente racional é fundamental na reflexdo sobre o ser, na visdo ocidental. Para
responder a esta pergunta, 0 Zen, ao contrario, ultrapassa a zona tida como egobica. Na
tradicdo Zen foi desenvolvida uma metodologia propria, na base do dialogo, com perguntas e
respostas enigmaticas e, a primeira vista, sem sentido, entre 0s mestres e seus discipulos. O
valor recairia muito mais nas perguntas do que nas proprias respostas, pois este tipo de
indagacdo mostra que o Zen ndo pretende explicar nada intelectualmente ou conceitualmente.
Para além do intelecto e de um eu racional, ele tenta elucidar a resposta do interior do proprio
questionador (SUZUKI, 2004d, p. 23). Soma-se a isso o foco na pratica da meditacdo zazen,
central para os Zen Budistas. O objetivo maior seria a experiéncia direta. Para John Loori,
cada etapa do caminho exige perguntas. O praticante deve estar consciente e atento a cada
uma destas perguntas pois sdo elas que geram a aspiragdo pela iluminacdo (LOORI, 2002, p.
x-xi). Compreender o si-mesmo seria a mais dificil das tarefas. Mas esta seria a grande

preocupacéo do Zen.

0 Ao longo da pesquisa, o termo eu sera usado em referéncia a mente intelectiva, racional, dualistica.
41 Segundo Jung, o eu ou ego seria o centro da consciéncia. Este ndo representaria a totalidade
psiquica. A totalidade incluiria os acontecimentos inconscientes (JUNG, 2012c, p. 275). A visdo Zen
Budista € distinta e serd vista ao longo da pesquisa.
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Para que esta delicada caminhada possa acontecer, a tese foi dividida em quatro
etapas, além da introducédo e consideragdes finais. No inicio de cada capitulo ou subcapitulo
ha um verso, um poema, um koan ou um mondo*?. Sem ter a ldgica da racionalidade, a
proposta é fazer o leitor romper com a dualidade do eu e experienciar a sensibilidade e o
sentimento antes de ler o tema propriamente dito. Um convite a meditacéo e a ser tocado pelo
Zen, antes de tentar compreendé-lo.

No segundo capitulo®® serd apresentada a travessia feita pelo pastor da primeira a
sétima figura®*. O que aqui é tratado refere-se ao sofrimento existencial, a identidade do eu e
ao mundo fenoménico. Seré apresentado o serméo de Buda que trata sobre o eu, o sofrimento
e 0 caminho ofertado. Serdo abordadas as dificuldades para se atingir a verdadeira natureza do
si-mesmo, o0s aspectos duais da vida vistos a partir deste eu e as ferramentas oferecidas pelo
Zen Budismo para sua superacdo. Sera exposta a importancia fundamental da meditacdo no
Zen Budismo para se atingir a natureza do si-mesmo, suas caracteristicas e singularidades e a
pratica continua que ultrapassa 0 momento de estar simplesmente sentado, adentrando
também o dominio das artes e do encontro amoroso. Este dltimo, visto de forma

marginalizada dentro da prépria tradicdo Zen, € valorizado pelo mestre TIkkyd.

O terceiro capitulo se detera na oitava figura. O circulo vazio remete a temas
importantes para o Zen Budismo, como a influéncia do conceito de sinyata utilizado por
Nagarjuna, e 0 nada absoluto, pedra angular cunhada por Nishida. Falarei sobre as origens do
conceito desde a tradicdo Taoista até a relevancia de alguns satras bases do Budismo. Neste
capitulo sera apresentada a trajetoria do conceito no interior da Escola de Kyoto até os dias
atuais finalizando com a posicédo teorica central de Ueda. Tratarei do problema do niilismo
que se mistura com as raizes da modernidade. Havera uma reflexdo sobre a posi¢do da Escola
de Kyoto e a maneira como oferece as solugfes para a superacdo deste. Nesta tentativa,
ultrapassa-se inclusive o estado de experiéncia mistica, tdo caro para algumas tradicGes
religiosas. Com Nishida, surge a discussdo de uma concepg¢do de si-mesmo que s6 pode ser

concebida como um principio de contraditérios. Dentro de uma logica racional, ndo ha mais

42 Muitas citagdes, incluindo poemas e koans serdo traduzidas do inglés, italiano e espanhol. Ainda
muito pouco se encontra em portugués. Todas as traducbes foram feitas por mim, com o rigor de anos
de estudo nestes idiomas.

43 A introducdo é o primeiro capitulo da tese.

4 A sequéncia das figuras para o desenvolvimento da tese tem apenas um aspecto de ordenagdo. N&o
h& uma sequéncia obrigatdria. Tratadas enquanto processo existencial, diversas etapas podem ocorrer
ao mesmo tempo ou em diferentes momentos. Podem durar poucos anos ou uma vida inteira.
Rompendo com o pensamento logico, estas imagens ndo tém nem a pretensdo de uma sequéncia
I6gico-racional. Elas acontecem no instante, tema a ser tratado no Gltimo capitulo.
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lugar para o eu como totalidade. O si-mesmo, neste momento, é aquele que passou pelo
circulo vazio. Tem-se, a partir deste, a experiéncia pura, outro conceito importante a ser visto.
Serdo analisados autores que influenciaram o pensamento de Ueda, como Nietzsche e Mestre
Eckhart e de que forma este didlogo foi importante para a sua compreensdo do nada absoluto
e para o entendimento do si-mesmo que serdo aqui apresentados. Tanto o principio de
contraditorios de Nishida como as duas camadas de Ueda mostram com sofisticacdo de que
forma a confluéncia entre o imanente e o transcendente ocorrem na tradicdo Zen. Mas, para
estes autores, mesmo com este refinamento tedrico, a énfase é de que o si-mesmo é simples.
Ser tal como se €, em sua taleidade, sem porqués. Apo6s retornar do nada, isto é tudo o que

importa.

A nona figura desenha o quarto capitulo. Sera apresentado o conceito natureza e como
este pode se referir a diversas instancias, tais como uma simples paisagem, uma metéafora ou
realidade. Serd atrelado o conceito Zen de visdo e suas implicagdes para o entendimento do si-
mesmao. A partir deles sera trabalhada a natureza do si-mesmo que, tendo passado pelo circulo
vazio, reaparece enquanto um rio que corre e uma arvore que floresce. O conceito taleidade se
estende aqui aos animais, vegetais e minerais. A partir do mestre Zen Dogen, ha uma visdo
cosmocéntrica que ultrapassa a visdo antropocéntrica para se entender o si-mesmo. Por
ualtimo, se abrira um espaco para tratar da relacdo entre a natureza e a poesia no Zen.
Apresentarei 0 papel da poesia como possivel caminho para a compreensdo do Si-mesmo
enquanto realidade e como ruptura do eu. Autores como Ryokan Taigu, mestre Dogen e

Matsuo Basho trazem essa expressividade na relacdo entre a natureza e a poesia.

O quinto capitulo se refere a décima figura, o papel do outro. A anélise desta imagem
se faz a partir da figura do idoso, do jovem e da relacdo que se da entre os dois com o
conceito de entre. O entre ndo é visto apenas no nivel relacional, mas como construcdo do
proprio si-mesmo. O aspecto dialogal se apresenta em forma de mondo que sera aqui
aprofundado. Para além de uma simples conversa, 0s mondaos se iniciam com uma pergunta
“ilogica”, chamada koan, e apontam para a compreensdo de um si-mesmo que se faz na
relagdo com o outro. Quando se retorna ao mundo, a partir do circulo vazio, conceitos como
samsara e nirvana deixam de possuir uma visao dicotbmica. A realidade do si-mesmo é, ao
mesmo tempo, transcendéncia e imanéncia. E o instante, outro importante conceito no Zen.
Percorrendo todo o caminho que o poema oferece, vé-se que a natureza do si-mesmo, ou a

construgéo deste si-mesmo, se da fundamentada em conceitos tais como liberdade, compaixao
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e ética. Estes temas serdo tratados a luz do Zen e discutidos a partir de autores da Escola de
Kyoto.

Pesquisar nuances deste si-mesmo, que vao além de uma identidade ou consciéncia
pessoal, é o desafio aqui proposto. Os autores estudados serdo da propria tradicdo Zen, como
também os da Escola de Kyoto, com um enfoque no pensamento de Shizuteru Ueda. Os
diversos conceitos utilizados serdo aprofundados ao longo da tese, sempre relacionados ao
tema central pesquisado, 0 si-mesmo. Em alguns momentos os conceitos retornam com novas
nuances como se fossem sendo desvendados pouco a pouco. O Boi e o Pastor, no interior de
si, traz a riqueza dos diversos temas do Zen que o compdem. Falam sobre as figuras e sobre a

prépria existéncia.

O texto é uma semente. E cabe a mim, reg4-lo com as &guas profundas do Zen e
acompanhar seu crescimento. Espero que com esta pesquisa e no didlogo ainda inicial que a
academia trava entre o Oriente e 0 Ocidente se possa contribuir para ampliar o entendimento
da natureza humana e com ele, gerar acbes mais harménicas e mais compassivas para nds

mesmos, para com 0s outros, Nossos irmaos, e para com o planeta Terra, nossa casa.

O si-mesmo, aqui investigado, ndo se fecha em instancias estanques e circunscritas da
psicologia, religido ou filosofia. Amplo como o espirito do Zen ele transita entre todas estas
leituras de compreensédo, apontando para uma visdo mais abrangente, inclusiva, fluida, que
abarca o subjetivo e 0 objetivo, o transcendente e o imanente. Buscar compreender este si-
mesmo é estonteante, mas ao mesmo tempo transformador. Como diria Ueda, um si-mesmo

maravilhoso, que ainda pouco, ou muito pouco, se conhece.

Ndo se sai ileso desta jornada com o boi. Ele é um amigo, um irmdo, um

companheiro. Ele sou eu.
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2 O SENTAR

Mestre: [...] V& para um campo com dez mil milhas de
largura, onde ndo cresce nem uma polegada de grama.
Discipulo: Onde ndo h& nenhuma polegada de grama
crescendo? Mas como se pode ficar em um lugar assim?
Mestre: Nao argumente, apenas va®.

Mondo Zen

Neste capitulo serdo trabalhadas as primeiras sete imagens e etapas do poema de O Boi
e o Pastor. O pastor inicia a jornada sem saber onde esta seu boi, e, ao longo do percurso,
percebe seus tragos, avista o animal, tenta doma-lo, amansa-o, sobe em sua garupa para

retornar para casa e, ja em seu lar, agradece, com o olhar para o alto.

Para que esta caminhada seja possivel, ou melhor, para que se possa realizar a natureza
verdadeira do si-mesmo em termos Zen Budistas, € necessario meditar em zazen. Ele é peca
fundamental. Muito além de uma técnica, ele é o centro da prética e da filosofia desta escola.
Serdo apresentadas outras possibilidades de meditacdo que envolvem a arte e 0 encontro
amoroso. Mas nada é visto por uma logica racional e dualista. A mente intelectiva ndo basta,

ndo satisfaz, ndo traz as respostas necessarias, nao é capaz de encontrar o boi.

Esta ndo € uma trajetoria das mais leves ou faceis. O marco fundamental da existéncia
é 0 da dor. O inicio da vida é marcado com a dualidade. E com esta mente discriminativa que
0 homem vé a si mesmo e 0 mundo a sua volta. E é esta dissociacdo entre si e seu entorno que
o faz sofrer. Mas é também uma histdria de fé e esperanca. Na sexta imagem, o menino“®,
apos encontrar seu boi e iniciar o retorno a casa, entoa uma musica em sua flauta. E essa
melodia percorre também os ventos que nos tocam. N&o se atingiu ainda a meta, porém o

sofrimento se transforma em harmonia e suavidade. A vida canta.

2.1 O INICIO DO CAMINHO

2.1.1 O sofrimento

4 Mondd Zen encontrado no livro The Buddha Eye (SUZUKI, 2004c, p. 97).

46 Optou-se por manter a caracterizagdo como um menino, como o autor Bret Davis o coloca (DAVIS,
2008, p. 231). Jung diz que o inicio do processo se inicia com a crise de meia idade. Mas o simbolismo
do menino também pode se referir a nocéo de que a crianga pequena é a que inicia a ruptura e adquire
um ego, um eu. E este é o inicio do caminho (HARADA, 1998, p. 5). A (ltima figura do poema
reafirma esta opcdo, ja que o homem se torna velho e passa sua experiéncia para um menino que
reinicia a jornada.
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Quéo miseravel! [...] Um coragdo em absoluta confusdo.*’
Asahara Saichi
A primeira imagem marca o inicio da caminhada. E esta, ndo se inicia com o
nascimento. Ela surge quando, pela primeira vez, faz-se a pergunta, marcadamente
existencial, sobre quem sou eu e 0 que é o eu. Na figura, vé-se apenas um pastorzinho. Mas
ndo ha tranquilidade. O traco caracteristico € o da angustia, do desespero, do sofrimento. No
meio da natureza, simples como o rio que flui e as montanhas que desenham os contornos da
existéncia, 0 menino busca pelo seu boi que se perdeu e esta exausto, como diz o poema. O
inicio é arduo, com cigarras que explodem na sonoridade de um dia de verdo, mostrando o
compasso da vida e da morte, do que nasce e morre indubitavelmente. O menino ndo sabe
para onde ir, mas sabe intuitivamente que a razdo ndo lhe basta. A postura inquieta e
desordenada de seu corpo demonstra falta de equilibrio. Nele, pode-se dizer que ha
melancolia. Ansiando pelo boi, anseia pela verdade de si, pelo que é eterno, mas nao sabe
onde ou como encontra-lo e sofre (AUTORE, 2011, p. 49).

Buda discorre sobre o sofrimento desde seus primeiros sermdes, ja que foi este o
motivo que o fez questionar sobre a vida. Em seu famoso passeio para além das fronteiras do
palacio, vendo a dor, a doenca, a velhice e a morte, se pergunta se haveria uma maneira de
supera-los. Da noite de sua iluminacdo nascem as quatro nobres verdades, que pautam todos
os demais sermdes (BODHI, 1995, p. 25). Diz-se que dois meses apds seu despertar, em uma
noite de lua cheia, Buda professa as palavras que viriam a ser compiladas no
Dhammacakkapavattana Sutta muitos anos ap6s. Tido como seu primeiro sermdo, este €
traduzido como o Reino da Verdade ou a Roda da Verdade, na qual fez rodar, por primeira
vez, a Roda do Dharma“®:

Monges, 0 que eu vou ensinar agora é a Nobre Verdade do Sofrimento ou o
real sofrimento que os nobres devem saber. Nascimento é também
sofrimento; morte é também sofrimento, tristeza, lamentacdo, dor e
desespero sdo também sofrimento; associacdo ou conexao com pessoas ou

objetos que ndo amamos ou pessoas e objetos odiaveis é tambem sofrimento;
desejar obter e ndo conseguir, este desejo de apego é também sofrimento [...]

47 Suzuki resgata o poema de Asahara Saichi. O texto exposto é um dos versos apresentados deste
poema no artigo Apros of Shin que consta no livro The Buddha Eye (SUZUKI, 20044, p. 223).

48 Dharma, em sanscrito e dhamma em pali, é considerada uma das trés joias do Budismo, junto com
Buda e a shanga, a comunidade. Com um sentido bastante amplo, dharma pode significar os
ensinamentos de Buda e também a variedade de coisas vistas sob a 6tica das licGes de Buda (DAVIS,
2011b, p. 2). Pode ser pensado de forma filoséfica ou enquanto prética ou até mesmo como a propria
iluminagdo (O’BRIEN, 2017). Rodar a roda do dharma significou que ele se iniciava enquanto
pregador e mestre, oferecendo seus ensinamentos aos companheiros que o cercavam (ANDRADE,
2015 p. 56).
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Em resumo, os cinco agregados que formam o objeto de apego [...] que se
ligam a nocdo de eu, meu, permanéncia, satisfacdo, [...] sdo, na verdade,
sofrimento®.

No amago do seu discurso esta que a existéncia € sofrimento. Desenvolveu a partir
deste, ensinamentos sobre sua causa, sua cessacdo e o caminho metodologico para esta
cessacdo, que foram chamados, em conjunto, como as quatro nobres verdades e o caminho

octuplo.

A pedra angular das quatro nobres verdades e do Budismo como um todo se alicerca
na compreenséo deste sofrimento (ANDRADE, 2015, p. 171). Oriundo da palavra dukkha®,
em pali, em primeira instancia pode ser entendido como dor ou algo doloroso. Buda, porém,
ndo se referia apenas a um unico nivel de compreensdo. No Saccavibhanga Sutta ele cita
diversos tipos de dores, tais como tristeza, lamentacao, aflicdo, dor fisica, desespero®. Ciente
de que todas essas dores faziam parte da condi¢cdo humana, e que ndo era possivel existir e
ndo vivencia-las, ele ensina que o sofrimento provém por se desconhecer a impermanéncia e
esta € parte inerente da existéncia. Com a impermanéncia, ndo é possivel ter uma satisfacdo
ou seguranca duradoura e plena em nenhum aspecto da vida. Para Buda, desde o nivel
césmico até o nivel microscépico, ha ciclos que nascem, evoluem e se desintegram. Neste
contrair e expandir, a impermanéncia se revela seja como envelhecimento, doenga, morte,
separacdo ou dissolucdo, apontando por sua vez, para a universalidade da dor e do sofrimento.
Tudo o que faz parte da existéncia é transitorio e sujeito a mudanca. A vida é instavel e se
esvai. Com a impermanéncia vem a dor dos desejos eternamente insatisfeitos (ANDRADE,
2016, p. 106), em um ciclo que nasce da ignorancia e segue para a frustacdo e sofrimento,

ininterruptamente.

Para romper o ciclo da dor, é preciso romper com o ciclo da ignorancia. Seguir o

caminho oferecido por Buda seria a alternativa para tornar-se livre. Os ensinamentos de Buda,

49 As quatro nobres verdades podem ser encontradas em: Dhammacakkapavattana Sutta: the great
discourse on the wheel of dhamma. p. 157. Traduzido para o inglés por U Ko Lay disponivel em:
http://www.budsas.org/ebud/ebsut001.htm.

% O termo inicialmente surge para caracterizar o desencaixe entre as rodas e o eixo do carro de boi,
gerado pelo seu uso ao longo do tempo e trazendo consequéncias como deterioracdo e paralisacdo
deste transporte (CABRAL, 2016, p. 119).

%1 Saccavibhanga Sutta. In: THE MIDDLE Length discourses of the Buddha: a new translation of the
Majjhima Nikaya. Bhikkhu Nanamoli e Bhikkhu Bodhi (Trad.). Boston: Buddhist Publication
Society, 1995. p. 1098.


http://www.budsas.org/ebud/ebsut001.htm
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segundo Clodomir Andrade, sdo uma proposta soterioldgica®> (ANDRADE, 2016, p. 106), na
qual, além de préticas especificas e recitacdes sagradas, € preciso compreender 0 amago de si
mesmo, as fundacbes que delineiam o ser e a realidade da existéncia como um todo. O Zen,
seguindo esta mesma visdo, investiga exaustivamente o si-mesmo. Ver a propria natureza
seria tornar-se um buda. Para aléem do Buda histérico, a importancia estaria em realizar a

natureza badica que existe em todos 0s seres, em todos 0s tempos.

Em conjunto com a primeira imagem, o inicio do poema surge com uma pergunta: -
Por que a busca? - Uma pergunta que ndo pode ser esquecida ao longo de toda a jornada e
mais relevante que qualquer resposta. No Zen, as respostas sobram. A pergunta é profunda e é
ela que quebra com a dualidade da racionalidade e leva o pastor para outras instancias de seu
ser. Conforme os versos do poema, 0 boi nunca se perdeu e sim, o pastor que se afastou de
seu verdadeiro si-mesmo e o proprio boi ndo o reconhece mais. Tornou-se um estranho®. O
habito da intelectualizacdo e as polaridades que ela impde sdo extremamente dificeis de
eliminar. A prépria existéncia Ihe exige esta dualidade. Com a consciéncia que surge ao longo
do desenvolvimento da personalidade humana, hd o pensamento reflexivo que transforma
tudo em significado e julgamento (NISHIDA, 1990, p. 9). Como diz o poema, ha um caminho
que se bifurca, e passa a existir um certo e um errado, um ganhar e um perder. Mas ja nesta
primeira figura, o que se pede é que se deve retornar a natureza nao pensante, a busca pela

natureza perdida, pela propria natureza, a unidade anterior a esta divisao.

Para orientar os monges, Buda revela o caminho éctuplo, discorrendo ponto por ponto,
detalhadamente e com exemplificacBes. No caminho, que é o do pastor que busca seu boi, ou
dos monges a época de Buda, ou da humanidade como um todo, deve-se ter a visdo correta,
ou melhor, a compreenséo do sofrimento e, consequentemente, o entendimento acerca da

verdadeira natureza da realidade; a resolucdo correta, incluindo abrir méo de desejos; a fala

2 A soteriologia Zen Budista ndo estd preocupada com a salvacdo apés a morte. Ela afirma a
possibilidade da iluminacdo e a de se tornar um buda ainda em vida (DAVIS, 2014a, p. 8). O
verdadeiro salvador ndo é uma figura historica. Seria o proprio si-mesmo (SOGA, 2004, p. 239). Ela é
0 despertar da realidade pela morte do eu. Perceber a transitoriedade de todas as coisas possibilita
viver a verdadeira sabedoria e compaixao (ABE, 2004c, p. 153). A base para esta soteriologia estaria
no ndo-centramento do homem. Esta dimensdo cosmoldgica, vivida no presente, seria a base genuina
de salvacdo no Zen Budismo. Segundo Ana Paula Gouveia, o sentido soteriologico implica em: “levar-
nos a ‘felicidade temporaria’, & medida que vamos compreendendo o que felicidade significa ¢ a
maneira de consegui-la; e & felicidade Ultima, i.e., a auséncia completa de todo e qualquer rastro de
ignorancia, a compreensao total dos fenémenos [...] (GOUVEIA, 2018, p. 88).

Para Ueda, falar de salvacdo no Zen Budismo é essencial. Mas ndo é uma salvacdo individual ou
humana apenas. E a salvagio do mundo (UEDA; KIRCHNER, 2007, p. 19)

53 prefécio da primeira imagem.
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correta, que inclui saber falar de forma verdadeira e saber silenciar; a acdo correta, que trata
sobre ndo roubar, ndo matar e abster-se de relagfes sexuais promiscuas. O caminho éctuplo
também inclui um modo de vida correto, justo, nobre e compassivo (ANDRADE, 2016, p.
108-109); o esforco correto para ndo deixar fluir defeitos de carater e para desenvolver
habilidades valorosas; a atengdo correta e plena em si e no proprio corpo e a concentracéo
correta, que faz possivel a manutengdo em um estado meditativo e que ndo haja mais dor ou

prazer™,

A soteriologia Zen Budista implica em despertar e isto se faz quando se realiza a
verdadeira natureza do si-mesmo. O inicio do percurso € um trabalho intenso de atencdo
consigo mesmo. Uma atencdo plena, que envolve o ser como um todo. Esta inclui o outro e o
mundo. Esta realizacdo implica em perceber os verdadeiros fundamentos do si-mesmo e, para

0 pequeno pastorzinho, sua jornada esta apenas comegando.

2.1.2 A identidade do eu

Desista da ideia de ‘Eu existo’.
Ikkyu

Ainda na primeira imagem, esta evidenciada a figura bem nitida do pastor, enquanto
isto ainda ndo ocorre com o boi que esta desaparecido. O pastor estd demarcado por sua forma
fisica e caracteristicas que o tornam singular e substancial. Ele € um menino com tudo o que €é
préprio do humano. A reflexdo sobre o que compde a identidade humana € um dos aspectos
centrais para se compreender o sofrimento e sua cessacdo e se encontra no Lankavatara Sutra,
atribuido a Buda Shakyamuni, que é uma das grandes influéncias da escola Yogacara e
posteriormente do Zen. Neste sitra, ha a descricdo da mente, muito préximo do que poder-se-
ia descrever como uma psicologia ou uma cartografia da mente.

A Escola Yogacara, foi fundada no século V e absorvendo a estrutura da mente
oferecida pelo Lankavatara Sitra, faz dele uma analise critica. Desenvolve a doutrina das oito
consciéncias e que tem como base fundante o sofrimento, a partir da ignorancia e das paixdes
humanas (MONTEIRO, 2015, p. 13). Para esta escola, 0 mundo existente ndo € nada mais do

que diferentes formas de uma mesma consciéncia que estd constantemente em transformagéo.

% O caminho dctuplo encontra-se no Saccavibhanga Sutta In: THE MIDDLE Length discourses of the
Buddha: a new translation of the Majjhima Nikaya. Bhikkhu Nanamoli e Bhikkhu Bodhi (Trad.).
Boston: Buddhist Publication Society, 1995. p. 1100-1101.
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Enquanto a psicologia moderna e cientifica ocidental divide a mente entre o consciente
e o inconsciente® a partir das pesquisas de Freud, nesta psicologia budista, todas as instancias

da mente sdo chamadas de consciéncias®®.

As seis primeiras consciéncias, oriundas do Budismo Theravada (SOGA, 2004, p.
232), também chamadas agregados, partem de um nivel mais denso a partir das percepcbes
sensoriais e ocorrem em estado desperto. Com a percep¢do sensorial das primeiras cinco
consciéncias, a partir dos olhos, ouvido, lingua, corpo e mente discriminativa, hd uma
separagdo entre o sujeito e 0 objeto, ou entre 0 eu e 0 ndo-eu. Este eu é entendido como a
bifurcacdo entre o sujeito e o objeto. O que ocorre € que o0 si-mesmo se divide em dois para
poder se tornar consciente de si mesmo (SUZUKI, 2004a, p. 218). Pensar estas consciéncias
como o verdadeiro si-mesmo, como permanente, seria o0 inicio da fonte do sofrimento. Elas
podem melhor ser entendidas como processos do que como substancias (FERRARO, 2013, p.
84-87).

O primeiro agregado se relaciona com 0s processos vitais, tais como crescimento e
decadéncia corporal, sexualidade e nutrimento. O segundo agregado se refere as emogdes e
sensacOes como prazer e dor. No terceiro agregado tem-se a propriedade mental de perceber a
realidade. O quarto agregado € o responsavel pela volicdo e intencdo. Aqui encontram-se as
disposicdes motivacionais e também as geradoras de karma®’. O quinto agregado seria a
capacidade discriminativa (FERRARO, 2013, p. 92-98). A sexta instancia sintetiza os dados
provenientes das cinco consciéncias anteriores (MONTEIRO, 2015, p. 26). Ela unifica as
cinco primeiras e da surgimento ao processo cognitivo através do julgamento. Todas as

experiéncias provenientes destas consciéncias acontecem na dimensdo mental cotidiana.

% Segundo as pesquisas freudianas, a mente seria dividida entre o consciente e o inconsciente.
Posteriormente Freud reformula e constréi uma divisdo mais ampla, que constaria o id, 0 ego e o
superego. O consciente, chamado de ego seria o responséavel por lidar com a realidade do mundo
exterior. O id, por outro lado, ndo estaria sujeito a logica e seria inconsciente. No id se encontram as
pulsBes inconscientes e 0s instintos, como a pulsdo sexual e a exigéncia do prazer (PALMER, 2001, p.
29-30). Jung ndo aceitava este posicionamento. Para ele, 0 inconsciente pessoal estava além de pulsdes
puramente sexuais. Além do eu e do inconsciente pessoal, Jung ainda adiciona o conceito de
inconsciente coletivo (JUNG, 2012c, p. 30) que se aproxima da ideia da oitava consciéncia de
Yogacara mas, segundo Hisamatsu, existem divergéncias.

% Atualmente, a psicologia de Stanislav Grof, retorna a ideia de distintas consciéncias. Chamada
psicologia transpessoal, ela teve acesso ao estudo do Budismo e sofreu sua influéncia ao compor sua
cartografia da mente. Para maiores informacGes vide GROF, Stanislav. O jogo césmico. Rio de
Janeiro: Atheneu, 1999.

5" Ha diversas orientagdes a respeito do tema karma. Aqui, se refere a lei de causa e efeito. Séo as
consequéncias de intencdes e acbes produzidas a partir do corpo, fala e pensamento (LOORI, 2002, p.
81).



39

Com elas ha identificacdo, diferenciacdo, associacdo e a construcdo de uma identidade
que aparenta ser fixa, imutavel e limitante (IZUTSU, 2009, p. 22-23).

A sétima e a oitava consciéncia atuam em estado de vigilia, e também, durante o sono.
Nunca cessam. A sétima seria 0 pensamento (MONTEIRO, 2015, p. 41) e a que sustenta a
identidade do eu. J& a oitava seria a consciéncia depdsito. Esta ultima é um fluxo mental onde
se depositam, armazenam e projetam no futuro as sementes karmicas que provém de um
tempo imemorial sem comeco concebivel. Uma ndo existiria independente da outra. A oitava
consciéncia seria uma forma fundamental de subjetividade e é a que armazena os conteldos
derivados das cinco primeiras consciéncias depois que elas sdo organizadas na sexta
consciéncia. A sétima consciéncia é a consciéncia de si mesmo, ainda enquanto eu. Ela atua
em conjunto com as consciéncias anteriores e toma a oitava por seu objeto e a ele se apega.
Com isto, ela ativa as sementes do passado e gera um devir ciclico (MONTEIRO, 2015, p. 47-
49). As sete primeiras consciéncias, trabalhadas em conjunto, permitem experimentar o
mundo a partir da experiéncia dualistica sujeito-objeto, sedimentada por impulsos volitivos
(DAVIS, 2009, p. 94). Mas elas sdo apenas parte da experiéncia total.

Até a sétima consciéncia, o0 si-mesmo é pensado como centro do mundo, j& que é a
partir dele, a partir das faculdades mentais, onde € possivel conhecer o0 mundo. O si-mesmo é
colocado, de forma ilusoria, neste centro, oposto a todas as outras coisas que passam a ser
objetos para ele (DAVIS, 2009, p. 95). E a sétima consciéncia que sustenta a ideia de uma
identidade especifica a qual se pode chamar de eu. Olhando o mundo a partir deste eu, ela
gera 0s objetos externos, criando a cisao sujeito-objeto (SOGA, 2004, p. 232).

Conceitos como mente, subjetividade, consciéncia e eu sdo termos tipicamente
ocidentais. Porém se situam em territério egoico. No Ocidente hd a valorizacdo e o
empoderamento do eu. Para que um individuo tenha sucesso e seja feliz, ele, por esta visdo,
necessariamente deve ter um fortalecimento de seu eu que se reflete em uma subjetividade
madura, uma mente que sabe se expressar. A meta é ser um individuo consciente com a l6gica
do poder do mundo que o cerca. Deve produzir, agir, ter. Enfim, o ser se sustenta a partir de
seu eu, e ndo vé que ha partes desconhecidas de si. O que ocorre é o sofrimento concomitante
do ser e do mundo. O homem ocidental, moderno, secular, foi separado da visao religiosa da
vida. Pensa com isto ser independente e autosuficiente. A auto realizacdo para este homem é
sinbnimo de realizagdo do eu (NISHITANI, 2004a, p. 17). Com toda esta consciéncia, ainda

assim, segundo o Zen, ele é um ser alienado.
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O Zen comeca com a subjetividade que opera primariamente em termos da separagao
eu-outro e coloca as coisas no mundo como objetos. Para se libertar desta subjetividade e o
sofrimento que isto causa, deve-se mover para além da consciéncia discriminativa e suas
distingdes. Superando esta consciéncia para um estado de ndo distin¢do, desperta-se para um
contexto mais amplo de existéncia. Isto faz com que o si-mesmo, ainda constando de uma
subjetividade capaz de refletir e discriminar, é também enraizado na realizacdo de uma matriz
mais ampla (DAVIS, 2008, p. 244).

A verdadeira natureza, assim como 0 boi, ndo se enlaca facilmente. Para que se abra
mao do eu, ndo basta apenas identifica-lo. O simbolismo do boi é sutil (AUTORE, 2011, p.
58). Para isto é preciso ainda compreender de que forma a mente racional age construindo
conceitos e se distanciando da verdadeira natureza do ser. Na segunda imagem, 0 menino
encontra os rastros do boi. A partir dos sitras e de seu intelecto, ele comega a compreender 0s
ensinamentos. Mas ainda assim, 0 mundo objetivo ndo € suficiente para dar-lhe as respostas

que necessita. O menino esta aflito e cansado. A jornada néo lhe é facil.
2.1.3 O mundo fenoménico

Olhe! No meio do puro papel em branco, um simples toque de tinta preta é
langado e com um minimo possivel de riscos um caqui € desenhado. N&o ha
riscos desnecessarios. O pincel captou um puro momento de mudanca onde a
indiferenciacdo sem principio nem fim se dividiu em diferenciacéo — caqui!
Vocé entende?*®

Kobori Sohaku Nanrei

Na segunda figura o pastor encontra pegadas do boi. Entdo percebe que hd um
caminho a seguir. A mesma mente discriminativa, que é capaz de recitar os sutras e estudar as
escrituras sagradas, sabe que o boi se perdeu e que é preciso encontra-lo. O que é evidenciado
aqui chama-se a natureza do intelecto. Esta é uma das fungdes do cérebro e é apenas uma
fungdo parcial do corpo (SOHAKU, 2004, p. 146). Também se pode pensa-la como uma das
qualidades do sujeito, que se restringe aos limites do eu. No cotidiano, 0 homem comum
acredita que o eu é sua totalidade. A partir dele pensa que pode conhecer inteiramente a si e
ao mundo. E o nivel da consciéncia cotidiana que identifica, diferencia e associa (IZUTSU,
2009, p. 22).

O eu, entretanto, além de ser uma pequenina parte da estrutura total do sujeito, cria
problemas. Ele transforma o outro em objeto, em entidade substancial permanente. E,

também, age da mesma forma em relacéo a si mesmo. Os objetos exteriores e a substancia do

58 (SOHAKU, 2004, p. 145).
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eu passam a ser realidades irredutiveis. Com seu eu, examina as coisas de fora e se distancia
da realidade (1IZUTSU, 2009, p. 26-27). Com a acdo mental, o que ele faz é espelhar o mundo.
Tudo o que €é externo passa por seu crivo. O mundo passa a ser uma projecdo. O eu passa a ter
a si como centro, como ponto de referéncia. Ele € o sujeito que observa e que atua no mundo.
Na medida que passa a ser o sujeito, as substancias definidas como objetos se contrapbem a
este sujeito que as vé e cria uma dicotomia. E esta dicotomia da realidade entre sujeito e
objeto é o fundamento das experiéncias empiricas. O mundo fenoménico inclui tanto as coisas

exteriores como também o eu pessoal (1IZUTSU, 2009, p. 27-30).

Neste momento, na pratica meditativa, os praticantes podem facilmente se deixar
fascinar pela externalidade da vida espiritual. Como diz 0 poema, ndo conseguem ainda
distinguir o certo do errado. A vestimenta, o perfume do incenso, 0s sons dos sinos sao apenas
alguns dos exemplos da atencdo que a mente discriminativa se afeicoa (LOORI, 2002, p. 13).
Jad 0 pequeno pastorzinho, tendo esta mesma mente como referéncia, apenas consegue
perceber o boi como objeto exterior, que se constitui como independente e autossuficiente. O

boi, arredio, foge. E 0 menino segue arduamente sua busca.

Esta etapa, entretanto, é necessaria. Os pensadores da Escola de Kyoto partem deste
pressuposto. Segundo o precursor desta escola, Nishida, para se mover para além do eu, é
preciso iniciar a caminhada tendo-o como centro (NISHITANI, 2016, p. 17). Para Nishida
sempre houve a preocupacdo de se estudar a subjetividade humana, em seus inumeros
aspectos, incluindo os estéticos, volitivos e éticos. O sujeito estaria impossibilitado de ser o
objeto e 0 objeto de ser o sujeito. Este rompimento ou separacdo seria o trabalho
discriminativo do eu (HEISIG, 1990, p. 60).

Para seu discipulo Nishitani, no livro A Religido e o Nada ha uma andlise do ponto de
vista da egoicidade. O eu € o sujeito que vé os objetos de fora. Ele existe e faz parte do
processo, porém, ndo consegue adentrar as profundezas do interior (SUZUKI, 2004c, p. 88).
Ueda faz esta mesma trajetoria, utilizando especificamente o poema O Boi e o Pastor, em
uma série de palestras, proferidas no instituto italiano Associazione Asia® que foram também

relatadas em seus livros e artigos.

Tanto o cotidiano quanto a experiéncia empirica acontecem devido a consciéncia do

eu. O eu que é o sujeito transforma-se também em seu objeto. Mas ndo possui uma unidade.

% As palestras, chamadas dieci tori, vao da parte 1 a 10. Disponiveis no youtube.com. Acesso em: 19
set 2017.



42

A atividade intelectiva que gera a dicotomia considera que ha um eu que percebe e um eu que
é percebido no mundo fenoménico (1ZUTSU, 2009, p. 15). Para Michelazzo, esta seria uma
visdo dual e antropocéntrica de entender a si mesmo e ao outro. Com a cisdo entre a
identidade do eu e do mundo, este, como &mbito externo, deve ser dominado. Passa a ser
ameacador e perigoso. Ocorre uma constante luta para manter a supremacia e se manter como
centro. Além de objetivar a si e ao outro, ocorre tambem a objetivacdo do tempo. O homem
tenta de todas as formas controlar sua vida. Tudo vai se objetivando (MICHELAZZO, 2012,
p. 185).

Mas sem a consciéncia de si, proprio da existéncia humana, seria impossivel tentar
ultrapassar a dimens3o da ruptura. E apenas com o eu que ocorre esta consciéncia. E é com
esta subjetividade que o Zen Budismo inicia sua reflexdo. Ha uma preocupacao com a pessoa,
com o eu individual. E com ele que a compreensdo e a realizagdo da interdependéncia,

insubstancialidade e impermanéncia podem ocorrer (ABE, 2004c, p. 151).

O eu ndo surge com o nascimento de um bebé. No principio, a crianca esta
completamente una com o todo do qual faz parte. Ela € a natureza budica. Nas palavras de
Suzuki:

Quando o bebé se separa pela primeira vez do corpo de sua mée, ele emite
um choro que ressoa através do universo, desde o céu de Akanishta até as
profundezas do inferno de Naraka. Mas na medida que ele cresce, ele se
torna timido devido ao tdo chamado desenvolvimento intelectual, até que ele
se separa inteiramente de Deus. Quando chega a este ponto, ele perde a
natureza bidica e se encontra envergonhadamente perguntando se alguma
vez este lugar existiu. Ndo é o intelecto aqui se esquecendo de quem

verdadeiramente é e mergulhando no abismo da escuriddo e confusdo?
(SUZUKI, 2004c, p. 90).

Quando o intelecto e suas divisGes comecam a atuar, quando a consciéncia se torna
consciente de si, 0 homem se divide em bilhdes de seres separados, em minerais, animais,
pessoas, objetos, planetas, estrelas e galaxias (HARADA, 1998, p. 2). No poema isto aparece
como as dez mil coisas que se transformam na delicada relva, nas montanhas e no céu. Essa
substancializacdo do fendmeno, que tem uma raiz oculta no eu, cria uma identidade. Seria um
aprisionamento. O eu é compreendido apenas como um eu fechado e trancado em si mesmo.
Segundo Ueda, ha com isto, uma tripla intoxicacao que reflete no interior de si e no mundo. E
a cegueira elementar contra si, a cobica e o 6dio contra outros (UEDA, 2008, p. 169). Esta

identidade gera estabilidade aos fenémenos, categorizando-os e hierarquizando-os. Mas nédo
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ha& como reter identidades fixas ou configuracfes fenoménicas definitivas (CABRAL, 2016, p.
121-122).

O que as primeiras figuras de O Boi e o Pastor apontam é para uma transformacéo.
Quando se vive a partir da mente intelectiva, quando se vé dualisticamente, 0 homem se torna
inseguro e instavel. Ele cria teorias, ideologias e leis. Mas todas estas regras, mesmo sendo
pertinentes para uma sociedade, sdo insuficientes (NISHITANI, 2004b, p. 50-51). E o proprio
eu que deve morrer para que o verdadeiro si-mesmo apareca. Deixar este eu € um bem que
pode ser feito ndo apenas para si, mas para a sociedade, para a natureza e para todo o universo
(HARADA, 1998, p. 3-5). A compreensdo aqui passa por um nivel muito mais profundo do
que pensar que é a mente que cria os fendmenos. Ndo ha mente que os crie. A mente e as
coisas sd0 uma e a mesma coisa. Segundo IkkyG O erro estd em ndo compreender
adequadamente esta mente, 0 vaso de ouro. A mente que é tratada aqui, ou si-mesmo, € a
mesma mente de Buda (SOJUN, 2004, p. 71-76), a natureza budica.

Saindo da instancia puramente logica e racional para se resolver o problema da
compreensdo de si e da realidade, haveria a necessidade de se resgatar a fé. E esta fé reside na
base do intelecto (HARADA, 1998, p. 3).

Para Nishitani isto ocorre quando a pergunta sobre a existéncia deixa de ser sobre sua
utilidade e passa a ser sobre seu propdsito. Quando tudo o mais na vida perde sua utilidade, a
religido passa a ser uma necessidade. Quando 0 homem passa a ser uma questdo para ele
mesmo, a religido se abre. Ndo ha uma davida que surge da consciéncia e sim o préprio ser se
torna esta davida. Ela aponta para a faléncia do eu. E este campo deve ser ultrapassado
(NISHITANI, 1983, p. 29-33).

Para Dogen, este € 0 momento da Grande Duvida. No poema isto é dito com a
pergunta: ele o viu ou ndo? Mas a incerteza movera o pastor por todo o percurso. A ddvida
gera, por sua vez, a curiosidade e o questionamento. Isto movimenta as atividades e o

funcionamento do eu. Posteriormente, com o impasse do eu, é possivel vivenciar a fé.

O pensar produz a ciéncia e adentra as pesquisas sobre o mundo natural, as sociedades
e a consciéncia humana. Mas os sistemas de pensamento ndo sdo capazes de fabricar as
instancias do sentimento religioso®. Elas pertencem aos liames da experimentacdo. E no

limite da contradicéo intelectiva que o individuo pode desenvolver os aspectos religiosos para

% Religido em um sentido amplo, ndo institucional. Para Nishitani a religido ndo seria apenas a relagdo
com a transcendéncia, mas com a propria existéncia (HEISIG, 2007, p. 394).
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a realizacdo do seu proprio ser e do mundo. Um eu que se constrdi a partir de uma identidade
que busca se manter a qualquer custo ndo se sustenta. Esta € uma identidade defensiva, que
busca se proteger da impermanéncia dos fendmenos. Ao contrario, o si-mesmo verdadeiro se
dé para além das dicotomias. N&o € a l6gica racional que traz as verdades. E a fé que unifica
(SUZUKI, 2004c, p. 89-90).

Para Cook, a fé aparece em diversas instancias. E preciso ter fé em Buda, no mestre
espiritual, nos ensinamentos dos mestres e tambéem ter fé na prépria natureza badica. A fé é
mais do que o caminho para se iniciar a pratica. Distinto de uma visdo ocidental, ela € a
propria pratica (COOK, 2002, p. 19-20). Davis afirma que no Zen é possivel conceber
diversos tipos de fé. A fé relevante para esta etapa seria o estado de mente que é necessario
para se iniciar o caminho para o despertar. E esta fé é a que proporciona o reconhecimento da

iluminacdo que ja estava o tempo todo presente (DAVIS, 2017, p. 205).

Para Nishitani é uma fé que indica o ponto aonde o si-mesmo se torna
verdadeiramente o si-mesmo. A fé ndo € um elemento em si mas toma a forma da realidade.
N&o é um ato criado com uma intengdo em direcdo a um objeto. Apenas quando o eu é
superado, esta fé surge (NISHITANI, 1983, p. 26).

A fé do menino é pura. Em sua mente ha apenas lugar para seu boizinho. E preciso
relembrar que na India, berco do Budismo, os bois e as vacas eram considerados sagrados.
Podiam andar livremente, se misturando igualmente entre os humanos. Eram usados como
metaforas para o treinamento da meditacdo. J& na China, para onde se desenvolve o Chan, e
posteriormente 0 Zen japonés que absorve esta mesma posicao, o boi representa o si-mesmo,
ndo apenas uma ideia sobre o si-mesmo. No aspecto selvagem do boi pode estar a qualidade
que ultrapassa 0 dualismo. Como no dizer de Harada, “o boi ¢ a pessoa e a pessoa ¢ o boi.
Eles ndo sdo existéncias separadas. A pessoa se torna o boi, se torna a lua, se torna a flor, em
cada situagdo, irradiando claramente, sem nenhuma desconex&o entre as coisas, sem nenhum
dualismo” (HARADA, 1998, p. 1-2). Para 0 Zen, é preciso ultrapassar a mente discriminativa
e a dualidade que é gerada a partir dela. Seguindo o caminho feito pelo pastor, vai-se
desvelando esta possibilidade. Ao invés de apenas ler os ensinamentos, 0 menino é convidado

a perceber que os sons que vém dos pinheiros também podem ser os sutras de Buda.

2.2 ZAZEN

2.2.1 Filosofia
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Discipulo: O que é o Espelho Antigo antes que ele fosse
polido?
Mestre Kinkazan Koto respondeu: O Espelho Antigo.
O discipulo entdo perguntou: O que é ele depois de ser polido?
O Mestre respondeu: O Espelho Antigo®L.

mondo Zen

A terceira figura € marcada pela figura parcial do boi. Pela primeira vez é possivel
vislumbré-lo. Se ainda ndo se percebe seu corpo inteiro, 0 pastor, por entre a mata, j 0
detecta. O boi fugidio ndo é silencioso. Ele se movimenta, ele muge. Ele chama a atencdo.
Como narra 0 poema 0 som € uma das maneiras de percebé-lo. Mas ainda assim ndo é
possivel chegar tdo perto. A pratica da meditacdo na tradicdo Zen Budista € o caminho para
realizar o verdadeiro si-mesmo. Assim como o boi arredio, o processo nao é tarefa facil. Mas
€ a partir desta pratica que ocorre a possibilidade de se compreender que o caminho é no
interior de si mesmo. N&o € apenas o som que desperta o discipulo. Os seis sentidos estdo
plenamente presentes. Ja estd tudo la. Ja estd tudo aqui. O poema nesta terceira imagem é

categorico: - “Levante suas sombrancelhas! Tudo é vocé mesmo”.

Um dos principais caminhos no Zen, também conhecido como via, € 0 zazen. Para
compreender de que forma ele acontece, € preciso retornar a historia da prépria tradicdo. O
termo Zen, que intitula a tradicdo, significa meditacdo sentada, derivada da palavra chinesa
Chan. Esta por sua vez, vem do termo dhyana, meditacdo em sanscrito. Seu valor remonta ao
préprio Budismo indiano, pois Gautama Buda atingiu a iluminacdo sentado em meditacdo.
Segundo Dogen, Buda ensinou 0 melhor método para realizar o caminho. Seria a entrada para
0s mundos humanos e celestiais (DOGEN, 2007, p. 7).

Para o Zen, a meditacdo é aspecto central de todos os seus ensinamentos. A prética
precede e ultrapassa a teoria. Deve-se deter primeiro o conhecimento experiencial e apenas
secundariamente o intelectual. Para Ueda, haveria trés tipos de pratica meditativa sentada. A
primeira, chamada seiza, € um sentar corretamente em uma quietude que envolve tens&o,
atencdo. A segunda, agura, € sentar-se em uma postura quieta e relaxada. O zazen envolveria
a ambas (UEDA; HEISIG, 1983a, p. 53).

O zazen, ou este sentar em siléncio, estaria documentado desde o século VII. Os
monges chineses situaram a pratica em uma linhagem continua que retorna até a figura do
Buda historico. Este o transmitiu como o método supremo (YAMPOLSKY, 2007, p. 293). Se

%1 O mondo se encontra no livro de Dogen, Shobogenzao, p. 226.
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diz também que Bodhidharma, meditou longos nove anos voltado para a parede no templo
Shorin-ji no Monte Siizan e, devido a isso, ficou conhecido como o Brahma que praticava
meditacdo sentada. A partir dele, todas as geracdes de monges que se seguiram, obedeceram
essa orientacdo. Segundo Dogen, ficaram conhecidos como a Escola da Meditacdo Sentada ou
Escola de Zazen. Retirando a primeira silaba, a Escola passou a ser conhecida como Zen
(DOGEN, 2007, p. 11).

Entre os mestres que defendem fervorosamente esta metodologia, encontra-se o
proprio Dogen. Ele ndo apenas valorizou o zazen, como fez da meditacdo sentada e em
siléncio a pratica fundamental para seus discipulos, da Escola S6to. Para ele, a meditacdo nédo
¢ apenas uma ferramenta, um meio. Ela atestaria a verdade do ser, seria 0 despertar em si
mesmo (GARCIA, 2012, p. 57). No processo da meditacdo haveria um recolhimento de si ao
ponto de esquecer-se de si mesmo. Assim, a verdade do ser se torna presente e pode ser
percebida (UEDA; HEISIG, 1983a, p. 53).

Seguindo as reflexdes do criador da tradi¢do So6to, a iluminacdo ja é parte integrante
da natureza de todos os seres. Ndo é algo que se apreende ou se conquista. O termo mais
preciso poder-se-ia dizer que é um despertar. Com a meditacdo, o praticante desperta para a
experiéncia originaria (MICHELAZZO, 2011, p. 145). A iluminacdo ndo vem antes da pratica
ou como resultado desta. Pratica e iluminacdo seriam uma sO coisa, uma unidade. Esta
unidade retira a natureza instrumental da prética e a natureza transcendente da realizagdo.

Quando se desperta ndo haveria distingdo, seriam uma e a mesma coisa.

Nos ensinamentos de Dogen, 0 discipulo, ao longo do processo meditativo, se torna
consciente desta iluminagdo original, a partir da experiéncia. Ela também é chamada de
iluminacdo gradual ou silenciosa. Ja para a Escola Rinzai, 0 processo ndo € o mais importante.
O que conta é a experiéncia do despertar. Pode ser compreendida como iluminacdo subita
(NAGATOMO, 2016, p. 3). Entretanto, mesmo que a meditacdo pareca ser subita, ndo o é.
Ela decorre apds longos anos de pratica. A sua aparéncia de instantaneidade significa apenas
que o0 evento ndo pode ser previsto, mas requer grande disciplina e tempo. Ambas as escolas,
porém, concordam que ndo € um processo de aquisi¢do, mas de restauracdo (HERSCHOCK,
2015, p. 6).

Segundo Ueda, o0 sentar expressa descanso, ensina a se adaptar ao lugar em que uma
pessoa se encontra e a se harmonizar com seu interior. Esta postura restaura uma ressonancia

com o todo. Perde-se a diferenca entre o dentro e o fora, entre 0 que é agdo e 0 que € quietude.
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Parece algo simples, mas a humanidade ndo estaria preparada para esta simplicidade, para
esquecer-se de si (UEDA; HEISIG, 1983a, p. 54-56).

Com o zazen, o sujeito pode mergulhar no seu préprio interior. No inicio do processo,
0 si-mesmo se encontra bifurcado em sujeito e objeto. A busca € por recuperar sua unidade
originaria. Nao ha aquele que busca e aquele que é buscado. Eles sdo um. O que se busca é

uma absoluta transformacéo no interior de si mesmo (IZUTSU, 2009, p. 16).

O Zen néo se preocupa em ter um objeto de meditagdo. Seria uma meditacdo sem
objeto. Isto quer dizer que quando se mergulha em Buda néo se pensa em nada. Fora do si-
mesmo ndo h& nenhum buda e fora de Buda nao ha si-mesmo (DUMOULIN, 1993, p. 43).
Existem praticas meditativas de outras tradi¢cbes com diversos enfoques, como aten¢do em um
objeto ou uma atencdo analitica, onde o praticante é levado a investigar cada aspecto do seu
ser e do mundo que o cerca. A meditagcdo no Zen, por outro lado, pode ser traduzida como um

simplesmente sentar.

Ocorre aqui um processo onde o si-mesmo ndo se situa a nivel do individuo, mas,
mesmo assim, ele ndo é descartado. H4 uma valorizacdo deste. O que 0 Zen propde € uma
reflexdo onde a meditacdo ndo pode ser entendida com uma ldgica puramente racional. O si-
mesmo rompe com estruturas individuais ou subjetivas pessoais. Mesmo na meditacdo de
uma Unica pessoa ocorre uma harmonizacdo e se € um com todas as formas de ser. Isto
permeia todos os tempos. O meditante, com sua pratica, instrui infinitamente outros no
caminho dos budas. Mas mesmo tendo rompido com o intelecto, ele gentilmente o recebe
novamente e ndo nega suas importantes funcdes para a totalidade do individuo. O que a mente
meditativa faz € se libertar das tendéncias dualisticas da mente cotidiana. Sentar em
meditacdo e ndo fazer nada é atingir um campo ilimitado que tudo permeia (DOGEN, 2007, p.
6).

A meditacdo, entretanto, ndo é algo natural. Ela é artificial, ndo pertence a atividade
constitutiva dos seres. Suzuki pergunta sobre o que medita um passaro no céu ou peixes na
agua e responde que eles simplesmente voam ou nadam. Mas para 0s animais isto ja seria
suficiente (SUZUKI, 1969, p. 61). Para Michelazzo os animais vivem em completa
integracdo com a vida. Estdo interligados nesta teia césmica. O ar, para 0 passaro, é vida,
assim como a agua para o peixe. Eles vivem em completa interpenetracdo com os elementos.

N&o refletem racionalmente que caminho devem seguir. Os animais € 0 mundo onde vivem
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sdo um. O Unico que se esqueceu desta teia € 0 homem. Por este esquecimento, é preciso um

esforgo continuo de retorno ao que originariamente se perdeu (MICHELAZZO, 2011, p. 147).

Um dos simbolismos proprios do humano é sua postura. A forma erguida, bipede, € a
caracteristica principal da existéncia humana. As méos livres proporcionaram a possibilidade
para transcender a biologia. Esta posi¢éo libera as maos para fazer coisas e criar uma cultura
humana nova. Ela demonstra a superioridade humana. O Zen prioriza a postura sentada. Ela
anula a postura de ficar de pé. O zazen faz o retorno do homem a teia. Enquanto esta sentado,
com as pernas e 0s bracos imdveis tudo o que se refere a sua superioridade se dissipa. Seria,
segundo Ueda, um arrependimento da existéncia humana. E, ao mesmo tempo, um retorno a
sua natureza verdadeira, ao si-mesmo (UEDA, 2004a, p.35- 37). O mundo que foi modificado
pelo egocentrismo agora pode ser restaurado a abertura infinita através do zazen. Quando se
senta em zazen se é levado ao nivel da postura fundamental do ser humano (UEDA; HEISIG,
19834, p. 55).

A questdo que o zazen coloca, sua forca motriz, € a mesma que Buda também se fez:
guem sou eu? qual o sentido da vida e da morte? Das grandes indagagfes existenciais, 0
individuo, na postura sentada e em siléncio, é capaz de se tornar essa mesma questdo sem
resposta. E aprender que a postura que se assume ndo € apenas no sentar mas perante a vida
como um todo (UEDA; HEISIG, 1983a, p. 53).

2.2.2 Disciplina severa

Nao esteja envolvido com seus pensamentos®?.
Po-chang Huai-hai

Sentar em siléncio e na imobilidade abnegada nédo é facil. Na quarta figura, o poema
diz que pela primeira vez é possivel encontrar o boi. Mas ainda ha muitas distracdes. O
pensamento vagueia para todos os lados assim como o boi anseia pela grama doce e
verdejante. Ainda é preciso amansa-lo. E para isto, 0 poema fala da utilizacdo da forca e do
chicote.

Na tradicdo Zen, na sala de meditacdo, encontra-se o mestre. E ele que corrige o
discipulo para que sua postura esteja perfeita e, mais que isso, para que ele possa despertar.
Mas para que isto ocorra € preciso acordar do egoismo e da perversidade do ego. Segundo

Ueda é ele que gera o0s trés venenos que intoxicam o homem e sdo a causa da miséria humana.

62 Citado por Hisamatsu (HISAMATSU, 2004, p. 178).
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O centramento no eu geraria 0 6dio em relagcdo aos outros, a cegueira em relacdo a si e a
avareza (UEDA,; HEISIG; GREINER, 1982, p. 11-12).

Sé&o diversos os problemas que atrapalham a meditacdo. Diz Suzuki que ndo se deve
almejar metas pois 0s pensamentos de atingir um objetivo estdo no futuro e o praticante deve
retornar ao presente. Outro problema que pode ocorrer € a competicdo. Ndo se compara
processos meditativos (SUZUKI, 1995, p. 71-72). A mente de um meditante, como repete
incansavelmente a tradicdo, deve permanecer sempre como a de um principiante. Deve-se
experimentar a meditacdo com a alegria como se a estivesse conhecendo pela primeira vez.

Se o termo Zen parece transmitir serenidade e paz, ndo é desta forma que o mestre
sempre se apresenta. H4, na literatura Zen Budista das primeiras geracOes, diversos casos que,
0 que surge em primeiro plano, parece ser expressdo de agressividade e repreensdo severa.
Diz-se que Mazu Daoyi proferia gritos aos seus discipulos. Linji herdou de Mazu a mesma
forma de ensinar. J& outros mestres preferiam a utilizagcdo da vara. Com ela golpeavam seus
alunos (GARCIA, 2012, p. 47). Mas ndo batiam apenas com varas. Talvez seria mais preciso

dizer que era com o que tivessem nas maos. Uma das historias diz assim:

O mestre subiu para sua sala (ocupou o lugar de honra na sala de leitura).
Um monge perguntou: Qual o significado fundamental do Budismo?

O mestre levantou um mata moscas.

O monge gritou.

O mestre o golpeou (GARCIA, 2012, p. 47).

Dogen narra que enquanto praticava meditagdo com o mestre Nyojo, havia
repreensdes fisicas. Quando um aluno dormia, levava uma chinelada. Em outros casos o
monge utiliza as proprias maos com apertdes, beliscOes, tapas e bofetadas. Uma historia bem
conhecida no Zen € narrada por Suzuki, em um livro onde introduz a tradicdo para o
Ocidente.

Quando Obaku prestava reveréncia ao Buda, no santuario, um de seus
discipulos aproximou-se, observando: ‘O Zen diz que ndo se deve procura-lo
através do Buda, nem através do dharma, nem através da sangha, por que
entdo vos prosternais diante do Buda, como se quisésseis obter alguma coisa
pela devocdo?’ ‘Eu nada procuro’ respondeu o mestre, ‘nem através do
Buda, nem através do dharma, nem através do sangha, apenas manifesto a
minha obediéncia ao Buda’. O discipulo retorquiu: ‘Qual a utilidade, neste
caso, de parecerdes tdo devoto?’ O mestre deu-lhe um tapa no rosto, ao que
o discipulo replicou: ‘Como sois rude!” Vs sabeis onde estais’, exclamou o
mestre. ‘Ndo tenho tempo para considerar o que significa rudeza ou polidez’.
Com isso deu-lhe outra bofetada (SUZUKI, 1969, p. 74).
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S&o inimeros 0s casos. Para despertar, seria preciso se libertar de todas as concepcdes
do corpo e da mente e isto incluia estas atitudes mais radicais. A indiferenca dos mestres
também era outra forma de lidar com os discipulos. Ha diversos exemplos, como quando o
mestre ndo responde seu discipulo, quando apenas pisca ou se abana. “Alguns usavam o grito,
alguns usavam a vara” [...] (YOSHINORI, 2007, p. 17). Em outros momentos viram a cara,
seguem andando, ignoram o aluno. O rigor se estende para além da sala de meditacdo. E
famosa a frase proferida pelo mestre Baizhang Huaihai que se ndo houve trabalho naquele dia,
também ndo haveria comida (GARCIA, 2012, p. 34).

Segundo Raquel Bouso Garcia, estes métodos irracionais ou violentos seriam
interpretados como Uteis com 0s quais 0s mestres pretendiam criar uma atmosfera que
sacudiria o conformismo do discipulo (GARCIA, 2012, p. 48). A grande exigéncia,
entretanto, era a rentncia ao eu. Abrir mao de qualquer orgulho ou honra, ser invadido pela
agressao do outro seria um caminho para o despertar. Tudo o que € feito ou dito pelo mestre
tem a intencdo de romper o estado de confusdo do discipulo e apontar diretamente para a
natureza original (NEARMAN, 2007, p. xx). Muito mais do que ensinamentos ou teorias, 0S
mestres Zen ajudam os discipulos a que estes alcancem o despertar por si mesmos. A pratica
pode durar anos. Quando o discipulo reconhece seu mestre ele permanece sob seus cuidados
com total fidelidade.

Desde os primdrdios do Zen, ainda na época de Bodhidharma, ja havia o entendimento
gue o caminho poderia ser intoleravelmente dificil, com provacfes e que ndo poderia ser
atingido por agueles que carecessem de perseveranca ou determinacdo (SUZUKI; FROMM,;
MARTINO, 1960, p. 174). Era um duro e aspero aprendizado vivenciado com resignacdo
(HERRIGEL, 1995, p. 51).

De todos os exemplos, reais ou metaféricos, o aprendizado é muito distinto da postura
ocidental. Os alunos tém um profundo amor pela préatica, ndo tem pressa em aprender e ndo
tem a independéncia como um valor positivo (HERRIGEL, 1995, p. 51). Ao contrario, eles
tém uma grande veneragdo por seus mestres e permanecem por muito tempo vinculados a
eles. Muitos desses professores ndo chegam a ter uma educacdo formal, mas compartilham
humildemente o que sabem. Mesmo com todo o rigor, este pode ser extremamente gentil e
compassivo. Em alguns momentos do percurso a Unica coisa que sustenta o discipulo é a fe
no mestre. Pelo seu exemplo, pelo dominio que ja possui de sua obra interior e pela sua
presenca imponente, é o que faz o aprendiz se manter firme. Mestre Dogen € um dos

exemplos da importancia de um mestre. Foi 0 encontro com Ju-ching, segundo ele, o
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momento mais decisivo em sua vida. Sua obra, o Shobagenza, é o reflexo posterior a este
encontro (KODERA, 1977, p. 272).

Quando surgem as dificuldades no meio do processo é que 0 mestre pode prestar sua
contribuicdo. Muitas vezes ele consegue compreender melhor o que se passa no interior do
discipulo do que o proprio. E 0s monges, aceitando a inten¢do do professor que Ihes ensina o
caminho, se tornam imensamente gratos. Prestam-lhes homenagens, reveréncias, acendem
incensos, permanecem fiéis ao lado destes mestres até o dia da morte. Sdo considerados
lideres espirituais, veneraveis. Ao contrario de oprimir, esta € uma relacdo que liberta, mesmo
que ela possua vinculos afetivos. Mestre e discipulo tornam-se um. E quando isto ocorre, ndo
importa se estdo préximos ou se separados fisicamente, ambos permanecerdo presentes na
vida um do outro (HERRIGEL, 1995, p. 77). Mesmo tendo ensinado o caminho, 0 mestre
deixa que o discipulo o percorra por si mesmo. Em ultima instancia, nesta estrada, ndo ha
companhia. Vai-se consigo mesmo (HERRIGEL, 1995, p. 57).

N&o ha intencdo no Zen em criar seres bem-aventurados que se mantenham estaticos
em templos distantes do mundo. O convite para despertar € através da vivéncia das emocoes
humanas, sejam estas de alegria ou tristeza. O dualismo da existéncia faz parte do processo de

aprendizado. Uma histdria retrata a intencdo do Zen Budismo e as orienta¢cdes de um mestre:

Perto do templo onde vivia o Mestre Hakuin morava uma jovem de nome
Osatsu, em companhia de seu pai. A moca ja estava em idade de casar mas,
por mais que o pai insistisse, ndo se resolvia a fazé-lo e passava seus dias
diante do altar doméstico, a ler Sutras. Certo dia, ao acabar de ler um Sutra,
atirou o livro para cima de uma mesinha e sentou-se sobre ele, rindo
desesperadamente. Assombrado, o pai for ter com o Mestre Hakuin, em
busca de conselhos.

- Minha filha se sentou em cima de um Satra e comecou a rir! O que devo
fazer? — perguntou ele.

- VVamos 14 ver tua filha, leva-me até ela — respondeu Hakuin.

Ao ver Hakuin, Osatsu sentou-se toda sorridente.

-Disseram-me que sentaste em cima de um Suatra — disse Hakuin.

-Sim, pois sou mais digna de respeito do que o Satra — replicou a jovem.
-Ent&o sera melhor para ti ir para o templo, ao invés de ficar em casa — disse
Hakuin.

Desde esse dia, a jovem comecou a praticar 0 Zen sob a orientacdo de
Hakuin. Seis meses depois, 0 Mestre disse-lhe:

- Teu pai esta preocupado, é bom que te cases.

- N&o quero — respondeu a jovem.

- Aquele que compreende o Zen mas néo liga para as normas da vida em
sociedade ndo passa de um aleijado! — exclamou Hakuin.

- Trata de casar e de viver no seio da familia, pois essa € a lei natural.

Osatsu obedeceu ao conselho de Hakuin, casou-se e teve filhos; estes por sua
vez cresceram, casaram-se e deram-lhe netos.



52

Ora, aconteceu que um dos netos de Osatsu adoeceu e morreu. No dia do
funeral, a av0, abracada ao esquife, chorava desesperadamente. Um dos
presentes, estranhando o fato, disse-lhe:

- Entdo, apesar de lluminada, sofres ainda mais do que nés?

- Eu queria tanto este meu neto! Retrucou Osatsu entre solucos.

A iluminacdo do Zen estd longe de matar 0s sentimentos inerentes ao ser
humano®:.

Ha, em toda a tradicdo, a importancia da obediéncia. Nao se aprende sozinho. A
relacdo entre o discipulo e o professor é fundamental. E a cumplicidade que nasce desta
relacdo exige organizacdo, obediéncia as regras, uma disciplina severa, entrega e confianca

totais na figura do mestre. Ele guia. O aluno obedece. A prética segue.

2.2.3 Prética

Ah! Grama de verao.

Tudo o que resta

do sonho dos guerreiros®.
Basho

Na préatica do zazen surgem pensamentos incessantemente. Mas Kaku-an orienta na
quinta etapa do poema: Mantenha-se firme. Nado descuide nem por um segundo. Quando o boi
é domado ele permanece com seu pastor. Ele ndo mais tenta fugir, ele se torna puro e gentil. A
corda e 0 chicote s&o o controle da pratica. E preciso sentar e meditar. E preciso sentar e
meditar e ndo fazer nada mais. E preciso sentar e meditar fervorosamente.

No zazen, o foco estd no aquietamento das funcdes da mente. Mas para que isto
ocorra, 0 que se passa com o corpo é fundamental. Ele participa de todo o processo, ndo é
deixado de lado. Este, imdvel, se assemelha a um casulo, uma das imagens que representam
também a postura da meditagdo (MICHELAZZO, 2011, p. 152). E preciso sentar com 0 corpo
inteiro. Para o Zen, h4 uma transformacdo da constituicdo psicofisioldgica. Corrigindo o
corpo, o praticante é capaz de corrigir sua mente. E um treinamento que engloba a pessoa por
inteiro (NAGATOMO, 2016, p. 1).

Em diversos textos vé-se a preocupagdo com o corpo e orientagdes de como se portar.
O ajustamento do corpo passa entdo pelo cuidado com a dieta, a pratica de exercicios fisicos,
a rejeicdo de habitos nocivos e o cultivo de um corpo saudavel. Na meditacdo sentada, ha

duas posturas reconhecidas, a postura de l6tus e a meia postura de 16tus. Importante também a

83 Histdria encontrada no livro Textos Budistas e Zen Budistas (GONGCALVES, 1972, p. 209-210).
8 Verso de Basho, citado por Nishitani (NISHITANI, 2004, p. 52).
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permanéncia da coluna ereta para um adequado movimento de respiracdo (UEDA, 2004a, p.
38).

A énfase na respiracdo pode ter, inclusive, a observagédo de sua contagem. Em um dos
exercicios, o praticante, apos respirar algumas vezes pela narina e pela boca, conta o ar que
entra e 0 ar que sai do organismo. A contagem da respiracdo é chamada de su-soku-kan
(UEDA; HEISIG, 1983a, p. 56). A respiracdo é controlada pelo sistema nervoso involuntério,
no hipotdlamo, e, como padrdo, uma pessoa € capaz de respirar dezenas de vezes,
involuntariamente. A respiracdo, no Zen, é feita de forma consciente. Ela regula o sistema
autdbnomo do organismo. E ndo apenas treina a atividade involuntaria dos nervos que
controlam a funcdo dos Orgdos viscerais, como também atua no sistema da mente
inconsciente. Na respiracdo abdominal, os nervos parassimpaticos da parte superior da
cavidade abdominal sdo estimulados para cima, que por sua vez, acalmam o praticante
(NAGATOMO, 2016, p. 4).

O processo respiratorio se aprofunda e € possivel dividi-lo em trés momentos.
Inicialmente ele é grosseiro, podendo ser escutado no inspirar € no exalar. Em um segundo
momento, é possivel sentir o percurso da respiracdo. Por Gltimo, esta se torna imperceptivel,
fazendo o praticante adentrar estados meditativos mais profundos. O momento do exalar seria
uma saida de si ao encontro da abertura infinita do nada e o inalar seria o retorno do nada ao
préprio corpo. Com a postura e a respiracdo corretas, o centro da gravidade é dirigido ao
abdémen. Os olhos devem estar dirigidos para o chdo, apenas ligeiramente abertos. Nao ha

intencdo aqui, nem para ver, nem para ndo ver (UEDA,; HEISIG, 1983a, p. 54-55).

Para 0 zazen, o importante nio é desenvolver a concentracdo. E simplesmente
encontrar uma posicdo confortavel. Entre as diversas orientacbes prescritas, menciona-se que
é importante um cémodo silencioso. Deve-se também comer e beber com moderacio. E bom
ter tapetes grossos e uma almofada. Deve-se sentar na almofada na posicéo de 16tus ou meio
I6tus. As roupas ndo podem estar apertadas e nem ter cintos afivelados (DOGEN, 2007, p.
681-682). Entre os conselhos de Cook, encontra-se:

Coloque sua mao direita, com a palma para cima em cima de seu pé
esquerdo. Cologue sua méo esquerda da mesma forma sobre sua méo direita.
Ambos os polegares devem se tocar delicadamente. Sua postura deve estar
ereta e centrada. Suas orelhas e ombros devem estar em uma linha direta.
Coloque sua lingua em contato com o céu de sua boca e mantenha seus

dentes e labios fechados. Seus olhos devem estar ligeiramente abertos e sua
respiracéo deve ser suave. Inspire e exale (COOK, 2002, p. 66).
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Todos esses cuidados tém como preocupacéo o estado mental do individuo. Dentre 0s
estdgios do zazen pode-se observar que inicialmente se vive desejos apaixonados e
pensamentos impuros que sdo expelidos e surgem sentimentos de felicidade que permanecem
com certa atividade mental. No segundo estagio, todos as atividades intelectuais sdo
suprimidas, a tranquilidade e a atencdo da mente sdao desenvolvidas e sentimentos alegres
permanecem. No terceiro estagio, o sentimento de contentamento, que € uma sensacao ativa,
desaparece, enquanto a disposicdo para a felicidade permanece junto com equanimidade
plena. No quarto estado, todas as sensacOes desaparecem, apenas equanimidade pura e
atencdo permanecem. No fim a mente se torna completamente livre de qualquer tipo de
pensamento, sensacdo ou sentimento. Deve-se permanecer no momento presente (LYALL,
2000, p. 2)

A atencéo plena é colocar-se no que se faz. Estar plenamente atento a atividade que é
feita significa ndo ser perturbado por pensamentos do passado ou futuro. Quando se pratica, 0
duelo € interno. A mente cotidiana conduz o pensamento e assim sucessivamente e
continuamente sem um Unico intervalo. A atencdo plena volta essa mente ao presente. Quando
o individuo se acalma, gradualmente se estabiliza e aos poucos elimina as varias paixdes e
desejos. Entdo ndo cria mais ilusbes e pode ser dito que a pessoa é livie (DUMOULIN, 1993,
p. 42).

Também se orienta a ndo pensar nem no bem e nem no mal, nem com o que € certo e
nem com o que € errado. Nem estabelecer qualquer esforco. Deve-se romper com as
dualidades, deter as funcfes da mente, da vontade e da consciéncia. Guardar-se também de
medir a memdria, a percepc¢do e o discernimento. Ndo ha qualquer preocupacdo. Nem mesmo
a de se transformar em Buda (GONCALVES, 1972, p. 178). Nem tentar meditar em Buda,
nem tentar segurar a mente, nem ver a mente, nem analisar a mente por reflexos ou por
discernimento, nem tentar dispersar confusdo, mas apenas por identificagdo com o ritmo
natural das coisas. N&o se deve forcar a fazer nada e ndo se deve reter nada. Apenas residindo

na calma, a mente espontaneamente se torna licida (DUMOULIN, 1993, p.40).

Neste mesmo sentido Nagatomo afirma que no processo de aprofundamento do estado
meditativo, a atividade consciente da mente cessa. O praticante pode entdo realizar sua
propria natureza, seu ser primordial, 0 si-mesmo verdadeiro. Neste estado, as distin¢des entre
a mente e 0 corpo ou entre o Si, 0S outros e a natureza cessam. Ha um dominio ndo dualistico
de experiéncia (NAGATOMO, 2016, p. 14).
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O praticante € levado a observar tudo 0 que ocorre em sua mente, mas sem se deixar
envolver. Assim ele entra em estado meditativo. Também ha orientacbes em relacdo a
finalizacdo da meditacdo. Quando se finaliza a pratica do zazen deve-se mover devagar e
calmamente (COOK, 2002, p. 67).

Muitos mestres orientam o discipulo a se posicionar frente a uma parede. Mas
atualmente, segundo Dumoulin, alguns mestres Zen tém visto essa orientacdo como
simbolica. Seria o estado do despertar espiritual, duro e resistente como uma parede ou uma
pedra (DUMOULIN, 1993, p. 33). Outro simbolismo na meditagéo seria entrar em um quarto
vazio. Isto poderia significar o estado meditativo que se expressa como vacuidade (DAVIS,
2013a, p. 198) assim como a postura das maos com um dorso sob o0 outro produzindo uma
cavidade que remete a este mesmo vazio® (PASQUALOTTO, 2013, p. 61).

Para além de orientacGes detalhadas de como desenvolver a pratica, ou da simbologia
que a abarca, percebe-se que essa ndo € bem-sucedida apenas pelo lugar onde é feita ou pela
postura atingida. Tampouco depende do estudo de livros. Nem mesmo de leitura de sutras,
queima de incenso, oferendas e peniténcias. Mas é um conjunto, onde todas as pegas
funcionam em harmonia para a realizagdo do praticante. A autodisciplina ultrapassa o fisico.
Ela é intelectual, moral e espiritual. E preciso praticar diariamente. Se enraizar em zazen e
repetidamente retornar a fonte. Ela é iluminacéo e, ao mesmo tempo, é um processo de vida
inteira, sem fim. Para isto € preciso ndo apenas confiar em si mas no préprio processo
(LOORI, p. 19). E é também, segundo Ddgen, um caminho alegre (DOGEN, 2007, p. 12). A
meditacdo ndo é uma técnica ou uma mera pratica. Segundo Ueda, ela é graca (UEDA, 20044,
p. 110), é a presenca do préprio Buda (UEDA; HEISIG, 19833, p. 57).

2.3 OUTROS CAMINHOS

2.3.1 O encontro amoroso

De onde vem, a queimar, sufocante, este ardor?
De onde vem estre estranho, este infernal
ardor?

Rasgarei 0 meu hébito...

Né&o mais tambores

N&o mais sinos,

Né&o mais cantos

N&o mais gritos,

6 Tema a ser tratado no capitulo trés.
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N&o mais infindos, torturantes ritos!%®
Anbnimo

A meditacdo sentada ndo € a Unica possibilidade no Zen Budismo. S80 muitos 0s
caminhos para se encontrar o boi. Algumas escolas enfatizam o dialogo®’ entre mestre e
discipulo. Outras valorizam o trabalho®®. Algumas ainda tratam sobre as diversas artes®® Zen.
E outras simplesmente valorizam a meditagdo andando’®. Talvez a mais excéntrica de todas as
posturas no interior desta tradicdo tenha partido de Ikkyt Sojun, mestre japonés do fim do
século XIV e inicio do XV. Com cinco anos foi enviado para Ankiku-ji, um templo Rinzai em
Kyoto e foi criado pelos monges locais. Considerando seus companheiros hipdcritas, com
quinze anos seguiu em busca de novas orienta¢fes e encontrou mestre Ken, que vivia recluso
nas montanhas. Quando este mestre faleceu, ele chegou a pensar em suicidio. Mas
permaneceu dentro dos preceitos Zen Budistas com novo mestre, chamado Kaso. Seus dias se
dividiam entre longas horas de meditacéo, duro trabalho, pouco descanso e escassa comida.
Seu despertar se deu quando contava com vinte e seis anos e meditando em um barco, escuta
0 som emanado por um corvo. Kaso confirmou a iluminacdo de seu discipulo, mas disse que
o0s caminhos escolhidos por este rapaz eram selvagens (STEVENS, 2007, p. 3-4).

Poeta e artista com muitos talentos, conhecido como a Nuvem Louca, foi um
incentivador das artes Zen, incluindo a cerimdnia do cha e da caligrafia (HAMILL; SEATON,
2007, p. 192). Diz-se que também se aprofundou na arte do incenso, das flores e do teatro no.
Defendia os pobres, os mendigos, as prostitutas. Mas o0 que causa surpresa era a forma como
tratava 0 encontro amoroso, dentro de uma instituicdo religiosa que, desde suas origens,

defende o celibato.

N&o é a primeira vez que se houve falar que monges possuiam algum tipo de amizade
com alguma presenca feminina. E o caso de Rydkan. Enquanto jovem levou uma vida austera.
Poeta, ja em avancada idade conhece uma jovem monja, chamada Teishin e estabelece uma
amizade que foi relatada em diversos de seus poemas. Mas Ikkyd é direto em dizer que

valoriza ndo apenas o afeto, mas o0 sexo e o corpo das mulheres.

% Poema escrito por uma monja budista, por volta do século XVII, e registrado no livro A importancia
de compreender, p. 107.

67 Os dialogos entre mestre e discipulo, também chamados mondds, serdo trabalhados no quinto
capitulo desta tese.

%8 Trabalho, também chamado de samu, foi incentivado desde a época em que a tradicdo adentra a
China. No Chan os monges eram incentivados a meditar e trabalhar.

% As divisdes da arte Zen serdo expostas nos proximos dois subcapitulos.

7 O grande incentivador da meditacdo andando é o monge vietnamita Thich Nhat Hanh.
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Avesso aos dogmas e a instituicdo cristalizada, no poema O Sexo de uma Mulher ele
dizia que uma noite de amor valeria mais do que centenas de milhares de anos de zazen. Mas
ndo estava burlando ou querendo se afastar da tradi¢do. Ao contrario, acreditava que uma vida
devotada aos jogos do amor seria a forma mais sincera de vivenciar 0s preceitos Zen. Seus
versos de amor, que poderiam também ser chamados de erdticos, mostram esse monge
irrequieto e que percebe, sem pudor, no &mago da vida, o sentido dela mesma. Assim diz o

poema completo:

Ela tem a boca original mas permanece sem palavras

Ela é rodeada por um monte maravilhoso de pelos.

Seres sencientes podem ficar completamente perdidos nela.

Mas é também o lugar de nascimento de todos os Buddhas dos dez mil mundos.

Os discipulos de Rinzai nunca compreenderam a mensagem do Zen,

Mas eu, o Burro Cego, sei a verdade:

Os jogos de amor podem fazer vocé imortal.

A brisa de outono de uma Unica noite de amor é melhor do que cem mil anos de uma estéril
meditacdo sentada.

Koans talentosos e respostas confusas todos 0s monges tém.

Ponderando sem fim aos oficiais e ricos patronos.

Bons amigos do dharma, tdo orgulhosos, deixa eu lhes dizer

Uma prostituta em um brocado dourado vale mais do que qualquer um de vocés.

Emergindo da sujeira do mundo, o santo puritano nao esta de forma alguma perto de Buddha.
Entre em um bordel uma vez e a Grande Sabedoria explodira em vocé.

Manjushri deveria ter deixado Ananda se divertir em um prostibulo —

Agora ele nunca sabera sobre as alegrias de um jogo elegante de amor.

Um monge amante do sexo, um objeto!

Sangue guente e apaixonado, totalmente excitado

Se lembra, entretanto, que luxdria pode consumir toda paixao
Transmutando metais simples em puro ouro.

A flor de l6tus

N4o é suja pela lama;

Esta Unica gota de orvalho,

Em si mesma

Manifesta o corpo real da verdade.

Siga a regra do celibato cegamente e vocé ndo é nada além de um idiota.

Quebre a regra e vocé é apenas um humano.

O espirito do Zen se manifesta em incontaveis maneiras como as areias do Ganges.
Cada recém-nascido € fruto de uma ligag&o conjugal.

Por quantos aeons as flores nascem e morrem?

Com uma jovem e bela, me divertindo nos profundos jogos de sexo

Nos sentamos no pavilhdo, uma prostituta e este monge Zen

Envolto em abracos e beijos,

Eu certamente ndo sinto como se eu estivesse ardendo no inferno (SOJUN, 1995, sem
paginacéo).
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N&o eram apenas prostitutas que se deitavam com ele. Ikkyt teve um caso com uma
cantora cega, senhora Mori, a qual o marcou profundamente. Ele a conheceu quando
avangava em seus setenta anos. Para ele, ela seria a mais bonita de todas, com um doce sorriso
e uma bela voz. E assim como relata este amor, expde também sobre a soliddo e a saudade.
Mesmo sendo um monge, era conhecedor das ternuras simples dos amantes, como caminhar

de maos dadas, sonhar acordado e trocar sussurros e palavras de amor.

A sexta figura de O Boi e o Pastor diz que para uma companhia intima, nem mais
palavras sdo necessarias. O encontro amoroso basta em si mesmo. H4, em momento tdo breve,
0 sentimento de completude que ndo anseia por nada mais. O amado e sua amante se fazem
um e o que vivenciam, nos limites dltimos desse amor, ndo estd além do préprio corpo e do
instante no tempo. N&o pensar, ndo julgar, romper as barreiras do eu, se despreender de todo
egoismo, sentir o prazer pela existéncia sem ansiar por nada além dela mesma. N&o estaria

tudo isso compondo a arte sexual da qual Ikkyu falava?

O mestre japonés produziu um texto chamado Esqueletos que incluia uma serie de
desenhos de ossos humanos nas mais variadas agdes cotidianas. Entre elas hd a figura
marcante de dois esqueletos fazendo amor (SOJUN, 2004, sem paginagéo). Como poderia um
monge em tempos t&o remotos ter um discurso que ainda hoje seria mal compreendido? Ikkyt
trazia em sua personalidade o traco da ironia. Criticava 0s monges da época pela rigidez com
que tratavam os dogmas e liturgias. Dizia que eram hipdQcritas e que ndo entendiam o

verdadeiro caminho da compaixé&o.

Para o pastor do poema, ndo ha davidas. O que impera é uma calma que ndo nasce do
intelecto. Ele esta inteiro. E o momento em que, montado no dorso do boi, se retorna para
casa, tocando uma flauta melodiosa. A musica que se toca é a do vilarejo da terra natal. Assim
como o pastor se alegra com sua musica, Ikkyt pergunta: “Mas qual exercicio da ciéncia vale
o canto dos pescadores”? (SOJUN, 2012, p. 73). Ambos sabem que a vida é em si mesma. E
que a alegria acontece nas pequenas coisas. N&o aspiram por nada novo. Quando se retorna
para casa, se retorna pleno para o proprio corpo com todas as suas sensagdes e emocdes. Nada

é negado. Nada esta além.

Ja no fim da vida, apreciando um p6r do sol em uma vila de pescadores Ikkyt escreve,

talvez como seu poema de morte:

Sobre minha capa de chuva — gelo; em todo meu corpo — geada;
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na cabana do pescador em uma margem com musgos, riqueza e exuberancia
ndo tém fim. Cabelos brancos, eu canto unicamente poemas vastos como 0s
rios e mares; minha vara de pescar fisga a luz do sol poente™.

Este monge soube compor, como nos diz Kaku-an sobre seu pastor, “em cada
compasso e verso, seu sentimento infinito”. Falece com oitenta e sete anos, sentado em
posicdo de lotus. Como ultima fala ele aconselhou a seus discipulos que escolhessem se
recolher a soliddo das montanhas para meditar ou beber vinho e desfrutar a companhia de
mulheres (STEVENS, 1995, p. 4). Se um era tradicional e o outro era irreverente néo

importava. Ambos 0s caminhos continham o espirito Zen que tanto defendeu.
2.3.2 Asartes Zen

Como é o mundo depois da apari¢do de Dipankara?
O mesmo que antes da apari¢éo do Buda.
Como é o mundo neste exato momento com Dipankara entre n6s?
Beba uma xicara de cha, oh monge!”?
mondo Zen

Assim como Ikkytd ensinou que ha incontaveis caminhos no Zen, como os gréos de
areia do Ganges, ha diversas artes Zen. Na sétima figura, o cabresto e a corda, que nas figuras
anteriores foram tdo importantes para o controle do boi, sdo colocadas de lado, em um
depdsito de lenha. Se em um primeiro momento parecem ja ndo fazer falta, olhando mais
atentamente, a lenha queimada pelo fogo pode transformar, como em um processo de
alquimia, estes instrumentos. Da mesma maneira se d& o processo artistico no interior desta
tradicdo. Muito além da estética, ela adentra 0 mundo espiritual e transforma o artista e o
ambiente a sua volta. E assim, o ouro, que estava misturado, se separa das impurezas para
reluzir sua pureza, como diz 0 poema.

As artes chinesa e japonesa, influenciadas pelo Zen, sdo desenhadas pela simplicidade.
N&o ha excessos. Nao ha pressa. Ndo hd uma preocupacdo puramente estética. Ha, ao
contrario, espacos em branco e siléncios. Na pintura Zen, por exemplo, é mostrado apenas o
suficiente, deixando espagco para o vazio. A auséncia da forma faz parte do contexto. A
pintura da época Sung ja era conhecida como poesia silenciosa (AUTORE, 2011, p. 14).
Também na caligrafia, ndo havia a preocupacdo com uma escrita perfeita e simétrica. Toda a

intencdo seria a de um despertar que se da com a expressdao de liberdade maxima que

"t Poema estéa no livro Zen Poems (HARRIS, 1999, p. 185).
72 Citado por Suzuki no livro The Buddha Eye (SUZUKI, 2004a, p. 96).
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transcende a visdo racional. Ezra Pound trata sobre este tema quando fala da arte oriental e em
especial desta poesia visual:

Uma imagem é um complexo intelectual e emocional em um instante do
tempo (...) a apresentacdo de uma imagem assim é a que da essa sensacdo de
liberdade subita, essa sensacdo de repentino crescimento que
experimentamos na presenca das maiores obras de arte (POUND apud
RATO, 1977, p. 11).

Seria uma espontaneidade que muitas vezes € relacionada com algum elemento da
natureza como o0 vento ou uma nuvem, simbolos de fluidez. O termo paisagem em chinés é
composto dos caracteres montanha e dgua. Assim, estes seriam os dois polos da natureza e da
sensibilidade humana, do coracdo e do espirito. Esta natureza ndo é exterior, ndo é
simplesmente uma metéfora. Nas artes, ela é a propria expressdo do macrocosmo e do
microcosmo. Os artistas Zen ndo se expressam de forma racional. Eles mergulham em estado
meditativo e a arte passa a ser uma paisagem intima, interna (AUTORE, 2011, p. 16). A partir
da contemplacéo, ja ndo ha mais o distanciamento entre o artista e sua obra, como na parabola
Zen “contemple o bambu durante dez anos, converta-se nele, esquega-se de tudo e pinte”
(HERRIGEL, 1995, p. 86). O resultado passa a ser a articulacdo da experiéncia meditativa

com a realidade. N&o € apenas estética, mas uma disciplina espiritual (GARCIA, 2012, p. 67).

Além da pintura e da caligrafia, a ceriménia o cha teria um importante papel entre as
artes Zen. Mais do que um evento, ela seria um caminho de vida inteira. Tendo florescido no
século X1V, assim como as demais artes ela valorizava o imperfeito. Era uma prética que, em
seu amago, trazia, em conjunto com a simplicidade de uma tarefa cotidiana, fortes nocdes de
ética e de religido. Se a principio o foco da utilizacdo do cha foi por motivos medicinais, ele
também teve componentes de hospitalidade e cortesia. Mas foi dentro da tradicdo Zen que

passa a ganhar os aspectos da arte ou propriamente de um caminho de iluminacao.

Entre os utensilios utilizados, o0 mais importante é o recipiente para servir o cha. Feitos
inicialmente com barro, pintados artesanalmente, eram valorizados por sua beleza, desenho e
tempo de vida. Dentro de toda a ritualistica seguida a risca, a preparacdo do cha é feita em
etapas. Uma pequena quantidade de cha verde é retirada de um bule e colocado no fundo da
vasilha. A agua quente é ali vertida e misturada ao cha. O anfitrido oferece entdo o cha
aquecido para seu convidado beber. Este é servido na consciéncia de um coragdo puro, na
interacdo com as plantas utilizadas e com as pessoas convidadas (ALLEN, 2009, p. 24). Nada

passa desapercebido.
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Em um pote de cha todas as maravilhas do mundo podem ser sentidas. Na frente do
ché, apenas seu calor e seu aroma importam e j& é o suficiente. Mas, para perceber isto e viver

de forma profunda e auténtica cada instante da vida, é preciso silenciar a mente.

No relato de Gusty Herrigel sobre uma cerimonia que presenciou, ela comenta sobre a
importancia dos pequenos detalhes como a limpeza, os objetos utilizados, o respeito e o
siléncio necessarios. Diz assim:

Os convidados comecam a entrar lentamente, inclinando-se em humilde
reveréncia. Eles ja haviam lavado as maos com cuidado na fonte do jardim,
antes de deixar seus sapatos sobre as pedras revestidas de musgos,
afastando-se do mundo exterior. Uma paz serena e o brilho da limpeza
envolvem essa silenciosa sala interior. Do pequeno bosque de bambu sopra
uma brisa suave, que passa sobre o braseiro de carvdo, embutido no arco
sobre o qual repousa a chaleira. Os convidados escutam o suave murmario
metalico da agua a ferver. [..] Os hodspedes limitam-se a esperar,
pensativamente sentados, durante um longo periodo na posigdo
caracteristica, deixando transcorrer lentamente a cerimoénia da preparacéo do
cha, em todos os seus movimentos prederminados. O decorrer tranquilo e
placido dessa arte exige uma atitude sacerdotal que contagia todos o0s
presentes. Todos os utensilios se distinguem pela simplicidade e bom gosto.
Muitas vezes sdo herancas de familia. Do alto da coluna, a campanula
contempla a cena e dela participa. Ela foi regada com gotas de agua antes do
inicio da cerimonia. Quando os convidados receberem, cada um por sua vez,

a chavena de cha e comecarem a bebé-lo vagarosamente, ela também néo
sentira sede (HERRIGEL, 1979, p. 102).

A flor, que a principio deveria enfeitar o ambiente, dele toma parte. Como o cha, o
arranjo floral também é visto como um caminho e adorna cdmodos de templos, casas e
jardins. O caminho das flores ou ikebana é “a arte de conservar plantas vivas em recipientes
com agua” (HERRIGEL, 1979, p. 121). Diz-se que este cuidado se iniciou com monges
hindus que recolhiam flores danificadas pelas tempestades ou maltratadas pelo calor. Estas
passaram a ser oferecidas como oferendas ou presentes para templos e timulos. No Japdo a
pratica se torna conhecida a partir do século V com o Budismo. A partir do século XIV e XV
ela se solidifica assim como a ceriménia do cha. Muitos dos mestres de uma pratica se
tornavam tambem mestres da outra (HERRIGEL, 1979, p. 96).

Diz-se que no Japdo ha um enorme respeito pelas flores nas arvores e jardins. Nao ha
tradicdo de arranca-las dos galhos. Assim, o cuidado se dava, a principio, em jardins e
parques. Muitos dos ambientes interiores eram separados do exterior apenas com uma porta
corredica que permanecia aberta ao longo de todo o dia, expondo as belezas da natureza.

Quando as plantas e flores passam a integrar o ambiente interno, elas seguem o conceito de
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naturalidade e simplicidade destes primeiros tempos. Um unico botdo de uma flor, um
pequeno galho era, muitas vezes, a totalidade de um arranjo colocado em recipientes feitos de
bambu, cortica ou de um pedaco de tronco de arvore (HERRIGEL, 1979, p. 96-97).

Com diferentes escolas e tendéncias, a arte floral segue alguns preceitos bésicos.
Mesmo com poucos elementos em um vaso, a ikebana se baseia na assimetria, na harmonia e
no ritmo. A assimetria expressa a propria natureza e suas mais distintas formas. A harmonia
deve prevalecer na composicdo total apresentada e o ritmo, por sua vez, é resultante da
harmonia advinda desta assimetria (PASQUALOTTO, 2013, p. 114).

O que rege esta composicao € o principio dos trés reinos, 0 mundo do céu, da terra e
dos homens. O homem, situando-se no meio dos outros dois reinos, é alimentado com raizes
aéreas e sustentado por raizes terrestres. A sua verdade é a mesma que faz crescer as flores ou
ordené-las. Assim, o arranjo se compde de um ramo mais alto, chamado shin, céu, um ramo
mediano, so, como representacdo do homem, e um ramo mais baixo, gyo, como expressdo da
terra. Com diversos movimentos, a folhagem pode ser mais enxuta, ter curvas, variar a
textura, ora expondo forga, ora demonstrando suavidade. Também se modificam dependendo
da estacdo do ano realgando infinitas possibilidades.

Ao longo de todo o processo de aprendizado, o artista aprendiz deve se desapegar de si
mesmo. A meta ndo ¢ a de ser valorizado e elogiado pelos belos arranjos produzidos. Apenas
quando renuncia a colocar-se em primeiro plano é que pode desvendar o fundamento mais
profundo de seu préprio ser (HERRIGEL, 1979, p. 115).

2.3.3 O caminho do samurai

S6 encontrara sua vida aquele que a perder™.
Provérbio Zen

Se as artes do cha, da ikebana, da pintura e da caligrafia eram vistas como artes da paz,
outras eram consideradas como artes da guerra. Dizia o ditado que estas deveriam ser
efetuadas com a mao direita e aquelas, com a méo esquerda. Nenhuma seria menos
importante que a outra. Ambas seriam fundamentais para compor a construcao intelectual,
cultural e espiritual de um individuo. Elas dariam equilibrio. Se as primeiras evidenciavam a
vida, as restantes colocam em primeiro plano a importancia de se refletir sobre a morte. Isto é

latente na arte do arco e flecha e nos dominios da espada. Estes caminhos ndo sdo recentes.

73 Citado por Herrigel no livro A Arte Cavalheiresca do Arqueiro Zen, p. 5.
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Fazem parte da historia do Japdo desde tempos antigos, em um longo periodo conhecido
como a Era dos Samurais. Este, ocorreu desde o fim do século XII até a restauracdo da Era
Meiji, em 1868 (KAO, 2009, p. 7).

Os imperadores do Japdo ja eram conhecidos desde tempos remotos, mas por volta de
1100, havia uma estrutura dupla no governo. O imperador possuia o controle religioso e
cultural da comunidade e a elite militar possuia a lideranca econémica e politica. Esta elite
militar era a classe guerreira, chamados de samurais, que desde os séculos VIII e IX ja
protegiam as plantagdes agricolas trazendo estabilidade para toda a sociedade (ALLEN, 2009,
p. 13).

O primeiro governo guerreiro que se tem noticia se deu entre 1185 e 1333 e ficou
conhecido como o Shogunado Kamakura. Entre os samurais, havia um codigo de ética,
também conhecido como o caminho do guerreiro, chamado Bushido. Eles deveriam viver de
forma honrada, com valores que compreendiam a honestidade, lealdade, respeito,
responsabilidade, coragem, autocontrole e autosacrificio. Deveriam também ter consciéncia
da proximidade com a morte (KAO, 2009, p. 8).

A arte da guerra possuia influéncia Zen Budista, com o conceito de impermanéncia
como um dos seus ensinamentos, retirando de seus praticantes 0 medo da morte. Também
havia longas praticas meditativas que realcavam a capacidade de concentracdo dos samurais e

a pratica dos koans, com o direcionamento e controle da mente (ALLEN, 2009, p. 19).

A violéncia do campo de batalha se dava com diferentes armas e de diferentes formas.
Geralmente as flechas eram usadas para anunciar o inicio de um combate e eram utilizadas
como frente. J& as espadas eram armas secundarias e utilizadas para duelos (ALLEN, 2009, p.
30).

O fim da Era dos Samurais ocorreu com o advento da Era Meiji, ja no século XIX.
Mas a arte do manuseio da espada e do arco e flecha permanecem presentes até os dias de
hoje, demonstrando que seus ensinamentos, para além de um dominio técnico, era também
um modo de vida e um conhecimento de si mesmo. Na tradicdo Zen, estes caminhos sdo

ensinados atraves de um mestre por longos e dedicados anos.

No manejo do arco e flecha, a compreensao que ultrapassa o raciocinio logico revela
gue aquele que atira, ao invés de mirar para um alvo, aponta para si mesmo. Esta luta maior,
interna, € a que sustenta o combate contra 0 mundo externo e qualquer adversario que possa

existir. Assim, quem empreende esta pratica ndo apenas mira como é mirado, e ndo apenas
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acerta, mas € acertado. N&o é um passatempo. Os mestres arqueiros costumam dizer que para

cada tiro, hd uma vida em jogo. E uma questdo de vida e morte (HERRIGEL, 1995, p. 42).

Ha um longo e arduo processo de aprendizado de um discipulo com seu mestre. Ndo
sdo os livros que ensinam, mas a experiéncia oriunda de muitos anos de pratica. E esta
vivéncia ndo é apenas preenchida com perdas, transformac@es e vitorias. O que importa é o
aniquilamento. E apenas a partir da perda de tudo o que se constréi que o praticante pode

vislumbrar a verdade do Zen.

Quando se aprende o arco e flecha como um esporte, cada ato é pensado racionalmente
a fim de atingir os melhores resultados praticos. A distancia do alvo, a concentracao exigida,
o material utilizado, a forca e a flexibilidade do atleta compdem todos 0s seus movimentos e
intengdes. Para a tradicdo Zen, tudo é feito de forma distinta. Ndo se pretende fortalecer
musculos e medir for¢as. Ombros e bragos devem ficar relaxados para contemplar a acéo, sem
nela intervir. Apenas as méaos trabalham. Segundo os mestres Zen, quando se estira a corda
em seu limite maximo, o arco abarca o universo (HERRIGEL, 1995, p. 30-31). E dito que na
extremidade superior deste arco, o arqueiro transpassa o0 céu. Na inferior, a terra fica suspensa
por um fio de seda (HERRIGEL, 1995, p. 42). Por isso é importante saber arquea-lo
adequadamente, numa postura muito mais de receptividade e passividade. Ndo ha esforco e
nem violéncia. Pois com isto ha o perigo que o fio se rompa e 0 homem caia em um abismo

sem salvacdo. O disparo deve ser fruto de um trabalho interior.

Assim como na meditacdo sentada, o trabalho com a respiracdo é importante. E a
partir da inspiracdo e da exalacdo corretas que surge toda a forca espiritual, um manancial que
percorre todos 0s membros necessarios para a execucdo dos movimentos. O que isto
proporciona é o relaxamento necessario para atirar adequadamente e sem pensar. O discipulo
relaxa ao estirar, permenece relaxado durante a tensdo maxima de segurar o arco, e assim
segue para soltar a flecha e compensar o tremor do seu corpo. N&o ha reflexdo, ndo ha
intencdo, ndo ha fim. Ha um despreender-se de si até o0 ponto onde ndo ha mais sujeito ou

objeto, ambos se tornaram uma e a mesma coisa.

O treino, ainda que relaxado, ndo ocorre de forma despretensiosa. E uma ceriménia,
um ritual que deve ser respeitado e repetido incansaveis vezes. O arqueiro inicia 0 processo
ajoelhado. Concentrado, ele

se levanta, dirige-se a passo solene em dire¢do ao alvo e, depois de uma

profunda reveréncia e de apresentar o arco e a flecha como oferendas
sagradas, coloca uma flecha, levanta o arco, estira-o e, num estado de intensa
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vigilia espiritual, permanece esperando. Depois da fulminante liberacdo da
flecha — e da tensdo -, 0 arqueiro conserva a postura adotada imediatamente
apos o disparo, até que, depois de uma prolongada expiracédo, volta a aspirar.
Entdo, baixa os bracos, inclina-se diante do alvo e, se ndo tiver que disparar
mais flechas, retira-se serenamente para o fundo do recinto (HERRIGEL,
1995, p. 49).

Ap0s longa, dolorosa e ardua pratica, o arco, a flecha, o alvo e o praticante se tornam
inseparaveis, enredados na trama da vida. Quando se perde a si mesmo, a corda do arco €
capaz de atravessar o discipulo por inteiro. E com esta morte, o arqueiro, enfim, se torna

mestre. Ele desperta.

A arte do espadachim sublinha 0 mesmo tema. Uma morte que espreia o aprendiz
constantemente. Assim como com o arco e a flecha, o principiante da espada ou da esgrima
perde ao longo do aprendizado toda sua coragem, sua forca, sua confianca em si mesmo.
Quando percebe que em um combate ha o risco de perder a prépria vida, toda a atencéo €
voltada para o adversario e seus possiveis assaltos e golpes. Mas segundo o Zen, ndo é a

observacao, atencdo ou a acurada reflexdo que ira criar um bom combate.

A arte da espada exige, como qualquer outra arte Zen, o desprendimento ndo apenas
do adversario, mas de si mesmo. O aprendiz deve adquirir uma sensibilidade dos sentidos que
ultrapassa o puramente fisico. Ele deve pressentir os atos do adversario antes mesmo que eles
ocorram. Mas em seu movimento deixa de haver intencdo. Dir-se-ia que é a espada que
maneja a si mesma. Com isto, o espadachim se liberta da ideia da morte, o grande segredo
desta arte. Ndo ha mais nem a angustia de viver, nem o temor de morrer. Ambos pertencem ao
mesmo plano do destino (HERRIGEL, 1995, p. 85-87).

No tratado sobre a arte da espada chamado The Misterious Record of Immovable
Wisdom do mestre Zen Takuan’, apresenta-se o sentido maior do dominio da espada, que, em
seu amago, é o mesmo dos demais caminhos Zen. Sobre a compreensdo deste mestre, diz

Herrigel:

De acordo com Takuan, a perfeicdo da arte da espada sé é alcancada quando
0 coragdo do espadachim ndo for mais afetado por nenhum pensamento a
respeito do ‘eu’ e do ‘outro’, do adversario e da sua espada, da sua propria
espada e da sua maneira de usé-la e nem sequer sobre a vida e a morte. Diz
Takuan: ‘Assim, tudo é vazio: vocé mesmo, a espada que ¢ brandida e os
bracos que a manejam. Até a ideia de vazio desaparece. Desse vazio

™ Takuan Soho foi um mestre Zen da Escola Rinzai nascido no século XVI. Incentivou a arte da
espada, mas gerou controvérsias e criticas ja que ndo via problemas em matar seus oponentes. Seus
escritos sobre a espada ainda séo estudados hoje por praticantes de artes marciais.
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absoluto desabrocha, maravilhosamente, o ato puro’ (HERRIGEL, 1995, p.
85-86).

A figura sete, que apresenta este vazio ainda de maneira sutil, como uma lua cheia em
um céu distante, na figura que segue, desponta inteiro para o primeiro plano, preenchendo
todo o espaco. Ou melhor, ndo preenchendo espaco algum, ele é simplesmente um circulo

vazio.
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30 CIRCULO VAZIO

Percorra a terra,
diminua a necessidade por um abrigo,
tudo em volta acalenta o vazio, o puro.
A preocupacdo pela existéncia ndo precisa de
posses.
Compreender o vazio ndo espera pela razéo.
Todas as coisas nascem condicionadas.
Profundo € o siléncio no meio do clamor.
A mente de um homem é a mesma
que um passaro voando,
ndo deixando rastro algum para tras’™.
Liu Zongyuan

Em uma Unica pincelada faz-se um trago circular, imperfeito, inacabado. O circulo
vazio no Zen, apresentado pela oitava figura de O Boi e o Pastor é, talvez, a imagem mais
representativa desta tradicdo. Conhecida como vacuidade, vazio, nada, campo original, campo
aberto entre outros, esta pedra angular rompe com a sequéncia linear do poema e oferece uma

nova perspectiva.

Para aprofundar este tema sera preciso ir as bases do Zen e investigar quais foram as
contribui¢bes das tradicbes que o fundamentaram. A filosofia de Nagarjuna do Budismo
Mahayana e sua nocdo de sunyata penetra no Zen desde sua origem e deixa sua marca
indelével. O Taoismo, com seu conceito de tao, também tem papel relevante assim como 0s

Sutras Lankavatara, Diamante e Coracao.

Autores da Escola de Kyoto, no dialogo fecundo entre o Zen e as filosofias ocidentais,
retomam esta ideia de forma renovada, a partir da concepcao do nada absoluto inaugurada por
Nishida. Negando qualquer possibilidade de niilismo, o conceito também néo se posiciona em
mera transcendéncia. O fim do capitulo tratard em particular da teoria de Shizuteru Ueda
sobre um si-mesmo de duas camadas, onde sO € possivel compreender o ser a partir deste

vazio.

Nem mais boi, nem mais pastor, nem mais lua, nem mais sol. Nem mais dor, nem mais
alegria, nem mais davidas ou certezas. Nem mais o0 sagrado, nem mais o profano. Para muitas
tradicGes chegar até o &pice da experiéncia mistica € o grande objetivo. Seria preciso
vivenciar o absoluto e esquecer gque existiu ou existe vida corporal, 0 mundo, o cotidiano.
Para Kaku-an, porém, esta ndo € a meta Gltima. Mas para seguir a caminhada é impreterivel

mergulhar em seu siléncio.

> O poema se encontra no livro Zen Poems (HARRIS, 1999, p. 96).
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3.1 INFLUENCIAS

3.1.1 Nagarjuna e siunyata

VOCcé me pergunta por que eu moro
sozinho na floresta da montanha,

e eu sorrio e fico em siléncio

att que mesmo a minha alma
silencie.

Os pessegueiros florescem.

A agua continua a fluir.

Eu vivo em outro mundo,

um que existe além do humano.

Li Po

Na obra os Versos Fundamentais do Caminho do Meio, Mila-madhyamakakarika,
Nagarjuna declara que sinyata € o0 ensinamento mais importante de seu projeto filosofico
(VIEIRA; FERRARO, 2016, p. 18). Esta reflexdo é ampla. Ela foi desenvolvida no periodo
de vida deste mestre, entre 150 a 250 EC. e se estrutura em relagdo a outros conceitos, como

pratyaya-samutpada, originacdo interdependente.

N&o ha muitos dados historicos precisos sobre Nagarjuna. No tempo em que viveu, na
india antiga, o foco dos registros estava no relato sobre os impérios e administradores e néo
nos individuos. Durante esta época o Budismo se encontrava enfraquecido e alguns autores
afirmam que é dele o esforco em institucionalizar a tradicdo Mahayana (VIEIRA,
FERRARO, 2016, p. 31). Esta se basecava em “textos (a literatura prajiaparamita),
sensibilidade espiritual (o ideal de bodhisattva) e, sobretudo, [..] inteligéncia filosofica
diferentes daqueles das escolas precedentes” (FERRARO, 2017, p. 19).

Acredita-se que nasceu em uma familia de brdmanes no sul desse pais, junto a dinastia
Satavahana e teve como patrono e benfeitor um rei deste periodo. Além do Miila-
madhyamakakarika, hd outras obras que podem ser de sua autoria, mas ndo ha certeza sobre
isto, como € o caso das Setenta Estancias’’ sobre a vacuidade (VIEIRA; FERRARO, 2016, p.
37). E considerado um dos patriarcas indianos do Zen e sua influéncia segue até os dias de
hoje.

® Poema no livro The Poetry of Zen (HAMILL; SEATON, 2007, p.41).
7 Estancia pode ser traduzida como estrofe (FERRARO, 2017, p. 23)
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A grande indagacdo sobre o ser é proposta por Nagarjuna como um caminho do meio
que se afasta tanto de um ser substancial quanto de um vazio niilista. O décimo quinto
capitulo de sua grande obra, Mila-madhyamakakarika, € conhecido como exame da natureza
do ser, também nomeado como exame do ser e ndo ser, contemplacdo da existéncia e da ndo
existéncia, contemplacdo do ser e do néo ser e investigagdo da natureza inerente, dependendo
da traducédo (VIEIRA, 2018, p. 10). Nela, Nagarjuna afirma:

O estabelecimento na existéncia equivale ao apego [a visdo] de permanéncia,
0 estabelecimento na ndo existéncia equivale ao apego [a visdo] da
aniquilacdo. Em funcdo disto, aquele que possui discernimento ndo deve
apegar-se [a visdo da] existéncia [e a visdo da] aniquilagdo (NAGARJUNA,
2018, p. 29).

Buda ja havia inaugurado esta problematica e se manteve sem se posicionar para um
lado ou para o outro. A Unica forma de se afastar do sofrimento seria a atitude ndo extremista,
sem se apegar as nocdes de visdes de permanéncia ou de aniquilacdo do ser. Seria uma via
média (VIERA, 2018, p. 11). Esta forma de conceber o tema nédo € simples, pois a concepcao
filosofica ocidental coloca em sua reflexdo a existéncia de uma natureza substancial. Negar
esta posicdo, de uma forma ingénua, seria apenas tender para 0 posicionamento oposto,
niilista. Nagarjuna relembra o discurso de Buda em suas proprias palavras: “Na instrugdo de
Katyayana, o veneravel [Buda], conhecedor do [sentido] do ente’ e do ndo ente, refutou as
duas [posi¢des extremas]: ‘existe’ e ‘ndo existe”” (NAGARJUNA, 2018, p. 26).

A época de Nagarjuna, muitas doutrinas e concepgdes reelaboravam e criticavam 0s
ensinamentos de Buda, gerando diversas seitas e subseitas. N&o € tdo facil, porém, perceber a
sua vinculagdo. Tem-se, que ele fazia parte da Escola Mahayana e que também teria sido o
fundador da Escola Madhyamaka. Mas em sua obra, ele se apresenta primeiramente como um
Sinyatavadin' (FERRARO, 2017, p. 36-37), que como a palavra denota, tinha como aspecto
central a nocdo de vacuidade.

Seu trabalho ndo se manteve em oposi¢do a Buda. Foi, ao contrério, uma recuperagédo

dos ensinamentos do grande mestre. A tematica da vacuidade e sua vinculagdo com a

8 Ente como aquilo que existe, como fendmeno. Na época de Buda ja se colocavam indagacdes entre
atman e anatman. Atman como algo que perdura, como substancia, como permanente e imutavel. Ja
anatman seria vazio de substancia. Ao longo do texto, a natureza do ser pode ser colocada de duas
formas: enquanto eu se refere aos limites do ego e enquanto si-mesmo se refere a totalidade deste
mesmo ser, mais amplo do que a nocdo de individuo, pessoa ou personalidade. Os limites deste si-
mesmo se descortinardo ao longo do trabalho.

" Os adeptos de svabhavavada, das escolas chamadas Svabhavadins, defendiam a doutrina da
vacuidade, sianyata (LOUNDO, 2018, p. 47).
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originagdo interdependente ja nasce com os primeiros anos do Budismo. Segundo Nagarjuna,
Buda, com este ensinamento, haveria ensinado sobre a pacificacdo do pensamento dicotbmico
(FERRARO, 2018, p. 55).

Nagarjuna defendia o posicionamento de que 0s seres ndo possuiam uma natureza
propria, chamada svabhava. O termo, entretanto, pode ter uma ampla gama de sentidos
dependendo da tradicdo que o acolhe. Ele pode ser natureza, esséncia, caracteristica
definitdria e realidade Gltima, ou o que é verdadeiro, real. Na interpretacdo nagarjuniana, o
que prevalece é a negagdo da nogdo de esséncia, com um sentido ontoldgico. O alvo da critica
deste mestre seria a Escola Sarvastivada. O posicionamento desta, centrado no nono capitulo
do Abhidharmakosa de Vasubandhu, criou uma teoria na qual haveria uma esséncia na
natureza dos dharmas®, “escoradas em uma realidade ontica substancial” (VIEIRA, 2018, p.
14-15). Segundo Ferraro, no interior das Escolas Abhidharmas, j& haveriam distintas
conotacdes para este conceito, porém, com o progredir da historia,

0s usos mais especificos dessa nocdo tendem a prevalecer sobre os mais
genéricos: consequentemente, ndo apenas aumentam as ocorréncias de
svabhava no sentido de ‘esséncia’ e de ‘caracteristica definitéria’, como
também essa palavra passa a designar a ‘natureza propria’ dos dharmas, isto

é, das porcBes minimas de ser as quais abhidharmikas reduzem a realidade”
(FERRARO, 2018, p. 51).

Nagarjuna recai sua critica sobre esta posicao. Para ele, isto seria um erro constitutivo
da existéncia sofredora. Deveria, ao contrario, ser preciso esclarecer sobre o vazio de natureza
propria, svabhavasinya.

Muitos estudos foram desenvolvidos para debater sobre o legado ofertado por este
mestre. Ha diversas formas de analisar sua filosofia e o conceito sunyata especificamente.

Dentre elas tém-se interpretacfes niilistas, metafisicas e transcendentalistas entre outras.

Uma postura niilista qualifica a realidade como uma auséncia de ser, independente de
como o fendmeno possa aparecer. Segundo os que a defendem, dizem que seria uma doutrina

do absoluto nada, inexisténcia de tudo, puro nada metafisico.

8 Vasubandhu foi um monge budista Mahayana que viveu entre os séculos IV e V EC. No Budismo
Chan é considerado o vigésimo primeiro patriarca. Também foi considerado um dos fundadores da
Escola Yogacara. Criou a teoria do dharma que apresenta a existéncia de setenta e cinco dharmas.
Dentre eles, haveria setenta e dois dharmas condicionados e trés incondicionados. Os primeiros seriam
sujeitos ao surgimento e extingdo na relagdo de causalidade e os trés Gltimos ndo seriam sujeitos ao
surgimento e extingdo e transcenderiam as rela¢fes de causalidade (MONTEIRO, 2018, p. 68). Para
Vasubandhu, dharma possuiria caracteristicas proprias, dintinta da posi¢do de Nagarjuna, que atestava
para a interdependéncia e relatividade das categorias (MONTEIRO, 2018, p. 72).
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Criticos como Burnouf, Saint Hilaire e Burton® se mantém neste ponto de vista
(FERRARO, 2017, p. 49-51). Atribuir o conceito de sunyata ao puro nada é apenas uma das
interpretacdes de como Nagarjuna vem sendo analisado. Sinyata como auséncia de svabhava

pode ir além desta postura e mostrar que ela é injustificada (FERRARO, 2017, p. 55).

Iniciando uma interpretagdo metafisica, aparece os escritos de Stcherbatsky, que,
sendo contrario a postura anterior, defende um Budismo teista. A ele, seguem autores como
Poussin e Murti®2. Seguindo categorias de uma logica ocidental, haveria o que dizer sobre
uma natureza da verdade suprema em sua obra. O sentido supremo equivaleria a vacuidade
(FERRARO, 2017, p. 66). Nagao® apoia a ideia de que Sinyata deveria ser descrito como

silencioso e seria ele a definir o supremo, o0 nome do absoluto (FERRARO, 2017, p. 89).

Esta vacuidade pode ainda se vincular a no¢do de originacdo interdependente. E com
isto, 0 vazio de natureza propria pode ser mais bem compreendido. A principio, a ideia de
originacao interdependente se vincularia apenas ao mundo fenoménico. O que dependesse de
causas e condi¢des ndo existiria de forma independente, assim como o calor para a agua ou as
margens de um rio para este Ultimo. Seria uma lei universal de causalidade transitiva, como
por exemplo, quando “o evento x produz o evento y, que, por sua vez, condiciona o evento z.
Consequentemente, x € causa de y, y é efeito de x e causa de z” (FERRARO, 2018, p. 55).
Nagarjuna traz uma nova hermenéutica. Para ele, todos os fatores da equagéo se influenciam,
gerando uma causalidade reciproca. Assim, “x, a0 mesmo tempo, produz y, mas, por sua vez,
¢ produzido por y” (FERRARO, 2018, p. 55). Com isto, a originacdo interdependente
equivaleria ao discurso sobre o caminho do meio, nem tanto para um lado, nem tanto para o
outro; nem isto e nem aquilo. Ele é também a vacuidade, pois esvaziaria 0s seres de sua
suposta substancialidade e assim seria possivel pensar em uma dependéncia mdtua entre 0s
seres. N&@o apenas de relagdo, mas de construcao de si. A ontologia ndo mais se preocuparia
com o conhecimento da esséncia das coisas e sim com um discurso refletindo sobre as falsas

identidades construidas a partir dessas esséncias (VIEIRA, 2018, p. 100).

Na leitura transcendentalista, pode-se ligar sianyata a abertura, liberdade e

incomensurabilidade. Com esta possibilidade a nogao de nirvana e samsara se relacionam em

81 Discussdes sobre este tema podem ser encontrados em livros tais como: Introduction to the History
of Indian Buddhism de Eugéne Burnouf, The Buddha and his Religion de Barthélemy Saint-Hilaire e A
Contemporary Philosophical Investigation de David Burton.

82 Sobre esta posicdo vide Bouddhisme: Opinions sur [’histoire de la dogmatique de Louis de La
Vallée-Poussin e Central Philosophy of Buddhism: a Study of Madhyamika System de T.R.V. Murti.

& para aprofundamento do tema vide The Outline of Buddhism de Skesaburo Nagao.
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sua obra, se diferenciando dos primeiros ensinamentos de Buda. Anteriormente sinyata se
mantinha no plano do nirvana e a originacao interdependente no nivel do samsara. Agora,

pela abertura, ambas coexistem e tornam-se equivalentes®* (FERRARO, 2017, p. 68).

Ainda no décimo quinto capitulo de Miila-madhyamakakarika, na sexta estrofe,
Nagarjuna diz que “aqueles que enxergam [a existéncia] de naturezas proprias [...] de entes
[substanciais] e ndo entes, ndo enxergam a verdade contida no ensinamento de Buda
(NAGARJUNA, 2018, p. 25). A verdade ultrapassaria conceitos e palavras. Assim como é
necessario que o boi e o pastor desaparecam, esta verdade s6 é possivel com a nocdo de
vacuidade defendida por este mestre. E um despir-se de toda teoria. O que resta € um circulo.

Um circulo vazio.

3.1.2 Taoismo

Tao é a fonte do profundo siléncio®.
Lao-tse

O Zen Budismo tem um longo percurso antes de adentrar terras japonesas. Da flor de
udumbara ofertada em terras indianas, ele chega a China através da figura de Bodhidharma. E
I4, absorve a cultura local que inclui, além da relacdo com a terra, tradicdes como o
Confucionismo® e o Taoismo. O primeiro, como o nome diz, foi fundado por Confticio, no
século V AEC. e trata sobre preceitos éticos e morais. Para este mestre, nascido no condado
de Lu, caros eram 0s temas como lealdade, virtude e a arte de governar (CHENG, 2008, p.
84).

J& 0 Taoismo, tem sabios como Lao-tsé®” e Tchuang-tsé® em seus fundamentos. Sobre
0 primeiro diz-se que viveu por volta dos séculos VI ou V AEC. Alguns autores acreditam
que seria mais provavel que tivesse vivido no século IV ou mesmo Il AEC. O termo se

origina posteriormente. Apenas no seculo Il da EC surge a chamada Escola Taoista (CHENG,

8 O tema sera aprofundado no quinto capitulo desta tese.

8 Retirado do livro Tao-te King (TSE, 1989, p. 31).

8 Segundo Chen, o Confucionismo ndo pode ser considerado apenas uma escola de pensamento. Sua
influéncia marcou de forma indelével os caminhos da civilizacdo chinesa. A tese ndo pretende
aprofundar o tema, que pode ser pesquisado em diversos livros sobre Conflcio, tal como na Histdria
do Pensamento Chinés de Anne Cheng (CHENG, 2008, p. 63-99) ou os comentarios de Richard
Wilhelm em Tao-te King (WILHELM, 1978, p. 15).

87 Conhecido também como Lao-tse, Laozi ou Lao-tzu (CHENG, 2008, p. 208).

8 Menos conhecido como um dos fundadores do Taoismo, escreveu diversos textos e influenciou,
com sua filosofia, imperadores e intelectuais de sua época.
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2008, p. 122). Tchuang-tsé chega a mencionar que o verdadeiro fundador seria Huang-ti, o
Imperador Amarelo, no reinado que pode ter acontecido entre 2697 e 2597 AEC. Mas a
figura marcante ainda recai no velho mestre ou ainda, crianga velha, traducgdes de Lao-tsé, que
teve como nome de nascimento Er. Nasceu na familia Li, nome comum na China, que
significa ameixeira, no reino de Chu. Frequentou a corte imperial na primeira metade de sua
vida, como responsavel pela conservacdo de documentos secretos. Diz a lenda que
posteriormente abandona a corte; segue, montado em um boi preto, para a fronteira e entrega
ao oficial da divisa, a pedido deste, o livro que viria a ser o Tao-Te King®®, para que, mesmo
apos sua partida, pudessem se lembrar dele (ROHDEN, 1989, p. 10-11). N4o é certo que Lao-
tsé tenha realmente existido. Ha posi¢cdes que defendam que seu mais importante livro tenha,
na verdade, sido uma compilacdo de diversos mestres. A obra, com o passar do tempo, se

tornou a base da tradicdo Taoista.

O Tao-Te King, composto de sonetos com cinco mil caracteres, foi dividido em duas
partes, o Livro do Caminho e o Livro da Virtude, totalizando oitenta e um poemas. Se,
anteriormente, a escrita tradicional se dava na forma de perguntas e respostas, esta obra se faz

inusitadamente com poemas que apontam para o indizivel (CHENG, 2008, p. 210).

A palavra tao tem diversas traducfes. A forma mais simples de compreensdo seria
simplesmente como caminho, estrada, via. Como advém do chinés antigo, pode também se
referir ao verbo, significando andar, caminhar, avancar e também falar ou enunciar, maneira
de proceder. O caminho ndo € tracado de antemao. Mais relevante do que saber aonde chegar,
é o proprio processo da caminhada. Ndo é relevante, segundo o pensamento chinés, uma
compreensdo sobre o ser e sim, o processo em desenvolvimento. Caberia mais o sentido de
vazio indiferenciado ou 0 vazio como sua verdadeira natureza. Uma das formulacgdes centrais
de Lao-Tsé é que as coisas se realizam no movimento do tao, que é a propria vida. Nesse
movimento pode-se pensar em um retorno ao vazio, mas vivo e constante. Segundo Cheng, “a
auséncia no Taoismo teria mais presenca do que aquilo que esta presente, 0 vazio teria uma
eficacia que o cheio ndo tem” (CHENG, 2008, p. 216). Este vazio, representado por um
circulo seria 0 mistério mais profundo. Se por um lado € o caos, é também o que da a
possibilidade da existéncia. O poema XXV trata sobre esta imagem:

Ha uma coisa que é invariavelmente perfeita.

Antes que houvesse Céu e Terra, ja estava ali,
Téao silenciosa e solitaria.

8 Também conhecido com Tao Te Ching ou Daodejing (CHENG, 2008, p. 38).
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Ela continua sozinha, imutével.
Corre em circulo e ndo se p&e em risco.
Pode ser chamada de “Mae do Mundo”.
N&o conheco o seu nome.
Qualifico-a de Tao.
Dando-lhe a muito custo um nome,
chamo-a de Grande.
“Grande quer dizer “sempre em movimento”.
“Sempre em movimento” quer dizer “distante”.
“Distante” quer dizer “de volta”.
Assim, 0 Tao é grande, o Céu é grande, a Terra é grande,
E 0 Homem também é grande.
No espaco, ha quatro grandes,
E 0 homem é um deles.
O homem orienta-se pela Terra
A Terra pelo Céu
O Céu orienta-se pelo Tao.
O Tao orienta-se por si mesmo®.
Lao-Tsé

Do vazio sopra a vida incessantemente. O sopro que advém do Tao, qi®t, é o influxo
ou energia vital, moral, estética e ética. Este sopro animaria todo o universo. O qi faria parte
da matéria e do espirito. Seria um mantenedor da vida em todos os niveis. O mundo, para esta
tradicdo, ndo é pensado fora do homem e este, por sua vez, ndo é pensado fora do mundo. O
que é gerado a partir do qi é te*?, vida (WILHELM, 1978, p. 23). Este qi, ja aparecia em
textos mais antigos, como no I-Ching.

O I-Ching é considerado um livro de adivinhagdes. Uma melhor traducdo o chama
Livro das MutacGes. Dizem que Fu-Hsi, contemplando a natureza, percebeu que tudo o que
acontecia no exterior, acontecia também dentro do homem. Assim, desenvolveu um método
para relacionar ambos, interior e exterior, em simbolos chamados hexagramas. Inicialmente
com oito trigramas, foi possivel, pela combinacdo de pares, chegar a sessenta e quatro
combinacdes (GUIMARAES, 1984, p. 6). Assim, 0s oito signos primordiais de trigramas,
formado pela unido de uma linha indivisa chamada yang e uma linha dividida chamada yin

passam a ocorrer em Varios niveis. Estes arranjos constroem todas as constelagdes possiveis.

% poema XXV do Tao te King (WILHELM, 1978, p. 61).

%1 Também pode ser traduzido como ki (BLOFELD, 1979, p. 23).

%2 Para a lingua chinesa, te indicaria o que sai do coragdo. Na interpretacdo de Lao-tsé, seria o quinhédo
que cada um receberia do tao. Richard Wilhelm a traduz como vida (WILHELM, 1978, p. 144).
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Seguindo o principio do yin e yang, alicerce do 1-Ching®, posteriormente usado por
Lao-tsé, os hexagramas chegam a constar seis linhas. Estas formam, por sua vez, quatro pares
que representam os quatro elementos, fogo, metal, madeira e agua. As figuras possuem duas
interpretacdes. A primeira é atribuida ao rei Wan e a segunda, a seu filho Tan, duque de Chou.
Posteriormente a estas interpretacdes, foram sendo criados apéndices para facilitar o
entendimento do texto oracular. Alguns autores afirmam que esta Gltima parte foi uma
elaboracdo de Confulcio, mas ndo ha certeza sobre isto pois em nenhum dos apéndices aparece
sua assinatura. O que o I-Ching faz, para além das perguntas cotidianas possiveis, é guiar as

pessoas na vereda para 0 mundo interior, 0 vazio, intocado pela mente racional e légica.

Compreender este vazio, no percurso ofertado por essa obra, ja causa uma guebra com
0 raciocinio logico. Seu primeiro poema diz que o tao que se pode conceber, ndo é o
verdadeiro tao. Lao-tsé, tratando sobre o inominavel diz que desconhece seu nome e que
ninguém é capaz de conhecer sua origem (LAO-TSE, 1989, p. 31). Apenas conceitualmente o
trata com a palavra tao. Tentar compreendé-lo, apenas com uma rede de abstracdes, tende ao
fracasso. E preciso abandonar estas categorias e qualquer acdo para absorver sua sabedoria.

Assim diz 0 poema primeiro:

O Insondavel Tao que se pode sondar

ndo é o verdadeiro Insondavel

o0 inconcebivel que se pode conceber

n&o indica o Inconcebivel.

No inominavel esta a origem do Universo.

O que é Nominavel constitui a mae de todos os seres.

O Ser indigita a Fonte Incognoscivel.

O Existir nos leva pelos canais cognosciveis.

Ser e existir sdo a realidade total.

A diferenca entre ser e existir

é apenas de nomes.

Misterioso é o fundo

da sua unidade.

Eis em que consiste a sabedoria suprema®.
Lao-tsé

O poema trinta e sete do Tao-Te King traz o conceito de wu wei, dizendo que o tao ndo
age. E desta maneira, a partir do seu ndo-agir, tudo acontece. Uma das tradugdes seria a néo-

acao, mas o seu significado vai muito além do que a principio é compreendido. Nao agir, ou

% Ching ou King pode ser traduzido como esséncia, forma sutil que da a matéria sua forma tangivel
(BLOFELD, 1979, p. 148). ,
% Tao-te king, poema I, na tradugdo de Huberto Rohden (LAO-TSE, 1989, p. 23).
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abster-se de toda acédo intencional é retornar a uma natureza original, a fonte do tao, que é
também a realidade ultima (CHENG, 2008, p. 226).

Do vazio ao fenbmeno, o paradoxo traz sempre pares de opostos, vazio e plenitude,
céu e terra, masculino e feminino, yin e yang. Do circulo vazio, gi transforma-se em
polaridades. Do yin passa-se ao yang, que, em um movimento continuo, gera novamente o
circulo (CHENG, 2008, p. 36). Estes padrGes ndo sdo de natureza exclusiva, mas
complementares, ciclicos. Assim, 0 mundo fenoménico € explicado por um antagonismo polar
de energias. De um lado o aspecto criativo e de outro, um receptivo, sempre em

transformagdo. Ambos se unem e geram a realidade (WILHELM, 1978, p. 126).

Tao é inominavel, mas a0 mesmo tempo se torna a manifestacao de todas as coisas. O
nédo-agir leva ao extremo do ser. Ser na simplicidade, na auséncia de um eu que age (CHENG,
2008, p. 232). Ha um abandono de si para encontrar a si mesmo. Assim diz um dos poemas:

S6 temos a consciéncia do belo,
guando conhecemos o feio.
S6 temos consciéncia do bom,
guando conhecemos 0 mau.
Porquanto o Ser e o Existir
se engendram mutuamente.
O fécil e o dificil se complementam.
O grande e 0 pequeno sdo complementares.
O alto e 0 baixo formam um todo.
O som e o siléncio formam a harmonia.
O passado e o futuro geram o tempo.
Eis porque o sabio age
pelo ndo-agir.
E ensina sem falar.
Aceita tudo o que Ihe acontece.
Produz tudo e ndo fica com nada.
O séabio tudo realiza — e nada considera seu.
Tudo faz — e ndo se apega a sua obra.
Nao se prende aos frutos da sua atividade.
Termina a sua obra,
e esta sempre no principio.
E por isso a sua obra prospera®.
Lao-tsé

Ja o poema de Kaku-an, em conjunto com a figura oito, diz que ndo se deve apegar aos
pensamentos mundanos, por mais que estes permeiem a mente do praticante. Mas a0 mesmo
tempo, deve-se deixar também os pensamentos elevados e a propria figura de Buda. Assim

como Lao-Tsé sinalizou muito tempo antes, deve-se desapegar de tudo, de todos 0s conceitos,

% Poema I do Tao Te King traduzido por Huberto Rohden (LAO-TSE, 1989, p. 26).
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de todos os frutos de suas proprias obras. E no siléncio e na ndo-acio que se pode conhecer

verdadeiramente a si mesmo.

Com o circulo vazio todo o dualismo € abandonado, inclusive a propria figura do
pastor e do boi. Ambos, como diz o titulo da imagem, sdo esquecidos. Nem mais chicote nem
mais corda. Nem frio nem calor. Como nas palavras de Kaku-an, vivenciar isso € como um
céu vasto e azul, sem uma Unica nuvem. E a vacuidade, o mergulhar no ndo-agir, o siléncio
profundo. Ao mesmo tempo, o fenémeno permanece. Toda a dualidade da existéncia se

expressa a partir deste vazio. As mesmas nuvens decoram o céu azulado.

3.1.3 Satras Base

Yanyang Shanxin perguntou a Zhaozhou
Congshen: se eu vier com nada, 0 que
acontece?
Solte-0, respondeu Zhaozhou.
Mas eu vim com nada, respondeu Yanyang.
Como eu posso solta-lo?
Entdo siga carregando-o, disse Zhaozhou.
Neste momento, Yanyang se iluminou®.
mondd Zen
Palavras nunca sdo suficientes para explicar este estado elevado, o estado da oitava
figura. Apenas um circulo vazio em toda sua simplicidade. Porém, ao mesmo tempo que 0
Zen insiste na importancia da experiéncia, seus textos sdo de extremo valor para a tradigéo.
Para compreender melhor as bases do Zen e o lugar que o conceito vacuidade ocupa, é
imprescindivel conhecer seus satras, fundamentos da tradi¢cdo e utilizados ainda hoje como
recitagdo nos ambientes Zen Budistas. Entre os principais encontram-se 0 Lankavatara Sutra,
o Sutra do Diamante e o0 Sitra do Coracgdo. Os trés textos investigam o ser em relagdo a
nogdo de vacuidade.
O Sutra do Diamante que Rompe com a llusdo ou Vajracchedika Prajfiaparamita
Sutra é um texto considerado pequeno. Diz-se que este seria 0 mais antigo livro impresso de
todos os tempos. Uma cépia da versdo chinesa foi encontrada datando de 868 EC. No dialogo
entre Buda e seu discipulo, Subhuti, os ensinamentos recaem sobre a ideia de um eu. Este ¢
capaz de construir conceitos e categorias de pensamento. Por mais avangadas que sejam, sdo
sempre limitadas. O eu aqui, se refere a uma identidade permanente e que nao se transforma.
Existindo, ele cria a dicotomia entre si e 0 mundo. A ideia de um eu que produz julgamentos

deve ser eliminada. Deve-se adestrar a mente e com isto pode-se entender que as dicotomias

% Este mondo se encontra no livro Entangling Vines (KIRCHNER, 2013, p. 35-36).
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entre o ser e ndo-ser, entre a pessoa e 0S OUtros seres Vivos, entre 0s seres viventes e ndo
viventes ou entre a vida e a morte ndo existem. Todos sdo um. O que sobra é vacuidade.
Apenas com a verdadeira vacuidade pode surgir o si-mesmo verdadeiro (HAHN, 2006, p.
103). Este dificil entendimento para 0 mundo légico ocidental ¢ dito nas palavras de Dogen
como o deixar cair corpo e mente. Nada sobra. E um abandono, um desapegar-se. Como diz
este mestre: “Estudar € aprender o que é o verdadeiro si-mesmo. Aprender o que é 0
verdadeiro si-mesmo é esquecer-se do si-mesmo. Esquecer-se do si-mesmo € tornar-se um
com todo o universo [...]” (DOGEN, 2007, p. 32). Na visdo Zen Budista, nédo é o intelecto que

aponta para a realidade. E o esvaziar-se dele.

Para compreender melhor este esvaziar-se, 0o Lankavatara Sutra adentra este mesmo
tema. Este sttra foi compilado entre 350 e 400 EC. A primeira das tradugdes chinesas seria do
século V EC, dada a Dazu Huike, segundo patriarca, pelas méos do préprio Bodhidarma. Nao
seria possivel pensar em qualquer forma de existéncia que tivesse uma constituicdo
substancial independente ou fixa. Tudo 0 que existe seriam 0s produtos e projecdes da propria
mente. Eles mudariam e desapareceriam a cada momento, como um rio, uma semente, uma
vela, o vento ou até mesmo uma nuvem. A mente, conforme discutido anteriormente, é
conceitualmente mais ampla do que a relacionada com os aspectos cognitivos ou intelectivos.
Ela € o préprio si-mesmo. Sendo a realidade apenas esta mente ou consciéncia, todo e
qualquer fenbmeno é vazio. O que eles apontariam seria apenas para esta Unica realidade.
Esse texto também trata sobre os agregados e reconhece sua importancia para a constituicdo
dos seres, porém, eles ndo seriam substanciais. Ndo havendo substancialidade, percebe-se a
interdependéncia de todas as coisas, menos como coisas e mais como fluxos, como processos
(FERRARO, 2013, p. 87).

O Sutra do Coragdo da Grande Sabedoria ou Prajiia Paramita Hrydaya Sitra é um
texto conciso. Ele ¢ parte de um sttra maior, o Prajiaparamita Sitra, que € uma colecéo de
quarenta sttras escritos entre 100 AEC e 500 EC. A traducdo para o chinés foi feita por Chih-
ch’ien entre 200 ¢ 250 EC e foi a utilizada pela tradicdo Zen. Trata sobre uma das revelacoes
de Buda para seu discipulo Sariputra e novamente enfatiza que tudo é vacuidade. Assim, até
o0 proprio fenbmeno ou as caracteristicas do ser chamadas de agregados, sdo também vazios.
Diz 0 mestre que “todos os fendomenos sdao vacuidade, [...] sem forma, sem sensacéo,

conceituacao, diferenciacdo, conhecimento; sem olhos, ouvidos, nariz, lingua, corpo e mente”
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[..]%" e segue descrevendo todas as auséncias a partir deste estado de vacuidade. E a “quietude
da mente, siléncio e esvaziamento interior” (VELASCO, 2009, p. 173). O eu se dissolve nessa

quietude.

Thich Nhat Hanh acredita que o patriarca que originalmente registrou o satra, ndo o
fez adequadamente. Talvez mais preciso dizer que o fez com a hermenéutica da época que
vivia. Com esta narrativa seria possivel pensar que com a iluminacdo tudo desapareceria,
restando apenas a vacuidade. Esta falha, segundo Thay, como é carinhosamente conhecido,
levou, por cerca de quase dois mil anos, a uma compreensdo incorreta dos ensinamentos de
Buda. Ele ilustra essa confusdo com a historia narrada a seguir:

O mestre Zen perguntou ao monge novico: “Fale-me sobre sua compreensao
a respeito do sitra do coragdo”. O monge novigo juntou suas MEos e
respondeu: “Eu entendi que os cinco agregados sdo vazios. Nao ha olhos,
orelhas, nariz, lingua, corpo ou mente; nao ha formas, sons, aromas, sabores,
sentimentos ou objetos da mente; as seis consciéncias ndo existem, os doze
vinculos dependentes ndo existem, e até mesmo sabedoria e iluminagdo ndo
existem”. O mestre pergunta: “Vocé€ acredita no que o sitra diz?” O monge
responde: “Sim, eu realmente acredito no que ¢ dito”. “Chegue perto de
mim”, o mestre Zen orientou seu novigo. Quando 0 jovem monge se
aproximou, o mestre Zen imediatamente usou seu polegar e indicador para

apertar e torcer o nariz do monge. “Agora mesmo vocé disse que o nariz nao
existe. Mas se o nariz ndo existe, o que esta doendo?” (HAHN, 2014, p. 1).

Como haveria espago para o fendmeno se tudo fosse o vazio? Assim como o patriarca,
os artistas Zen anteriores a Kaku-an, desenhavam o circulo vazio como a meta a que se
deveria chegar. Mas com a nova interpretacdo trazida por Kaku-an, assim como a reflexdo do
mestre vietnamita, a vacuidade é para ser entendida como o fundamento do préprio ser e da
vida como um todo. A correcdo do sitra ficaria em que apos toda a lista negativa deveria
estar incluido os termos ndo-ser e também o ndo ndo-ser.Thich Nhat Hanh, em sua traducéo
diz assim: “todos os fenomenos sdo vazios; sua verdadeira natureza ¢ a natureza do nao-
nascimento, ndo morte, ndo ser, ndo ndo-ser” [...] (HANH, 2014, p. 1). O salto da
compreensdo se da quando o sitra diz que forma é vazio, mas que vazio também é forma. Se
ambos os termos existem, entdo ha espago para 0 ndo-ser e para a negagdo da negacéo,
gerando por sua vez a afirmacdo deste mesmo ser ou fendmeno. Assim, 0 vazio do ser como
de qualquer outro fendmeno, ndo significa a ndo existéncia destes. O baldo, ainda que vazio

no seu interior, continua existindo. Segundo mestre Ikkyti:

" Ha diversas traducdes deste sitra. Esta se encontra no site da monja Coen. Para o texto completo
vide: www.monjacoen.com.br


http://www.monjacoen.com.br/
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ndo ha nada que nas¢a no mundo que ndo se tornara eventualmente ‘vazio’.
O si-mesmo e a face original do céu e da terra e todo 0o mundo sdo
igualmente vazios. Tudo emerge do ‘vazio’. Ser sem forma ¢ ser chamado
‘Buda’. A Mente de Buda, a budeidade, o Buda em nossas mentes, Budas,
Patriarcas, e Deuses sdo diferentes nomes para este ‘vazio’ (SOJUN, 2004,
p. 71).

A forma negativa como o tema é abordado gerou o dilema entre pensar se haveria ou
ndo um si-mesmo. Este questionamento, conforme comentado anteriormente, ja existia desde
os primérdios do Budismo. No Ananda Sutta®, o Mestre apresenta uma abordagem que n&o o
afirma e nem o0 nega. Interrogado por Vacchagotta sobre a existéncia do si-mesmo,
simplesmente se cala, demonstrando que o ponto de vista da existéncia ou ndo do si-mesmo
seriam enganosos e deveriam ser evitados (FERRARO, 2013, p. 86). A preocupacdo ndo
poderia estar em se apegar nem a ideia de ser e nem a ideia de ndo ser. Esta compreensdo se
da, ndo com o pensamento, mas, conforme diz Paulo Borges, no nobre siléncio de Buda
(BORGES, 2013, p. 196).

O Sutra do Coracdo, relevante no Zen, aponta para um caminho do meio, quando
afirma que o vazio é a forma e a forma € o vazio. A subjetividade enquanto identidade existe,
mas enquanto existe é também vazia. Ndo € um vazio ou um nada niilista. O nada € igual ao

si-mesmo. Ha uma interpenetracdo entre o nada e o ser®® (UEDA, 2011, p. 105).

Uma preocupacao tdo antiga continua ainda hoje nas buscas cada vez mais detalhadas
sobre a construcdo do si-mesmo. As filosofias e psicologias modernas insistem neste tema
com as mais variadas abordagens. A Escola de Kyoto faz esta mesma pergunta e tenta dar
novas respostas mergulhando na tradicdo milenar e, também, se voltando para o discurso
ocidental moderno. Na combinacéo destes dois mundos, a compreensdo deste vazio que para

Buda so era perceptivel a partir do siléncio, retoma com um discurso académico e renovado.

3.2 0 NADA
3.2.1 Escola de Kyoto

O eremita ndo dorme a noite:

apaixonado pelo azul da lua,

a brisa fria

gue ressoa nas arvores

ressoa nele também?®,
Ching An

% O dialogo encontra-se no Ananda Siitta: To Ananda (on self, no self, and not-self) In: Samyutta
Nikaya. Traducdo de Thanissaro Bhikkhu, 2004. Disponivel em: www.accesstoinsight.org

% Na ultima parte deste capitulo esta tematica se estendera na abordagem de Shizuteru Ueda.

100 poema que pode ser lido na coletanea The Poetry of Zen (HAMILL; SEATON, 2007, p. 84).


http://www.accesstoinsight.org/
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A Escola de Kyoto constitui-se de um grupo de pensadores do século XX que
desenvolveu sua filosofia a partir de tradicOes orientais, especialmente do Budismo
Mahayana e mais especificamente do Budismo Zen e, também, a partir do contato que travou
com a filosofia ocidental. Quando o Japao iniciou o periodo Meiji?t, depois de mais de dois
séculos de isolamento, eles tiveram enfim acesso aos acontecimentos e conhecimento de
terras distantes. Nishida Kitard, considerado o fundador da Escola de Kyoto, foi o primeiro
pensador moderno japonés que construiu seu préprio sistema de pensamento cruzando estas
fronteiras. Seu primeiro trabalho, An Inquiry into the Good, de 1911, alavancou a

singularidade desta proposta tedrica.

Estes homens eram vinculados a Universidade de Kyoto, a segunda mais prestigiada
de todo o pais, depois da Universidade de Tokyo. Nishida fazia parte do Departamento de
Filosofia daquela institui¢do. Eles ndo seriam apenas fil6sofos orientais falando de filosofia
ocidental. Também ndo intencionavam uma comparacgdo entre fés. Seria uma genuina busca
filoséfica, mas mergulhada em suas proprias tradicdes religiosas. Ndo havia para eles como
separa-las. Nishitani chega a dizer que seria no Zen onde a compreenséo da realidade e do ser

humano apareceriam de forma mais clara.

Filosofia aqui ndo é para ser entendida como uma disciplina académica ocidental, mas
como uma apaixonada e rigorosa busca por sabedoria que se recusa a ficar confinada nos
limites estabelecidos da linguagem, cultura, tradicéo, e especializacdo académica. Assim, esta
escola é a expressdo da contribuicdo de um Japdo moderno que permanece determinado por
camadas de uma cultura tradicional, mas também abertos ao que o encontro com o Ocidente
poderia ofertar (DAVIS, 2014, p. 3).

Estes autores nunca criaram uma instituicdo académica ou uma organizagéo oficial. A
associacdo era baseada no fato de todos eles terem estudado e ensinado na Universidade de
Kyoto e de terem desenvolvido seus pensamentos sob a influéncia de Nishida ou no debate
com ele. O nome apenas comecou a ser usado bem depois pelos seus membros. Em 1932,

Tosaka Jun, um estudante de Nishida e Tanabe, cunhou a expressdo em referéncia a Nishida,

101 Este foi um periodo instaurado pelo principe Mutsuhito, também conhecido como Imperador
Meiji, que liderou ap6s o término do Shogunato Tokugawa. Esta fase durou cerca de quarenta anos,
1%2tendo se iniciado em 1868 e finalizado em 1912. Foi uma transicdo de um periodo feudal a um
industrial que culminou no que hoje é conhecido como o Japdo moderno. Além das buscas pelo
conhecimento tecnoldgico, favoreceram a criagao de universidades e enviaram uma misséo de estudo,
chamada Missdo Iwakura, ao Ocidente a fim de modernizar o pais Disponivel em:
www.todamateria.com.br. Acesso em: 04 mar. 2019.
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Tanabe e Miki Kiyoshil??, Nishida diz que o termo ja era utilizado por jornalistas sobre
discussdes feitas por Nishitani e seus amigos, e que se referiam também a alguns simpdsios
proferidos. Em 1977, Nishitani diz que naquela época ja era possivel circunscrevé-la em uma
escola de pensamento (DAVIS, 2014, p. 7).

Entre as obras que retratam o0 movimento enquanto historia e posicionamento teorico,
encontram-se diversos livros, tais como The Philosophy of the Kyoto School de Fujita
Masakatsu, The Thought of the Kyoto School, editado por Ohashi Ryosuke, The Buddha Eye:
An Anthology of the Kyoto School organizado por Frederick Franck e Philosophers of
Nothingness: An Essay on the Kyoto School de James Heisig. Para este ultimo, as figuras
proeminentes seriam Nishida e Tanabe como primeira geracdo e Nishitani como discipulo e
segunda geracdo. Atualmente Shizuteru Ueda seria a figura lider da terceira geracdo. Mas nédo
sdo apenas estes nomes que fazem parte do conjunto. Como segunda geracdo pode-se citar
ainda Hisamatsu, Kosaka Masaaki, Shimomura Torataro, Koyama Iwao e Suzuki Shigetaka.
Acompanhando Ueda, estariam Takeuchi Yoshinori, Tsujimura Kaichi e Kimura Bin. Como
quarta geracdo ja hd nomes como Hase Shotdo, Horio Tsutomu, Omine Akira, Fujita
Masakatsu, Mori Tetsurd, Kawamura Eiko, Matsumura Hideo, Nakaoka Narifumi, Okada
Katsuaki, Kosaka Kunitsugu e Keta Masako. Os tedricos ndo se encerram por aqui (DAVIS,
2014, p. 14).

Para Fujita, a escola se estruturou a partir de pensadores influenciados pela obra de
Nishida, de Tanabe ou de ambos, mesmo que ao longo da caminhada estes dois tedricos
rompessem relagbes e tomassem rumos distintos. Segundo Tosaka, a critica de Tanabe a
Nishida foi fundamental. Se ndo fosse por isso, apenas haveria seguidores de Nishida, e ndo

uma escola genuina de pensadores independentes e amadurecidos (DAVIS, 2014, p. 9-10).

Ainda segundo Fujita ha mais diferencas entre seus pensadores do que pontos em
comum. Mas mesmo com algumas rupturas, todos partem de criticas ou aprofundamentos
sobre os conceitos problematizados por seu fundador, e principalmente a conceituacédo
fundacional sobre o nada absoluto. Esta seria a identidade de toda a escola (DAVIS, 2014, p.
11). A partir deste conceito central, foram levantados questionamentos em todas as areas,
incluindo religido, filosofia e ciéncia. As questdes filosoficas incluem metafisica, ontologia,
epistemologia, ldgica, antropologia filosofica, filosofia historica, filosofia cultural, ética,
teoria politica, filosofia da arte, etc.

102 N&o serdo apresentadas as trajetorias de todos os que compdem esta escola.
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Entre os diversos autores ocidentais lidos pelos japoneses estdo Friedrich Nietzsche,
Saren Kierkegaard, Immanuel Kant, Eckhart de Hochheim, entre outros (UEDA, 2004a, p.
25). O nada absoluto era a base para se pensar a construcdo do ser, da existéncia e da
realidade como um todo. Tanto Nishida, Nishitani e Ueda desenvolveram reflexdes
importantes sobre o si-mesmo vinculado a este conceito e aos estudos ocidentais que agora
tinham acesso. Havia uma trama que se desenvolvia relacionando estes temas. Além disso
tratavam de assuntos como ética, politica, literatura, arte e imaginacdo (DAVIS, 2011a, p. 5-
8). Ja os estudiosos ocidentais que tiveram acesso a estes pensadores teriam outros focos de
estudo como o didlogo entre o Budismo, Judaismo e Cristianismo ou sobre o pensamento

politico da escola durante a Segunda Guerra Mundial (DAVIS, 2011a, p. 2).

Eles, entretanto, ndo tinham a intencdo de se anular para receber os ensinamentos
ocidentais como senhores Unicos da verdade. E tampouco criar um corpo de pensamento
budista ou japonés unicamente. O que tracavam eram pontes dialogais. Ou, como dizia
Nishida, seriam como os diversos ramos de uma arvore. Nenhuma superior a outra. Todas

colaborando para a existéncia da mesma.

Atualmente estes pensadores também ndo estdo mais circunscritos a Kyoto. Ha
trabalhos em Tokyo e varias outras areas do Japao e exterior. Também houve autores bastante
sintonizados e proximos, mas que nao foram incluidos como integrantes. Dentre eles esta a
figura de Teitaro Suzuki que manteve sua independéncia a parte da escola (DAVIS, 2014, p.
16).

Suzuki e Nishida foram colegas de colégio na provincia de Kanazawa. O terceiro
amigo do trio era Ataka Yokichi. Cedo na vida eles ja discutiam seus futuros. Nishida optou
pela filosofia, Suzuki pela religido e Ataka resolveu fazer dinheiro para sustentar seus dois
amigos. Este ultimo se tornou um milionario com cole¢bes de cerdmicas antigas. Suzuki foi
para os Estados Unidos em 1893, para o primeiro Parlamento das Religifes'®® de Chicago.
Foi o primeiro passo para que 0 Zen viesse a ser conhecido no Ocidente (FRANCK, 2004, p.

XiX).

Entre os feitos de Suzuki esté a criacdo do jornal The Eastern Buddhist em 1921 que

ainda hoje oferece um panorama do pensamento Budista e académico. Suzuki é um

103 O Parlamento das Religides ocorreu no dia primeiro de setembro de 1893 em Chicago, nos Estados
Unidos. Trouxe lideres religiosos de todo o mundo. Foram 195 palestrantes, 4.000 participantes e
temas que variaram sobre movimentos de paz, acfes sociais, direitos das mulheres e respeito as
diferentes tradicbes (BRYANT; MANIATIS; HENDRICKS, 1986, p. 2).
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importante nome, mas em nenhum momento fez parte do pequeno circulo, ndo se conectou de
maneira formal com a escola e ndo era discipulo de Nishida. Eles eram, porém,

complementares, Nishida como filésofo e Suzuki como religioso (FRANCK, 2004, p. Xix).

O que a Escola de Kyoto propGe seria uma filosofia com um arcabouco intelectual,
mas que também acolhe a experiéncia. Além das formulacdes teéricas, estes pesquisadores
praticavam a meditacdo Zen. Nishida se intitulava um pesquisador da vida. Para ele, era no
Zen que se podia conceber a unica possibilidade de encontrar paz de espirito. Trabalhou e
praticou a meditagdo simultaneamente durante dez anos (UEDA, 2004a, p. 175). O
aprendizado da prética foi ensinado pelo seu professor H6j6 Tokiyuki e posteriormente por
Setsumon ¢ Koshii, da Escola Rinzai. Sentava para meditar, ao longo de todo o dia, conforme
narra Nishitani, “sentando de manha, sentando de tarde e sentando de noite” (NISHITANI,
2016, p. 69). Seu aluno, refletindo sobre seu mestre, dizia que “o sentar de Nishida em
meditagdo, mostrava o infinito sentado calmamente no presente eterno [...]” (NISHITANI,
2016, p. 71).

Nishitani se recusava também a separar questdes intelectuais de religido. Sua base
estava nesta mesma tradi¢do, da mesma forma que para Ueda, seu aluno. A filosofia derivaria

da experiéncia concreta.

O conceito nada absoluto desenvolvido e que percorreu toda a escola foi tendo
diversas interpretagdes. Nishitani preferiu usar o termo Mahayana vacuidade ao invés do nada
utilizado pelo seu professor (DAVIS, 20113, p. 5). Ja Ueda, preferiu a terminologia abertura
infinita ou infinita expansdo. Ha uma conexao entre estas ideias e é muito dificil perceber suas
diferengas. Segundo Davis, o conceito de Nishida permanece vinculado ao pensamento
metafisico sobre o absoluto e o conceito de Nishitani foi desenvolvido em contraste com a
ideia de niilismo (DAVIS, 2013b, p. 323). Serad preciso portanto, perceber as nuances do

circulo vazio, rodando na mente de cada um destes pensadores.

3.2.2 Nishida Kitaro e o nada absoluto

O fundo de minha alma tem tal profundidade que nem
alegria e nem as ondas da tristeza podem atingi-lo'%,
Nishida Kitaro

104 Poema apresentado em um artigo sobre Nishida publicado pela Universidade de Standford
(MARALDO, 2015).
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Nishida Kitard é considerado o fundador da Escola de Kyoto e também o pai da
moderna filosofia japonesa. Nascido no Japdo, no ano de 1870, criou um sistema com
métodos ocidentais de pensamento, mas permeado com o espirito da meditacdo. Estudou
diversos pensadores ocidentais e trouxe como base para seu trabalho a tradicdo Zen Budista.
Também se dedicou a caligrafia e poesia. Entre 0s autores que teve contato encontram-se
Hegel, Husserl, Kant, Schopenhauer, Nietzsche, Kierkegaard entre outros. Se tornou professor
de filosofia na Universidade Imperial de Kyoto em 1914. Esteve sempre atento a relacéo entre
religido e filosofia. Uma ndo poderia existir sem a outra. Seu esforgo foi continuado pelos
seus discipulos e seu legado segue vivo até hoje. Sua influéncia ultrapassou as fronteiras do
Japdo e possibilitou um dialogo entre religides, filosofias e nacbes (FRANCK, 2004, p. xviii-
xix). Para ele havia a necessidade de se pensar sobre a abertura de um mundo Unico e
ilimitado que compreendesse tanto o Oriente quanto o Ocidente e que ndo prevalecesse nem

um e nem outro, mas que este novo ideal transcendesse a ambos (UEDA, 2004a, p. 159).

Embora houvesse um rigor académico para Nishida, este ndo era frio. Vinha em
conjunto com um elemento que o transcendia, provavelmente devido ao longo treinamento de
meditacdo a que era exposto, ¢ que, nas palavras de Frederick Franck, “tende a destruir o
isolamento do intelecto” (FRANCK, 2004, p. xxiii).

Para compreender de que forma Nishida utiliza o conceito de nada absoluto, é preciso
aprofundar sua ideia de religido. Para ele, esta se atrela a busca pelo entendimento do si-
mesmo. Esta preocupacéo sempre esteve presente em suas pesquisas. Em seu primeiro livro,
An Inquiry into the Good, o si-mesmo ja aparecia como uma forma original, anterior ao eu
(NISHITANI, 2016, p. 61). Quando ndo ha nem sujeito, nem objeto, é possivel ter a
experiéncia diretal®, a mais pura de todas as formas de experiéncia. Esta compreensdo estaria
na base da préatica adquirida através do zazen. Néo é captada através da mente intelectiva e

sim da mente meditativa.

Na segunda fase de seu pensamento, exposta no livro Intuition and Reflection in Self-
consciousness, a ideia do si-mesmo se interliga com a ideia de mundo. O si-mesmo esta para
além do eu e se estende ao mundo'® (NISHITANI, 2016, p. 47). Se sustenta a partir de uma
base que ultrapassa a ldgica racional. E a uni&o entre o pensamento e a intuicio, entre a mente
racional e a mente que rompe com o0 eu. Nesta fase, j& se percebe que nenhuma éarea do

conhecimento cientifico respondia a suas perguntas de maneira satisfatoria. Ele diz: “Depois

105 Também chamado de experiéncia pura, o conceito sera desenvolvido no quarto capitulo.
106 Este tema sera aprofundado no quinto capitulo.
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de uma longa batalha com o Incognocivel, minha logica fez com que eu me rendesse ao
campo da mistica” (NISHIDA apud TAKEUCHI, 2004, p. 187). O si-mesmo, neste momento,
seria a unido entre pensamento e intuicao e requeria, para Nishida, um fundo mistico. Este si-
mesmo seria a atividade pura. Ele se encontra no abismo escuro englobando toda a luz da
autoconsciéncia (TAKEUCHI, 2004, p. 188).

Sua busca prossegue. Como terceiro estagio, Nishida, ainda sobre a problematica do
si-mesmo, apresenta 0 conceito de n&o si-mesmo. E, para ele, neste momento, a realidade
ultima, o nada absoluto. A realidade de tudo no mundo, incluindo as coisas e o si-mesmo, tem
em si a “suprema identidade do nada” (TAKEUCHI, 2004, p. 188). O nada absoluto é vivo,
dindmico, para além de uma individualidade e personalidade. Seria a matriz de todo e
qualquer fendmeno. O ensaio que retrata este periodo chama-se From the Acting to the Seeing
Self. Se ele sempre iniciava sua reflexdo a partir do si-mesmo para tratar sobre o pensar
filosofico, agora ele o ultrapassa para tentar encontrar um nivel de realidade correspondendo a
sua prépria experiéncia mistica. Isto pode ser chamado o nivel do ndo si-mesmo. O néo si-
mesmo de Nishida é a realidade Ultima onde toda separacdo entre sujeito e objeto é superada.
Ele a chamou de mu, nada. E dai que deriva a realidade individual de tudo no mundo
(TAKEUCHI, 2004, p. 188).

Ao contrério de excluir, isto valorizaria a realidade individual. Do vazio de todas as
coisas, ha um retorno para se pensar o ser. O problema do individual ndo foi abandonado. Se
tornou sua maior preocupacdo. Nishida pretende clarificar o sentido do individual do ponto de
vista do nada. Os termos ndo ou nada ndo negam o ser. O que o negativo faz é permitir o
retorno para a base de onde a ideia de vazio surge como uma caracterizacdo essencial de todos
os seres (NAGATOMO, 2016, p. 12).

O si-mesmo neste momento passa a ser relativo a um lugar. Segundo Ueda, este lugar
de que fala Nishida, & um lugar duplo e uma dupla abertura. E 0 mundo e a abertura infinita
que abarca o0 mundo dentro de si e o transcende. Cada lugar, enquanto é um local concreto em

seu proprio contexto esta também situado na abertura infinita (UEDA, 2004a, p. 178-179).

Assim como 0s eventos acontecem em algum lugar, todos os seres também devem
estar situados. Seres sempre existem em relacdo a outros seres e toda relagcdo necessita desse
espaco de interacdo. Para duas pessoas se relacionarem é necessario um ambiente. A principio
pode-se pensar que o lugar é espacial. Mas as coisas sdo determinadas por um numero de

critérios. Assim, o lugar pode ser compreendido por uma categoria de julgamento como cor
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ou tamanho. Para que se possa entender como as coisas concretas séo reveladas, deve-se
pensar este lugar, segundo Nishida, como a consciéncia. As mentes sdo capazes de
correlacionar diversas categorias de julgamento e conseguem perceber coisas individuais

como compostas de varias combinacdes e qualidades (DAVIS, 2014, p. 29).

Segundo Nishida este campo n&o é o lugar apenas de julgamentos intelectuais, ndo é a
consciéncia entendida ocidentalmente. Ela ndo estd colocada no mundo objetivo e nem é um
complexo de células neurais. Ndo pode ser compreendida como propriedade de um individuo
nem como uma substancia. Funciona como um campo (MARALDO, 2015, sem paginagéo).
Este campo ou lugar é também o de nascimento e morte. Este solo que abarca todos os seres e
gue permite que estes seres contenham seu proprio principio de auto-determinacdo € o lugar
do verdadeiro nada. Este lugar nfo é vacuidade estética. E a fonte epistémica de consciéncia e

a origem ontoldgica dos seres. E o lugar do nada absoluto (DAVIS, 2014, p. 32).

Ja na ultima fase, em The Religious Worldview, é a partir do mundo onde é possivel
habitar o lugar do si-mesmo. N&o é um si-mesmo individual, mas, ao mesmo tempo, a
importancia do conceito de individualidade consciente de si existe e sO € possivel a partir no
mergulho do nada. Buscando criteriosamente por respostas ao longo de toda a vida, neste
momento, apenas alguns meses antes de sua morte, ele é capaz de tracar as implicacbes
religiosas da ideia do nada. Ele sugere que esta seria a melhor maneira para se entender o
absoluto que ele define como o que contém a propria auto-negacdo absoluta em si mesmo.
Seria um principio dindmico de afirmacdo na auto-negacdo absoluta. O verdadeiro absoluto
essencialmente nega sua divindade transcendente e se expressa no relativo (DAVIS, 2014, p.
32). Do nada, da profundidade de sua absoluta negacdo, é possivel reaparecer da imobilidade
absoluta. E uma reformulagio onde nio se desintegra o ser. Ele retorna em si mesmo
(TAKEUCHI, 2004, p. 194).

No Ocidente, a investigacdo sobre o absoluto se enrobustece com a ideia de Deus.
Havia uma necessidade profunda de se comprovar sua existéncia através da razdo. Um

exemplo desta tentativa esta na obra Proslogion de Santo Ancelmo, beneditino do século XII.

Em um primeiro momento da argumentacdo, Anselmo apresenta Deus como uma luz
inacessivel. Tal luz esta distante das possibilidades do homem que vive como um exilado,
sem qualquer possibilidade de vé-la. Percebe-se aqui que Anselmo evidencia a

impossibilidade de o homem ver ou conhecer Deus porque lhe falta elementos para tal. A
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natureza humana ndo possuiria os elementos necessarios para se alcangar esse outro que nao
Ihe é igual (ANSELMO, 1988, p. 91).

A busca através da razdo ja ndo bastava. Para Anselmo, esta deveria vir junto com a
fée. A disposicdo por querer conhecer Deus seria um caminho que s6 pode ser percorrido com
a aceitacdo de Deus. Para Ancelmo seria necessario que Deus renovasse o coragao do homem.
E o homem o faria a medida que entrasse primeiramente no conhecimento de si mesmo que
possibilitaria se reconhecer como imagem e semelhanca de Deus. Dessa evidéncia € que
poderia chegar ao conhecimento mesmo de Deus. E é nesse voltar-se a si que Anselmo
cunhara sua mais ilustre frase: “Na verdade, ndo procuro antes compreender para crer, mas
creio para compreender. Pois também creio nisto: ‘se ndo acreditar, ndo compreenderei’”

(ANSELMO, 1988, p. 93).

Seguindo esta reflexdo, Anselmo se aproxima da ideia de um nada que posteriormente
Mestre Eckhart’®” evoca. Deus seria “alguma coisa maior do que a qual nada pode ser
pensado” (ANSELMO, 1988, p. 93). Mas este que ndo pode ser pensado, que é maior do que

todas as coisas, € visto na tradicao cristd com o nome de Deus.

Nishida comenta que este nome é conhecido no Budismo como Buda. E que a
dialética da imanéncia e da transcendéncia é sustentada por esta palavra. Ao mesmo tempo
que ela é parte da légica, ela também expressa 0 que a supera. Para isto ele relembra os
ensinamentos de Shinran: “Chamando o nome de Buda, o que nao tem razdo é razdo”

(NISHIDA, 1987, p. 106).

Segundo Nishida, para os seres finitos e relativos, a Gnica forma de se tocar o infinito
absoluto é com uma matua negacdo de si. No esvaziamento seria possivel tocar a origem
radical do esvaziamento de si, 0 nada absoluto. Ele é o elemento criativo de um mundo
criativo. Um mundo criado e que cria. O absoluto acontece nessa mutua interagdo. E o si-
mesmo que surge dai sé pode ser pensado de maneira religiosa. Para Nishida, a base do ser é
fundamentalmente religiosa (NISHIDA, 1987, p. 109).

3.2.3 Nishitani Keiji e a vacuidade

A primeira chuva de inverno
até mesmo 0s macacos parecem ansiar

1070 tema do nada desenvolvido por Mestre Eckhart sera apresentado no subcapitulo que segue sobre
Ueda.
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por um pequeno casaco de palha. %8
Basho

Discipulo de Nishida, Nishitani nasceu no Japdo em 1900. Recebeu o titulo de doutor
na Universidade Estadual de Kyoto, anterior Universidade Imperial de Kyoto, em 1924,
Tornou-se professor de filosofia e religido nesta mesma instituicdo e posteriormente na
Universidade de Otani. Foi editor do Jornal The Eastern Buddhism e presidente do The
Eastern Buddhist Society, além de presidente da Conferéncia sobre Religido na Sociedade
Moderna. No didlogo com o Ocidente, inaugurado por seu mestre, estudou Schelling,
Bergson, Heiddeger, Nietzsche e Kierkegaard entre outros. Sua principal preocupacdo estava
em refletir sobre o problema do niilismo e sua superacdo. Enquanto Nishida trabalhava com a
ideia do nada absoluto vinculado aos filésofos ocidentais, Nishitani retorna para a ideia de
sunyata, traduzida por ele como vacuidade, oriunda do Budismo, e reflete como este vazio

estd na base da condicdo humana (KING, 1983, p. xxxvii).

Escreve o livro Religion and Nothingness, que é considerado uma das mais
importantes obras de filosofia da religido do século XX. Esta foi uma compilacdo de seis
palestras que deu na Shin Buddhist Association of the Great Earth em Kyoto. As duas
primeiras foram dadas em 1971 sobre a modernidade e seus efeitos nos valores tradicionais e
as seguintes foram apresentadas em 1972 e 1974. Para ele, a modernidade e a poés-
modernidade, vinculada ao periodo de efervecéncia da ciéncia e da tecnologia, em conjunto
com o materialismo ateista € incapaz de situar o individuo em um contexto mais amplo que
abarque o universo e sua compreensao que este seria um lugar divino e uma fonte criativa
(CARTER, 2006, p. 2).

Nishitani coloca o niilismo na raiz do problema da modernidade. Este se situaria na
base de toda construcdo moderna, inclusive das organizacdes religiosas. Para ele, os rituais e
0s dogmas religiosos sdo aspectos pequenos do que se necessita. O importante seria a direta
experiéncia do divino (CARTER, 2006, p. 9). Para isto, Nishitani avanca na reflexdo sobre o
conceito de vazio. Ao longo de toda a sua construcdo tedrica, h4 variacbes para se pensar

neste conceito.

Em um primeiro momento, o vazio é discutido em rela¢do ao niilismo. No periodo
intermediario, o vazio estava relacionado com um céu vazio e transcendente. Havia uma

tentativa de entender o problema de como superar o niilismo. Para ele, o niilismo se encontra

108 poema retirado do livro Religion and Nothingness (NISHITANI, 1983, p. 162).
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no seio da religido e nega a possibilidade de salvacdo através desta. Ele pode ser comparado a
um virus que tenta ter o poder de invalidar toda e qualquer religido e é incapaz de ser curado
por qualquer uma delas. Ndo ha como lidar com o niilismo de fora. Nishitani acreditava que

apenas uma filosofia do vazio poderia superar o niilismo (SHOTO, 2007, p. 76).

Na fase mais madura, 0 vazio passa a se relacionar com o sentimento e o problema da

imaginac&o. Nishitani o simbolizou como um céu®®

que se espalha sobre 0 mundo humano e
o transcende. No periodo tardio ele é trazido dos céus para 0 mundo humano e refletido no
mundo do sentimento. Seria 0 sentimento embuido com a fragrancia do vazio, algo que os
humanos poderiam respirar. Quando passa a refletir no mundo do sentimento humano,

Nishitani o chama de imagem do vazio'° (SHOTO, 2007, p. 75- 77).

Toda sua elaboracdo teorica parte da reflexdo sobre o problema do niilismo a partir da
modernidade. Ele localiza a questéo da religido em conjunto com a ciéncia e a tecnologia. Em
suas palavras:

Estou convencido que o problema do niilismo estd na aversdo mdtua entre
religido e ciéncia e é aqui que o meu engajamento filos6fico encontra seu
ponto de partida, e devido a isso é que minha preocupag¢do com o niilismo
cresceu e abarcou praticamente tudo (NISHITANI, 2004c, p. 107).

Segundo este autor, como consequéncia desta postura, a ciéncia moderna excluiu a
teleologia!*! do mundo natural. A partir de entdo, o mundo n&o poderia ser mais visto como
tendo a sua base na harmonia preestabelecida entre o interno e o externo. Ele passou a ser
visto apenas como um mundo externo com leis proprias e existindo por si mesmo. Neste
mesmo sentido, a ciéncia moderna retirou do universo a caracteristica fundamental de lar. O
universo se tornou o lugar onde tudo flutua por um breve momento em um mundo sem
sentido, apenas regido por leis mecanicas (NISHITANI, 2004c, p. 109-110).

A ciéncia moderna exteriorizou inclusive o que é interno, como a mente. Ela negou a
esséncia da alma e do espirito. Houve uma tendéncia de mecanizar socioldgica e
psicologicamente a vida humana. Ela passou a ser percebida como um tipo de mecanismo. O
homem se tornou um sujeito em busca da satisfacdo de desejos que nascem do mesmo

niilismo que esta na base desta construcdo. Por se relacionar com a natureza pensando em um

109 No japonés, o termo ku tanto pode significar vazio quanto céu (SHOTO, 2007, p. 76).

119 O problema da imagem serd tratado no quarto capitulo da tese.

111 Um ponto de vista teleoldgico localiza 0 mundo sob a regra da ordem divina; inclui a crenca de que
0 mundo foi criado como um lar para o homem (NISHITANI, 2004c, p. 113).



91

funcionamento de leis puramente mecénicas, ocorre uma perversao e um senso de degradagéo
do homem na forma como ele se relaciona com seu entorno. Assim, segundo este autor, todos
0s problemas da sociedade moderna como institui¢fes politicas, civilizagdo mecanizada e
armamentos nucleares, podem ter uma mesma fonte, o niilismo (NISHITANI, 1983, p. 87-
88).

Neste mesmo pensar, 0 homem & visto como sua construcao consciente. O homem
moderno seria seu eu. Este eu € um modo de ser. Para Nishitani, assim como para 0s demais
pensadores da Escola de Kyoto, deve-se buscar compreender o que é o verdadeiro si-mesmo.
Diferente de uma construgcdo apenas consciente ou inconsciente, o si-mesmo estaria além. A
prépria nocdo do vazio ndo é para ser pensada. Este vazio € para ser vivido. E isto se daria
distante de um centramento do eu. O si-mesmo, para além destas fronteiras, deve ser a
manifestacdo da vacuidade (NISHITANI, 1983, p. 70).

Nishitani chama este aniquilamento do eu de Grande Morte. Para que 0 homem possa
vivenciar a Grande Morte, ele o deve fazer existencialmente. E aceitar 0 universo como o
campo do abandonar o proprio eu. Isto significa receber todos os fenémenos do universo no
campo de sanyata. O mundo que se manifesta esta além da visdo de mundo mecanicista ou
teleoldgico. N&o é nenhum dos dois e a0 mesmo tempo sdo ambos 0s mundos. Este campo € o
da esséncia da existéncia religiosa (NISHITANI, 2004c, p. 126-127).

Quando isto ocorre 0 ser ndo deixa de existir. Apenas a pessoa deixa de ter um
centramento no eu. O vazio passa a existir no ser como um verdadeiro si-mesmo. O si-mesmo
se torna a realizacdo desta vacuidade. Esta dimensdo é onde também surge o fenémeno
natural se manifestando como ele é. Aqui a verdade e os fatos sdo verdades eternas. Mas
apenas pode ser entendido quando se aceita 0 universo como um campo onde pode-se
abandonar a propria vida. Ele so se abre com a Grande Morte (NISHITANI, 2004c, p. 123). E
um outro modo de se pensar o0 ser, ndo mais em termos de subjetividade ou substancia, mas a
partir do nada absoluto. E a propria existéncia que é transformada em questdo e s6 a partir

dela o nada se abre e o si-mesmo resplandece (NISHITANI, 1983, p. 112).

A esséncia da ciéncia, segundo Nishitani, vai para além do escopo da propria ciéncia.
Esta esséncia ndo seria cientifica. Ela € para ser discutida no mesmo nivel que se discute a
esséncia do homem. Ela deve ser vista de maneira existencial (NISHITANI, 2004c, p. 115). A
religido deve conter uma universalidade assim como a ciéncia, e isto, segundo este fildsofo

japonés, é encontrado no Zen Budismo. O Zen poderia dar uma resposta para a ciéncia e para
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a religido. E para onde a religido poderia caminhar. E, a0 mesmo tempo, serviria para a

propria compreensdo do ser humano a partir do vazio que ultrapassa o niilismo.

A filosofia do vazio é mais radical que a do niilismo. H4, na base daquela, a negacao
absoluta que ultrapassa tudo o que é intrinseco ao humano. Para que Nishitani chegasse a esta
reflexdo, ele aborda o niilismo de Nietzsche, que depois sera retomado por Ueda. Era um
aspecto fundamental para a reflexdo do Budismo no contato com o pensamento ocidental.
Para ele, o niilismo criativo de Nietzsche seria uma tentativa de superar o niilismo do
desespero. Sob esta influéncia, discorre que a Unica forma de superar o niilismo seria através
dele mesmo (NISHITANI, 2008, p. 392-393). Essa perspectiva novidadeira de superar o
niilismo a partir do proprio niilismo ndo era tarefa facil. Era o degladiar-se com a noite escura
da alma e entregar-se nu a este desafio. Na abertura do vazio “ndo ha lugar onde se possa

colocar méos ou pés ou onde se possa deitar e repousar a cabega” (SHOTO, 2007, p. 76).

Se o niilismo pode ser comparado a uma montanha que surge por entre as nuvens, 0
vazio pode ser comparado ao céu se espalhando por todos os lados. E a claridade para além
das montanhas e nuvens. Quando se vive este vazio no fundo do coragédo, pode-se romper com
o niilismo. O niilismo entdo € esvaziado e nulificado. Ele é desde seu proprio interior
permeado pelo vazio (SHOTO, 2007, p. 76-77).

3.3 ABERTURA INFINITA

3.3.1 Shizuteru Ueda

O que é 0 Zen?'12
Shizuteru Ueda

Nascido no Japéo, no ano de 1926, ele ocupa atualmente a posicdo central da terceira
geracgdo da Escola de Kyoto. Discipulo de Nishitani por mais de cinquenta anos, tornou-se seu
sucessor no Departamento de Religido da Universidade de Kyoto. Obteve seu doutorado pela
Universidade de Kyoto e pela Universidade de Marburg, estudando mistica e 0 pensamento
alemédo moderno, além de se aprofundar nos estudos do Zen Budismo e retomar a reflex@o
sobre a filosofia de Nishida. Atento a relagdo com o Ocidente, proferiu palestras nas
Conferéncias de Eranos e lanca seus livros em inglés, espanhol e alemdo, além de sua lingua

materna.

112 (UEDA, 1994, p. 10).
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Diz que o Zen seria o centro de seu caminho existencial. Conta que seu primeiro
encontro com a meditagdo Zen foi quando entrou inadvertidamente em uma sala e viu
Nishitani sentado tranquilamente praticando zazen. Ueda comegou sua pratica em Shokokuji,
um monastério em Kyoto. Foi reconhecido como um mestre Zen da Escola Rinzai pelo abade
Kajitani Sonin Roshi de Shokokuji, mesmo relatando em conversa com Suzuki, no ano de
1965, que néo havia atingido a almejada meta, ainda que praticasse zazen (UEDA; SUZUKI
1973, p. 107).

Foi com Suzuki que iniciou suas leituras nesta tradicdo e de quem se tornou um grande
admirador. A primeira obra que leu sobre o Zen foi Cento e Uma Historias Zen deste autor
guando estava com cerca de vinte e oito anos. Mas dizia que para além dos livros, este mestre
tinha uma verdade viva que ele ndo conseguiria nem expressar em palavras. Interessante
ressaltar que Suzuki ja havia tocado profundamente seus professores Nishitani e Nishida.
Uma das passagens do livro Zen y Filosofia, relata um dos encontros destes dois mestres com
Suzuki e o forte impacto que isto causou. Ueda narra que havia lido sobre um encontro entre
Nishitani, Nishida e diversas outras pessoas. Enquanto conversavam, “Sukuki declarou: ‘Isto
é tudo sobre 0 Zen’ ¢ comegou a dar pequenos golpes na mesa que estava a sua frente”.
Depois Ueda segue com sua reflexdo dizendo: “Quando eu li este comentario, me pareceu que

0s golpes ressoavam fortemente em meu coragdo” (UEDA, 2004a, p. 28).

Para aprofundar seus estudos, além de Suzuki, leu autores contemporaneos como
Omori Sogen e Kodo Sawaki e também pensadores classicos (UEDA, 20044, p. 25). Havia

uma combinacdo entre a importancia da academia e a experiéncia que nacia no seu interior.

Sobre os autores ocidentais que lhe cativaram estdo os nomes de Kant, Hegel,
Heidegger, Jaspers, Bollnow, Buber, Nietzsche, Eckhart entre outros. Com isto ele pode trazer
um desenvolvimento e um aprofundamento da filosofia de Nishida discursando e interligando

diversos temas.

Assim como iniciado pelo pai da Escola de Kyoto, o conceito de nada absoluto retorna
nos estudos de Ueda e tem como base o préprio Zen Budismo. Ueda entende este vazio de
maneira dindmica, como uma atividade de esvaziamento, mais do que um lugar (DAVIS,
2008, p. 225).

A oitava figura, para Ueda, ndo é precisamente uma imagem. Seria uma imagem da
ndo-imagem. Um circulo que circula a si mesmo. Para tragar suas origens, Ueda remonta ao

termo sanscrito sunya que é traduzido como vazio no budismo e zero para a matematica. Ja
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este zero ou vazio, em termos filoséficos, transforma-se no nada absoluto, que é, a0 mesmo
tempo, plenitude, a “inexoravel plenitude do vazio” (UEDA; HEISIG; GRUNER, 1982, p.
15).

Este nada ndo pode ser pensado como a perda de algo substancializante. Ele é a
negacdo da negacgdo, o nada do nada. H& aqui um total abandono e entrega. Mas ndo ha
imobilidade. E desta maneira, surgem dois caminhos interrelacionados. Uma das trajetorias
seria em direcdo ao nada aberto e a outra a afirmacéo da existéncia. S&0 movimentos como o
sopro do vento e sdo inseparaveis (UEDA; HEISIG; GRUNER, 1982, p. 15).

A direcdo ao nada aberto poderia ser pensada como a mistica Zen. Mas ela ndo se da
de maneira escondida, misteriosa. N&o esta distante do mundo. Ela se apresenta sem véus, em
toda a sua claridade e grandiosidade na propria vida. Ela é aparente (UEDA; SUZUKI, 1973,
p. 102). E ai entra a afirmacdo. Na extensdo aberta do nada, todas as coisas podem se

manifestar plenamente.

Refletindo-se sobre este duplo movimento, retorna-se a ideia de si-mesmo. E a grande
preocupacdo da Escola de Kyoto e também de Ueda. Se for pensada em termos egoicos, esta
discussdo parece implausivel e até mesmo fantastica. Mas para o Budismo, ndo ha uma
categoria de ego. Nada ha em si mesmo. Tudo se d& em relacdo a outras coisas, em mutua
dependéncia. Assim, este ser tratado aqui, ndo se da em si mesmo, a partir de um referencial
de eu. Ndo ha uma identidade em um sentido ocidental. Ha uma dindmica que ao invés de
surgir do eu, surge do nada. O si-mesmo se da em relacdo (UEDA; HEISIG; GRUNER, 1982,
p. 24).

Para compreender melhor este conceito, Ueda recorre ao poema de O Boi e o Pastor.
Segundo ele, cada uma das dez imagens seria uma dimensdo distinta da existéncia na busca
pelo verdadeiro si-mesmo. Inicialmente o boi é o simbolo do si-mesmo e o pastor o busca.
Na sétima imagem, segundo Ueda, quando se unem, o boi deixa de simbolizar o si-mesmo. E
¢ a partir da oitava imagem que é possivel vislumbrar este novo, verdadeiro si-mesmo, que,
nas palavras de Nishitani poderia ser entendido como um “eu sou eu da mesma forma que eu
nao sou eu” ou como Suzuki coloca “eu sou eu porque eu ndo sou eu”. O que este estagio
enfatiza ¢ a necessidade de abandonar todo insight religioso, toda pretensa experiéncia
acumulada, todo eu. H& um grande entendimento, quando se percebe que a forma surge a

partir do nada. O nada concretizado na forma € por sua vez chamado de grande compaixao
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(UEDA; HEISIG; GRUNER, 1982, p. 21). Assim, 0 entendimento e a compaix&o nao surgem
das esferas intelectivas e sim da profundidade do vazio.

Este si-mesmo que passa a existir a partir da abertura infinita do nada sé pode ser
concebido como movimento. Ele sai de si para voltar a si. O que retorna € o nada que é ao
mesmo tempo 0 Si-mesmo que por sua vez pode ser compreendido como um eu sem eu
(UEDA, 2004a, p. 104). E um ser que se da no proprio caminho. E para perfazer este caminho

deve-se esquecer-se de si mesmo, como enfatiza Dogen.

Para Ueda, este si-mesmo, ou eu sem eu, habita uma dupla abertura. Habita a abertura
infinita do nada e a0 mesmo tempo habita 0 mundo. Assim ele € movimento, mas também é
imovel. O nada € igual ao si-mesmo. Aprofundando a ideia, 0 si-mesmo e 0 mundo se
interpenetram e essa matua penetracdo &, por sua vez, penetrada pelo nada. O si-mesmo existe
em um campo que é envolto pelo espaco da infinita abertura do nada, assim como o mundo.
Portanto, o nada e o0 mundo fazem parte da estrutura do si-mesmo. N&o estdo fora dela
(UEDA, 1992. p. 58-59).

A partir do circulo vazio ja ndo ha mais uma progressdo, mas um movimento circular e
dindmico. O nada ndo € abandonado, mas se mantém nas figuras que se seguem. Seria um
triplo fendbmeno que ocorre simultaneamente ou uma trindade do si-mesmo. Esta identidade
que surge ndo se assemelha as ideias ocidentais, pois em sua base esta o nada. Ela estaria mais
proxima da ideia de uma identidade da prépria realidade. Ao mesmo tempo que nao faz
sentido objetiva-la, ela se fundamenta na existéncia do concreto e reafirma o individual
(UEDA, 2004a, p. 180). Nas palavras de Ueda:

As trés imagens compostas a partir da oitava figura (com a nona e a décima)
se fazem presente em cada ocasido de maneira perfeita. Ndo ha uma imagem
que sobressaia. E um contexto dinamico, onde ndo é mais possivel se fixar
em apenas uma das figuras. O nada e o si-mesmo se dao nesse movimento da
propria existéncia nessa tripla transformacdo (UEDA, 20044, p. 104).

O nada infinito e a simplicidade cotidiana, portanto, passam a ser parte do conjunto. O
metafisico ndo esta para alem da experiéncia, mas faz parte dela (UEDA; HEISIG; GRUNER,
1982, p. 28). Poetas anteriores a Kaku-an finalizavam o poema na oitava imagem,
demonstrando que a dissolugdo do boi e do pastor e a culmindncia do vazio expressariam a
méaxima meta religiosa, uma unido mistica. A sequéncia posterior instaurada por Kaku-an e

reafirmada por Ueda, mostra uma nova forma de se pensar a mistica Zen. O que ocorre no
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percurso do poema é um movimento que perpassa a mistica e a ultrapassa. Por mais que haja

uma genuina confianga no encontro mistico, ele nao se fixa ai.

O Zen permanece para Ueda como uma forma de ndo-mistica. Para compreender como
se daria 0 movimento da mistica para a ndo-mistica no poema, Davis descreve quatro etapas.
Em um primeiro momento haveria um abandono do ego que geraria a possibilidade de uma
unido mistica. Esta seria o segundo momento. Mas ndo se fixando ai, ela abre lugar para o
nada absoluto, em uma terceira etapa, que por sua vez retorna para a vida cotidiana, como
quarta e Ultima fase. A mistica envolveria os dois primeiros momentos e a ndo mistica os dois
ultimos (DAVIS, 2008, p. 223-224).

Mas ao longo das etapas percebem-se abandonos, primeiro do eu e posteriormente do
encontro maior. O proprio nada também exige uma atividade de esvaziamento. Esse
desapegar mostra uma existéncia humana que deve ser radicalmente negada em todos 0s seus
vinculos. Esta negacdo poderia a principio ser entendida como niilismo. Ueda faz uma leitura

de Nietzche para perceber os limites desta possibilidade.
3.2.2 Ueda e Nietzsche

Daoxin encontrou Hongren em uma estrada de
Huangmei, e perguntou seu nome. Hongren
respondeu: Tenho uma esséncia, mas ela ndo
tem um nome comum. Daoxin perguntou: Que
nome tem? e Hongren respondeu: Nenhum,
porque a esséncia € um vazio. Com esta
resposta, Daoxin lhe transmitiu o Dharma e o
manto do Patriarca®®,

Entre os autores estudados por Ueda, ha, para a reflexdo sobre o nada, a leitura do
filésofo Friedrich Wilhelm Nietzsche. Ndo é apenas Ueda ou o0s outros académicos da Escola
de Kyoto que sofreram influéncia deste pensador. A partir da morte de Deus, muitos debates
novos foram inaugurados na academia.

Na figura de um louco, o filésofo constréi um discurso profundo e grave, ndo menos
belo, que retrata a morte de Deus como um evento em que ninguém sai ileso. O que se abre a
partir dai € um grande vazio. Como o Zen também o retrata, do tamanho da imensidao do
mar.

Jamais ouviram falar daquele louco que acendeu uma lanterna em plena luz
do dia e desatou a correr pela praca publica gritando incessantemente:

113 Hongren, nascido no século VII EC se tornou o quinto patriarca na China. Esta passagem se
encontra no texto Dendroku, traduzido como A Transmissao da Luz.
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‘Procuro Deus! Procuro Deus!’. Mas como havia ali muitos daqueles que
ndo acreditavam em Deus, 0 seu grito provocou grandes gargalhadas.
‘Perdeu-se, como uma crianga?’, dizia um. ‘Estara escondido?’, dizia outro.
‘Tera medo de nés? Tera embarcado? Tera emigrado?’ ... Assim gritavam e
riam todos ao mesmo tempo. O louco saltou no meio deles e trespassou-0s
com o seu olhar. ‘Para onde foi Deus’, exclamou... vou lhes dizer! Noés o
matamos, vocés e eu! Somos nos o0s seus assassinos! Mas como fizemos
isso? Como conseguimos esvaziar 0 mar? Quem nos deu uma esponja para
apagar o horizonte inteiro? Que fizemos quando desatamos esta terra do seu
Sol? Para onde vai ela agora? Para onde vamos nds mesmos? Para longe de
todos os sdis? N&o estamos incessantemente a cair? Para diante, para tras,
para os lados, em todas as diregdes? Havera ainda um ‘em cima’ ¢ um
‘embaixo? Nao estamos errando através de um vazio infinito? Nao sentimos
na face o sopro do vazio? N&o se tornou ele mais frio? Nao anoitece
eternamente? N&o serd preciso acender os candeeiros logo de manhd? Néo
ouvimos ainda o barulho dos coveiros que enterraram Deus? Ainda nédo
sentimos o cheiro da decomposi¢cdo divina? .. Os deuses também
apodrecem! Deus morreu! (NIETZSCHE, 2010, p. 115-116).

Nietzsche nasceu na antiga Prussia em 1844. Ja, desde cedo, demonstra interesse por
diversas areas de estudo, incluindo a teologia e a poesia. Cursa a universidade em duas
grandes instituicOes, de Bonn e posteriormente de Leipzig. Aos vinte e quatro anos inicia sua
carreira académica na Universidade da Basiléia. Muitos dos seus escritos, segundo ele mesmo
narra em sua autobiografia, seriam a prépria narrativa pessoal, uma busca por um caminho

proprio para tornar-se um espirito livre (MELVILLE, 2010, p. 247).

Desde cedo apresenta uma saude fragil que se iniciou com enxaquecas, insdnia, dores
oculares, problemas estomacais e vomitos até se intensificarem entre estados de euforia e
depressdo. Apds passar por quadros de agressividade e delirio, foi internado em 1889 em uma
clinica psiquiatrica. Seus dez anos seguintes foram sob tutela da familia, até sua morte, cerca
de dez anos depois (MELVILLE, 2010, p. 252).

Esta mente atormentada e irrequieta criou personagens como Zaratustra. Assim como
0 pastorzinho, hd um empreendimento pela busca do si-mesmo, que ndo pode ser finalizada

sem antes vivenciar a escuriddo e a noite escura da alma, o vazio da oitava figura.

O inicio da jornada com a estrutura de um eu egodico néo é suficiente. Assim Zaratustra
declara: “[...] o Eu astuto e insensivel que quer para Si as vantagens — ndo é a origem do
rebanho, mas sim sua ruina” (NIETZSCHE, 2012, p. 64). E com a morte de Deus que se
vislumbra um novo si-mesmo. Assim esse vazio irremediavel aparece diversas vezes em sua
obra. Diz ele: “aqui ndo tens nada a procurar e tens tudo a perder (NIETZSCHE, 2012, p.
173). E segue em outra passagem: “Bem aqui eu esperava..ndo esperando nada”

(NIETZSCHE, 2010, p.241).
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Embora Nietzsche representasse o niilismo, e fosse ele proprio estragalhado pela sua
propria busca, havia esperanca em seu discurso. O vazio ndo finalizava em si mesmo, como
na sentenga classica em que diz que “é preciso ter o caos dentro de si, para dar a luz uma
estrela dangante” (NIETZSCHE, 2012, p. 22). O niilismo enquanto escola filosofica surge na
obra de diversos autores desde fins do século XIX. Nietzsche, sob influéncia de Shopenhauer
inicia seus passos na reflexdo de que a vida seria uma tarefa sofrida. Mas isto n&o bastaria. E,
a partir da morte de Deus, segundo Vattimo, que pode também ser considerado como um
marco para a morte da metafisica, que surge a possibilidade de uma nova construcao para se
pensar 0 proprio ser, ndo como uma realidade estruturada e fixa mas como movimento
(VATTIMO, 2004, p. 28-31).

Na metafisica, perguntas sobre a existéncia do universo, de Deus, da realidade e dos
seres sempre permearam 0s questionamentos dos filésofos. No Ocidente, a questdo sobre a
natureza da realidade tem sido chamada de ontologia ou o estudo dos seres. J& para 0 Zen
Budismo, a natureza do si-mesmo é o ponto onde a realidade reconhece a si propria. Mas é
apenas a partir do nada que tudo envolve é que pode existir a totalidade do mundo no qual os
seres se movem (HEISIG, 2007, p. 383). Para Ueda, Nietzsche ofertou pela primeira vez a
histéria do Ocidente a possibilidade de se pensar o ser como nihil, a nadidade do fundamento
do ser mesmo, e ndo apenas um nada visto como um nao ser. Essa experiéncia foi vivenciada
pelo filésofo alemdo assim como é também apresentada na passagem da oitava figura de O
Boi e o Pastor. O poema, nesta etapa, pede que ndo se permaneca aonde o Buda esta,
relembra-se a famosa frase: “Se encontrar o Buda na sua frente, mate-0” (ABE, 2004b, p.56)
que foi dita por Lin-chi e repercute até os dias de hoje no imaginario Zen. Ela, entretanto, ndo
é para ser entendida literalmente. Entre os devotos que havia a época de Buda, o respeito em
torno de sua figura era, sem duvida, imprescindivel. Entre os diversos preceitos a serem
obedecidos, estava 0 cuidado para com o corpo do mestre. Caso ocorressem transgressoes

contra esta lei, o discipulo era punido e expulso da ordem.

Os preceitos a serem seguidos pelos monges daqueles tempos, chamavam-se Vinaya
Pitaka. Este texto era recitado em conjunto por toda a comunidade em intervalos quinzenais
(ANDRADE, 2015, p. 63). Ali havia um conjunto de regras que regulava a vida dos

seguidores que adentravam a Ordem.

A principio, a comunidade era pequena e proxima ao Buda e ndo havia necessidade de
regras. Estas foram se tornando necessarias com o passar do tempo. Segundo U Ko Lay, elas

se iniciaram com a inser¢cdo de mulheres na sangha (LAY, 1984, p. 23). Dentre as regras
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elaboradas ha& atos considerados graves e irremedidveis, outros atos considerados graves,
porém, passiveis de remediagdo e atos considerados leves. Entre as ofensas que levariam os
monges a perder definitivamente a ordenacéo, estaria 0 ato de matar intencionalmente outro
ser humano (LAY, 1984, p. 26).

O posicionamento da sentenca criada por Lin-chi portanto, refere-se a um nivel mais
profundo de compreensao e esbarra com o préprio entendimento do nada absoluto. A figura
anterior exp6e o pastor venerando a lua. Inicialmente seria possivel pensar que ela seria um
mero nada vazio. O si-mesmo visto desta forma representaria a no¢éo de nihil, auséncia total
de sentido. Se, o circulo vazio fosse a ultima figura, ele poderia ser a expressao maxima deste
niilismo radical que finda em si mesmo. Este € um momento de grandes riscos. Diz Ueda que
“no vazio estd contido o perigo de se decair em uma concepcdo unilateralmente negativa, a
saber, de se decair no preconceito que, diante do ser e do nada, considera “tudo como nada”,
ou seja, se decair em uma concepgdo vaidosa, niilista” (UEDA, 2008, p.190). Mas esta ndo é a

Unica opcao.

Assim como a imagem circular do poema O Boi e o Pastor, a solugdo encontrada por
Nietzsche foi através do conceito de eterno retorno, uma roda que gira por si mesma. A idéia
aparece em Assim falou Zaratustra, Alem do Bem e do Mal e em Gaia Ciéncia. Se por um
lado seu girar poderia levar ao nada niilista, por outro, este mesmo movimento traria a vida
em sua maxima afirmacdo. Em seu questionamento, que poderia ser feito para a humanidade

de um modo geral, diz assim:

Esta existéncia, tal como a levas e a levaste até aqui, vai-te ser necessario
recomeca-la sem cessar, sem nada de novo, ao contrario, a menor dor, 0
menor prazer, 0 menor pensamento, 0 menor suspiro, tudo o que ha nela ha
de indizivelmente grande ou pequeno, tudo voltara a acontecer, e voltara a
verificar-se na mesma ordem, seguindo a mesma impediosa sucessdo, esta
aranha também voltara a aparecer, este lugar entre as arvores, e este instante,
e eu também! A eterna ampulheta da vida sera invertida sem descanso, e tu
com ela, infima poeira das poeiras! N&o te lancarias por terra, rangendo 0s
dentes e amaldicoando esse deménio? Ou ja vivestes um instante prodigioso,
e entdo lhe responderias: ‘Tu és um deus; nunca ouvi palavras mais divinas!’
Caso este pensamento te dominasse, talvez te transformasse e talvez te
aniquilasse; perguntarias a proposito de tudo: ‘Queres isto outra vez e por
repetidas vezes, até o infinito?” E pesaria sobre tuas agdes com um peso
decisivo e terrivel! Ou entdo, como seria necessario que amasse a ti mesmo e
que amasse a vida para nunca mais desejar nada além dessa suprema
confirmacdo! (NIETZSCHE, 2010, p. 179)

Ueda diz que esta roda entre o esquecer e 0 brincar apresenta uma crianga que

recomeca sempre. Assim como Nietzsche buscou uma estrela dangante, o circulo vazio segue
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com o revelar dos dois quadros seguintes. N&o é o fim da histdria, mas o inicio de uma nova
construcdo para o si-mesmo. O nada ndo é o fim. Ele é ultrapassado a partir de seu proprio

interior e renasce, reafirmando também o pensamento de Nishitani.

A superacdo do niilismo so € possivel pelo movimento no interior do proprio nada. Ha
de se ter este mergulho, este debate, esta luta da noite escura no interior de si. Isto levaria “a
dissolucdo do aspecto substancial do vazio” (UEDA, 2008, p.193). O si-mesmo que surge dai

expressa a afirmacg@o mais reluzente da vida, como o riso e a danca dos deuses nietzschianos.

Outro autor a que Ueda se dedicou foi Mestre Eckhart. O vazio retratado por este
mistico também se relaciona com O Boi e o Pastor nas palavras de Ueda. O estudo com 0s
autores ocidentais &, para a Escola de Kyoto, fonte de reflexdo e amadurecimento dos proprios
conceitos investigados. Ap6s mergulhar no niilismo, Ueda busca entender o que é Deus para 0
Ocidente.

3.3.3 Ueda e Mestre Eckhart

Uma vez que o portdo das nuvens for percorrido, o
caminho da vida leva ao leste, oeste, norte e sul'',
Daito

A mistica cristd, segundo Bernard McGinn, ndo € tdo simples de ser descrita.
Perpassou diversos momentos e diversos nomes que lhe trazem uma conotacdo prépria. Para
iniciar a reflexdo sobre Eckhart poderia se traduzir como um experimentar de um sentimento
da presenca de Deus. Um anseio por sentir esta presenca divina ou mesmo pela possibilidade
de ver Sua face (McGINN, 2013, sem paginacao). Mas isto ndo seria suficiente para tracar as
fronteiras de sua mistica. Eckhart foi um dos misticos cristdos mais influentes, inspirando

santos com Teresa e Jodo da Cruz e, segundo Ueda, se aproxima fortemente da tradicao Zen.

Johannes Eckhart ou Eckhart Von Hochheim, mais conhecido como Mestre Eckhart,
nasceu em 1260, no que seria hoje a Alemanha, e viveu até o ano de 1327. Foi te6logo e
escritor. Seus sermdes em aleméo e latim evocam a unido entre a alma humana e Deus. Seus
escritos em latim evidenciam seu lado mais escolastico, seguidor da tradicdo catolica e mais
precisamente da ordem dos dominicanos da qual ele entrara desde seus quinze anos. Ja seus

escritos em alemado, utilizados para a pregacgao junto ao povo, foi motivo para que a igreja o

114 (UEDA, HEISIG, 19834, p. 57)
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considerasse um herege e ser, pelo papa Jodo XXII, em 1329, excomungado. Sua condenagéo
foi oficializada, entretanto, quando j& havia falecido (SOUZA, 2012, p. 8).

Para entender a mistica deste mestre, é possivel dividi-la em trés niveis. Um primeiro
momento trataria sobre o desprendimento ou despojamento. Nele se confundem desapego e
serenidade. Em um segundo nivel tem-se a reflexdo ontoldgica. Eckhart professa que tudo o
que ndo é Deus, ndo é. As criaturas em si mesmas seriam puro nada. Como identidade
descobre-se que o fundo da alma é o fundo de Deus. Na ultima etapa € possivel compreender
de forma aprofundada sua mistica. Haveria um além da prépria figura de Deus. E preciso
abandona-Lo. Deve-se viver sem nada buscar, viver sem porqués (LEAO, 2008, p. 19).

No desenvolvimento deste pensamento, Eckhart faz a distin¢do entre Deus e Deidade.
Esta ultima ultrapassaria a nogdo de um deus pessoal. A partir da mistica eckhartiana, Ueda
trabalha a parte final de sua dissertacéo sobre 0 nada e posteriormente o segue analisando. Foi
em comparacao com a mistica deste mestre que ele cunhou o termo ndo-mistica para definir a
tradicdo Zen e diferencia-la daguela (DAVIS, 2008, p. 222).

Segundo Ueda, o fundamento da existéncia religiosa é uma atitude existencial de um
despertar tanto para a morte quanto para a vida. No caso de Eckhart seria 0 nascimento de
Deus na alma. Quando o eu do homem que renuncia a si mesmo morre, sua alma ressucita
através da vida em Deus. Cada homem particular pode se tornar igual a Cristo e viver uma
unidade viva com Deus. No caso do Budismo, é a mesma unido entre o despertar da natureza

budica e o tornar-se consciente de si-mesmo.

O parentesco entre a mistica de Eckhart e 0 Zen se evidencia na analise de Ueda
guando aponta para uma alma desejosa de penetrar no fundamento mais simples onde nao ha
mais diferenciacdo entre o Pai, o Filho e o Espirito Santo. O movimento da alma pela busca
de Deus faz com que ele a ultrapasse pela Deidade ou pelo fundamento de Deus. Para Ueda,
Deus seria uma representacdo de Deus, uma forma exterior enquanto a Deidade seria o si-
mesmo de Deus. Onde h& o fundamento de Deus haveria a auséncia de fundamento de Deus
(UEDA, 2008, p. 177).

Seria esta Deidade, sem forma, inominavel, inexplicavel, incognoscivel e
inapreensivel, o nada absoluto. Abandonar Deus para vivenciar esta Deidade seria 0 mesmo
gue matar o Buda. E assim, o fundo da alma ou o fundamento de Deus torna-se o lugar da
pobreza extrema para Eckhart e o da Grande Morte para 0 Zen. Uma morte que € igual a vida,

onde jorra a vida sem porqueés.
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A morte em questdo, chamada de colapso mistico ou aniquilamento, € um sentir-se
abandonado por Deus. Seria a vivéncia do deserto ou da noite escura da alma. Para Eckhart
este € 0 momento para aprofundar a experiéncia. Deixa-se Deus para vivencia-lo como o
fundo da prépria alma. Para Ueda, no Zen, isto seria a expressao do homem livre e ndo

dependente de nada.

Para uma melhor compreensdo da obra deste mistico em relacdo ao Zen, Ueda
descreve inicialmente um caminho ascendente e outro descendente na tradicdao oriental. Para
ele h4 o entendimento de que o si-mesmo sai de si para a abertura infinita do nada em um
movimento negativo ou ascendente chamado kojo. Ao mesmo tempo o0 si-mesmo retorna a si
a partir deste nada com um movimento descendente de afirmagdo conhecido como koge na
literatura Zen. Além deste movimento evidenciar um processo sem fim, ele revela a presenca
da abertura infinita em todas as coisas e a confirmagédo existencial do si mesmo (UEDA,;
HEISIG 1983a, p. 63-66) Ele ndo € feito em etapas estanques ou como uma progressao. Ele

flui incessantemente como uma mistura na propria existéncia diaria.

Em seguinda Ueda trata destes dois movimentos na obra de Eckhart. O movimento
ascendente se refere ao encontro da alma com Deus, o sentir-se uno a Ele. Para isso, sdo
utilizados conceitos da teologia negativa, como um Deus que é inominavel, sem forma nem
imagem, assim como o nada do Zen. O proprio Deus estaria presente na forma do ndo Deus
ou Deidade (UEDA,; ASTLEY; HEISIG, 1983b, p. 77-79) E, a partir deste, ocorre o

movimento descendente para a vida concreta.

Para Ueda, o nada absoluto nega qualquer traco de oposicdo entre o mundo
transcendente e o imanente. Ele é o vazio e a0 mesmo tempo é paradoxalmente encontrado
nos fatos e atividades concretas do cotidiano. Eckhart, em sua obra, utiliza duas passagens
biblicas para elucidar este assunto. Marta e Maria no evangelho de Lucas e Paulo em sua
passagem por Damasco no livro de Atos. Ueda retorna a estes exemplos para tratar sobre o

tema.

Relembrando o trecho da Biblia, passando Jesus proximo a casa de Marta e Maria, em
uma pequena vila, foi convidado para entrar. Maria senta-se aos pés do mestre e escuta suas
historias. A irma Marta, atarefada com as obrigacdes da casa, pede a Jesus que Maria possa
vir Ihe ajudar. Jesus responde: “Marta, Marta, tu te inquietas e te agitas por muitas coisas; no
entanto, pouca coisa é necessaria, até mesmo uma sO. Maria com efeito, escolheu a melhor
parte, que ndo Ihe sera tirada” (BIBLIA, 1969, Lucas, 10: 41-42).
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Eckhart vé a figura de Maria como a unido com Deus. Assim como em O Boi e 0
Pastor, Maria é a oitava figura. Mas a figura de Marta também é essencial. Na interpretacdo
inovadora do mistico alemédo, Marta também é perfeita, em suas muitas atividades. Ela é a
expressao do retorno a vida cotidiana, apds o mergulho no nada. Ela € a extensdo das figuras
que seguem apo6s o circulo vazio. Ela é a propria encarnacdo do nada (UEDA; ASTLEY;
HEISIG, 1983b, p. 85-86).

No caso de Paulo, quando desaba na estrada, apds ficar desnorteado pela luz que vinha
dos céus, fica cego. Ndo consegue mais ver nada (BIBLIA, 1969, Atos, 9: 8). Eckhart, em sua
bela analise, banhada pela propria mistica, olha com os olhos de Paulo, e percebe que, ao
contrario, o discipulo é capaz de ver o nada. E como, a partir dele, ressurge transformado.
Para Nishitani, esta € a expressdo de um novo modo de ser ap6s o mergulho no vazio
(NISHITANI, 1983, p. 280).

Segundo Nishitani, esta transformacdo ndo desintegra a pessoa. Ela retorna renovada.
No caso de Paulo, ele diz que ndo seria mais ele que vivia, dando espaco no interior de si para
a vida de Cristo. E uma nova identidade ndo mais baseada em um eu, mas em algo maior. Ele
é tanto uno com Cristo como com a vida, o amor, a realidade e a fé. Para isto, foi preciso,
simultaneamente, que ele viesse a morrer e Cristo viesse a viver em seu interior. Saindo do

vazio, seu si-mesmo €é ainda o préprio Paulo, com um novo sentido (NISHITANI, 46: 40-43)

O que se revela a partir do vazio transpassado se expressa afirmativamente na figura

nove. E esta imagem é a que sera trabalhada a seguir.



104

4 ANATUREZA

Nosso si-mesmo sdo as
montanhas e rios e a
grande terral®®,

Ummon

O tema natureza é fundamental para o Zen Budismo. N&o se trata aqui de descri¢des
de mera paisagem serena e aprazivel. A partir do circulo vazio da oitava figura, a natureza
exuberante passa para primeiro plano. E “nada” é deixado de lado. O niilismo transpassado
culmina na posicéo de transcendéncia para 0 mundo (NISHITANI, 2008, p. 414). Homens e
budas em conjunto com as plantas e tudo ao redor integram a natureza buadica.

A nona figura retrata apenas uma arvore em sua florescéncia e um rio que corre. O
presente capitulo tratara de discorrer sobre a compreensdo Zen Budista de natureza e mais
precisamente, sobre a natureza badica. Apds 0 rompimento com o eu, expressam-se a Visao e
a audicgdo corretas que ultrapassam os sentidos. Com isto, a solidariedade que se faz entre o

homem e a natureza é verdadeiramente possivel.

N&o ha separacdo entre o humano e seu entorno. Seja uma flor ou um rio, tudo faz
parte do si-mesmo. E uma énfase cosmoldgica que inclui todo e qualquer aspecto da natureza,

seja ela imensa como uma montanha ou pequenina como uma folha. Tudo é iluminado.

Envoltos por essa sensibilidade, mestres Zen expressam seu amor e seu vinculo com a
natureza na literatura e especialmente em poemas. Assim como o criador de O Boi e 0 Pastor,
diversos monges poetas desenvolveram uma poesia consistente. A parte final deste capitulo
apresentara alguns destes autores e seus escritos que ultrapassam 0s versos e tocam naquele

ponto onde a palavra ndo mais atinge.

Dialogar com o Zen e com a Escola de Kyoto, possibilita pensar no mundo construido
pelo humano como parte da natureza também. Se o si-mesmo verdadeiro, segundo Dogen,
ndo descartaria nem uma Unica particula de po, os objetos fazem parte do si-mesmo
verdadeiro e podem ser considerados natureza. Compreendé-los desta forma abre uma nova
reflexdo para o Ocidente pensar sobre a natureza do si-mesmo e propor uma atuagdo no

mundo quica mais compassiva.

4.1 ANATUREZA BUDICA

115 Diz-se que esta ¢ a resposta de um kdan, quando um monge pergunta a Ummon sobre 0 que seria o
si-mesmo de um monge (SUZUKI, 2004b, p. 8).
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4.1.1 O conceito

Para cada coisa, sua prépria
natureza profunda:
a 4gua ndo pensa
em si mesma como a consorte
do claro luar que ela hospeda!*®.
Sogi
O eu, com sua racionalizacdo e seus meétodos intelectuais e abstratos, se divorcia da
realidade e da existéncia didria. O homem do inicio da jornada apenas observa a natureza de
fora. Seu ser é externo a natureza. A partir do mergulho no nada absoluto, o que se mostra é a
natureza como ela é. O pastor e o boi foram deixados para tras, e, inclusive os budas, podem
ser representados aqui como montanhas, rios, flores e frutos. O fendmeno natural se expressa
a partir do nada. Uma montanha é simplesmente uma montanha, uma flor é simplesmente
uma flor. O que resplandece é o verdadeiro si-mesmo e este estd enraizado na natureza. Nao
h& como separa-lo do todo. A partir do nada, 0 homem transcende seu centramento e passa a
sustentar sua vida a partir de uma visao cosmoldgica que inclui, como nas palavras de Dogen,

“todas as terras com suas arvores e ervas” (DOGEN, 2007, p. 5).

Para Shizuteru Ueda, o limite Gltimo da negacdo a que se chega com a oitava figura é a
negagdo da negacgdo. Esta gera, com a nona figura, um retorno a afirmacéo. Neste momento,
sujeito e objeto retornam para antes da separacdo, como lembra o titulo da imagem, um
retorno a origem. N&o ha divisdo. A natureza de todas as coisas simplesmente acontece, sem
julgamentos ou nomes. H& uma vinculac&o entre o subjetivo e o objetivo. E a natureza a partir
de si mesma que ¢ anterior & verdade do ser e & verdade do conhecimento (UEDA, 2004b, p.
162-163). Estas apenas se ddo a posteriori. Enquanto no Ocidente, a ideia de pessoa separa o
homem de Deus e da natureza, no ideal Zen Budista, isto € indiviso. Como diz na sentenca
Zen, recordada por Suzuki: “A mente-roda que nunca girou” (UEDA; SUZUKI, 1973, p. 93).

O termo natureza budica inicialmente surge com a figura de Buda, conhecido como
possuidor de uma natureza perfeita, a natureza de Buda. Diversos mestres, como Nagarjuna,
falam sobre essas caracteristicas, que podem ser divididas entre as trinta e duas mais
importantes e oitenta menores, totalizando um total de cento e doze faculdades. As primeiras
sdo indicativas de um ser grandioso e absoluto e as ultimas revelam qualidades pessoais que

servem como guia de um exemplo a seguir. Em conjunto elas fazem parte do corpo e da

116 poema no livro The Poetry of Zen (HAMILL; SEATON, 2007, p. 131).
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mente de Buda e diz-se que se estendem infinitamente permeando todo o universo (BERZIN,
2018, sem paginagéo).

Dentre as diversas caracteristicas, hd sempre uma vinculacdo com o todo, com a
natureza, com o outro. A existéncia desses aspectos ndo se da sem a base fundamental da
interdependéncia entre todas as coisas. Os dedos de Buda seriam extremamente longos por ter
salvado a vida de animais que estariam para serem abatidos. Seu corpo seria bem
proporcionado como uma bela arvore por ter valorizado os jardins para o contentamento dos

outros seres (BERZIN, 2018, sem paginag&o).

Sempre com metaforas que aludem a natureza, Buda anda confiante como um ledo,
graciosamente como um elefante. Pode voar como um cisne e guiar seu grupo como um touro.
Seus dentes sdo brancos como cristal e suas solas dos pés sdo duras como um casco de
tartaruga (BERZIN, 2018, sem paginacdo). A simplicidade com que estes exemplos séo
evocados, leva ao entendimento de que € possivel atingir este potencial e perceber que todos
0s seres sdo por natureza também budas. O que se coloca é que os homens devem despertar
para sua unidade com a natureza. Conta a lenda que “o Buda Eterno escreveu um sitra vivo
no papel de sua pele, com um pincel feito de seus 0ssos, € com tinta feita de seu sangue”
(SOGA, 2004, p. 238). Incorporando as orientagbes de Buda, a voz interna desse sitra
ressoaria no corpo de todos os seres. Este seria 0 caminho, um mundo de ressonancias a partir

da figura principal do Budismo, o proprio Siddhartha Gautama.

N&o ha uma Unica conceituacdo que abarque toda a amplidao que sustenta a tematica
sobre a natureza budica. Diversas reflexdes foram sendo pontuadas por mestres Budistas ao
longo da histéria. Chih-yen, um dos patriarcas do Budismo chinés Hua-yen, tratou sobre a
natureza badica em trés aspectos: em si mesma, como forca guiadora e como realizagdo. A
primeira seria a esséncia presente em todos os seres, a segunda, a que impulsiona a préatica
para a iluminacdo e a terceira, a consequéncia desta pratica (MIYUKI, 1994, p. 31). Tanto
quanto é absoluta, é também, e nada além, das coisas mundanas e ordinarias. Ela se encontra

no inicio da jornada, ao longo de todo o processo e como meta final.

Na obra Shobogenzo de Dogen't, Bussho, o maior capitulo e que trata sobre a

natureza budica, é dividido em quatorze histérias sobre o tema. Com sua interpretacéo

17 Dogen, também conhecido como Eihei Dogen e Dogen Zenji, japonés, viveu entre 1200 e 1253.
Nascido em uma familia aristocratica, perdeu seu pai aos trés anos e sua mae aos oito anos de idade.
Foi o fundador da Escola Zen Soto e se dizia herdeiro da riqueza espiritual de Nagarjuna. Sua obra
tem sido estudada por pensadores ocidentais e orientais. Porém o Ocidente s6 teve acesso aos seus
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singular, ele afirma que “tudo é seres sencientes, todas as coisas sdo natureza budica”
(DOGEN, 2007, p. 244) ultrapassando a nocdo de que apenas Buda seria perfeito ou que
apenas 0s homens atingiriam a iluminacdo. O perfeito nirvana seria a realizacdo de todas as
coisas. Para este mestre, é possivel se livrar de qualquer arrogancia ou orgulho que venha do
eu. Quando se rompe com a discriminagdo, o si-mesmo fica imerso na impermanéncia de
todas as coisas. Assim, realiza-se que o si-mesmo é parte de tudo (DOGEN, 2007, p. 32). Ha

uma unidade entre homem e natureza.

Dogen desde muito novo se preocupava em entender sobre a natureza da mente. Aos
quatorze anos ele levanta a questdo que o conduziu ao longo de toda sua vida: se as doutrinas
ensinam que ja existe uma natureza budica primordial em todos os seres, por qué os budas

precisariam desejar a iluminacao e as praticas?

Essa davida veio da propria raiz do Budismo Mahayana que acredita que todos os
seres tém a natureza budica e possuem o potencial para a iluminagdo. Era um preceito que ja
existia na India e seguiu para a China. Tanto o Budismo chinés quanto o japonés se basearam
neste principio. Dogen acreditava que isto era problemético. Ele via uma contradi¢do entre
uma iluminagdo inata e uma adquirida. O encontro com o mestre Ju-ching foi fundamental
para sua vida. Foi sob sua supervisdo que ele despertou e foi capaz de ter respostas

necessarias para clarear suas indagacoes (KODERA, 1977, p. 270-271).

Na interpretacdo de Dogen, a natureza budica ndo é um potencial imutéavel. A natureza
estd eternamente surgindo e perecendo em todas as coisas do mundo. Sua hermenéutica
aponta para uma mudanca no proprio Budismo. Ao mesmo tempo em que a hatureza budica
existe, ela também ndo existe no grande fluxo do mundo fenoménico (KODERA, 1977, p.
274).

Curioso salientar que a base do pensamento de Dogen pode ter sido baseada em um
erro de traducdo. A sentenca proferida por seu mestre que o fez despertar tem diversas

trabalhos a partir do ano de 1958, através da traducdo de Reiho Masunaga. Com treze anos iniciou seu
aprendizado como novico em um dos templos de Enryaku-ji no monte Hiei. Em 1214 visitou o
primeiro mosteiro Zen, criado por Eisai em Kyoto e se tornou discipulo de Myozen, sucessor de Eisai.
Teve um periodo de experiéncia na China, visitando templos e mestres e recebeu, em solo chinés, o
certificado da sucessdo da tradicdo. Posteriormente retornou ao Japdo, trazendo as cinzas de seu
mestre Myozen (TOMOAKI, 2007, p. 283). Em Kyoto fundou uma escola de meditacdo no estilo
Sung. Por ultimo saiu de Kyoto e se fixou no templo Eihei-ji, onde escreveu o Shobogenza, sua mais
importante obra. Seus ensinamentos se davam com a propria pratica. Por mais que o aspecto central de
sua escola fosse 0 zazen, ndo valorizava apenas 0 processo meditativo. Os dias se dividiam entre o
trabalho e a meditacdo (YAMPOLSKY, 2007, p. 273).
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interpretacdes. Diz-se que seu mestre havia dito &si ch’em t’o lo, em chinés, que significa
retirar o p6 da mente. Neste contexto haveria uma mente como substancia que ficaria limpa e
livre de qualquer contetido. J& Dogen haveria entendido shen hsin t’o lo, deixar cair corpo e
mente. Aqui o discipulo abandonaria todo e qualquer aspecto de seu ser. Seria 0 mergulho no
vazio. H& autores que defendem que ndo houve um erro de tradugdo e sim, que Ddogen
recebeu a orientacdo e a traduziu para o japonés a partir do alto estado de consciéncia que
havia alcancado (CARVALHO, 2006, p. 10).

Todos os encontros eram motivo de aprendizado. Aos trinta e sete anos, encontra um
cozinheiro em uma de suas viagens a China. O monge era do mosteiro Ku-yiin, do monte
Ayliwang. Dogen discorre sobre a importancia da meditagdo ¢ do estudo dos kdans e como
resposta, 0 mestre lhe diz: “Meu bom amigo que vindes do estrangeiro, ainda ndo haveis
compreendido o que significa a prética [...]” (DOGEN, 2010, p. 26). O cozinheiro havia sido
incumbido de viajar para buscar cogumelos. Ali, Ihe foi apresentado que até o simples
manusear de um alimento é também a manifestacdo do corpo de Buda. Tudo era importante e
sagrado, tais como as simples atividades cotidianas de cozinhar, servir ou comer
(YAMPOLSKY, 2007, p. 289).

O caminho ndo seria sobre um Buda histérico ou sobre conquistar Suas perfeitas
caracteristicas fisicas ou psiquicas. Para Dogen “significa que cada individuo deve realizar e
incorporar a natureza budica” (TOMAKI, 2007, p. 285), neste mesmo corpo e nesta mesma

vida.

Outro mestre Zen que realca a interdependéncia entre a natureza e 0 homem é Thich

Nhat Hanh. Trazendo o conceito novidadeiro do inter-ser, este monge vietnamita declara:

Neste exato momento, a Terra estd acima de vocé, abaixo de vocé, em seu
entorno e mesmo dentro de vocé. Vocé pode estar acostumado a pensar na
Terra como o0 chdo que esta sob seus pés. Mas a agua, 0 mar, o céu e tudo a
nossa volta vem da Terra. Tudo fora de nds e tudo no nosso interior vem da
Terra. Nos frequentemente esquecemos que o planeta que vivemos nos deu
todos os elementos que criam nosso corpo. A dgua em nosso sangue, NOssos
0ss0s e todas as células microscépicas de nossos corpos vem da Terra e sdo
parte da Terra. A Terra ndo é apenas 0 meio ambiente onde nos vivemos.
No6s somos a Terra e nds sempre a levamos em nosso proprio interior
(HANH, 2013, p. 8).

Em narrativa semelhante, Ikkyt relaciona os quatro elementos com o corpo humano,
dizendo que o vento ¢ a respiracdo, o fogo é o que nos aquece, a &gua nos umedece e a terra

nos recebe quando falecemos (SOJUN, 2004, p. 78). O que os mestres Zen apontam € que ndo
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se habita a Terra como um elemento imével. Ela é viva e o ser humano é a propria Terra.
Todos possuem a mesma natureza da impermanéncia e da interdependéncia. Classificar a
natureza aparte do homem seria um grande erro. A humanidade € parte intrinseca do todo,
assim como os animais e as plantas. No Zen, quando se olha profundamente para a natureza
das coisas se descobre a prdpria natureza.

Ueda, em consonancia com a interpretacdo Zen e com o auxilio de O Boi e o Pastor,
descreve a natureza ndo como uma paisagem ou um simbolo de um estado de espirito. O que
ele fala é da concretude de ser como se € na fluidez do rio e na exuberante vermelhidao da flor
que floresce (UEDA, 2004a, p.103). Segundo Ueda, esta natureza € a verdade do ser, desde si
mesma, sem nominagdes ou julgamentos. Tudo se da a partir da figura anterior, do nada. A
percepcdo da existéncia e do mundo nao se constroi a partir do eu, mas a partir deste vazio.
H& uma simplicidade que se articula a partir do nada e permite que as coisas sejam sem
porqués. Segundo o Zen, € possivel uma realidade sem o0 porqué pensante e isto se apresenta
claramente com a natureza (UEDA, 20044, p. 123-124). Assim como as flores florescem sem
porqués, o homem, a partir do nada, se esvazia do eu, rompe com o dualismo sujeito-objeto.
Ele se torna o que se é, a direta percepcdo da realidade e, a0 mesmo tempo, a propria

natureza.

Esta percepcdo direta ndao deve, entretanto, ser compreendida como uma doutrina
niilista, de pura imanéncia. Dogen € enfatico em afirmar que para além dos contornos de uma
montanha, da grande Terra e do curso do rio, ha a realizagdo do caminho. Para além da forma,
ha o vazio. Mas para isso é necessario despertar para essa mesma montanha, essa mesma terra
e esse mesmo rio (DOGEN, 2007, p. 70).

Nishida e Nishitani, professores de Ueda, o influenciaram na compreensdo do si-
mesmo vinculado a natureza. O si-mesmo verdadeiro seria aquele que unifica toda a realidade
do universo, quer seja transcendente, quer seja imanente. A subjetividade e a objetividade ndo
estdo separadas. Estdo relacionadas como os dois aspectos desta mesma realidade, em uma
dupla camada. E esta realidade se da pela forca unificadora que € a propria vida da natureza.
N&o é um mundo abstrato ou etéreo. Ela esta em cada arvore ou flor, no homem, em um
animal ou em uma particula de p6 (NISHITANI, 2016, p. 137-139). Sem a natureza, ndo

haveria existéncia humana.

Seguindo seus precursores, Ueda trata da compreensdo do vazio a partir da nona
figura, como a de um si-mesmo de duas camadas. O vazio passa a ser entendido como

taleidade, em ser tal como se é. A taleidade ¢ o aspecto positivo da realizagdo do vazio. E um
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Unico corpo, o si-mesmo verdadeiro, a natureza budica. E este deixa de ser apenas uma
compreensdo do humano. Nada é mais visto antropocentricamente. Ao mesmo tempo o
humano nao se perde. Ele é, simplesmente. E realizar esta taleidade é realiza-la também em
tudo, incluindo animais, plantas e minerais. Relembrando o titulo da figura, isto ndo é apenas

uma meta a ser atingida com a meditacdo. Ela é o fundamento do ser e do mundo, sua origem.

A paisagem da nona figura é uma atmosfera tranquila, mas vigorosa. O vazio anterior
se reflete em vida. Pode-se escutar o som da agua do rio e sentir o perfume das flores. O nada
absoluto é semente para um novo lugar possivel de se viver, onde se vé a face original do si-
mesmo, a propria natureza budica. Uma natureza que € real, perfeita e que se encontra ndo

apenas em Buda, mas em todas as coisas.

4.1.2 O ver e 0 ouvir

Quando vemos com os ouvidos

e escutamos com os olhos,

ndo temos mais nenhuma divida.

Quado naturalmente caem

as gotas de chuva das folhas!*®
Daito

No encontro com uma obra de arte como a de O Boi e o Pastor, tanto em sua
iconografia quanto em sua poética, percebe-se que ha algo além de uma beleza exterior. Estes
pintores e poetas Zen ndo se preocupavam em retratar a natureza. Eles a contemplavam.
Depois se recolhiam e transformavam em imagens e palavras o que sentiam. Esse caminho
percorrido pelo Boi e o Pastor ndo pode ser visto de fora. Ele sé é verdadeiramente sentido a
partir dele mesmo. No caminho do Zen, vé-se claramente, ouve-se atentamente.

Ver a face original do si-mesmo exige uma visao que é distinta do sentido corporal.
Como diz o poema ndo se deve idealizar visOes. Para se ver verdadeiramente a natureza
budica, é preciso abandonar o eu. O que ocorre € algo que vé a forma do sem forma e escuta a
voz da ndo voz. N&o ha mais referéncia aos sentidos externos ou a objetos sensoriais. O ver, a
partir da traducdo da palavra chinesa chien, na expressdo chien hsing, ou kensho em japonés,

significa ver a propria natureza'*® (IZUTSU, 2009, p. 29) e esta é a propria natureza do ser.

118 Daito foi considerado o Professor Nacional do Japdo. Viveu entre 1282 e¢ 1337. Este poema é
encontrado no artigo de Suzuki, Self the Unattainable (SUZUKI, 2004b, p. 7).

119 Segundo Suzuki, chien significa ver, abrir os olhos para e hsing é natureza, esséncia, o que faz algo
ser o que é. O termo pode ser identificado com mente e com realidade (SUZUKI, 2004d, p. 31). O
conceito é atribuido a Bodhidharma. Aparece no Sutra da Plataforma do sexto patriarca e é
frequentemente utilizado por diversos outros mestres Zen, como Hakuin (DAVIS, 2017, p. 243).
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Tudo fica reduzido ao mero ato de ver. E uma realizacdo imediata e direta, onde ndo ha
separagio entre o sujeito e o objeto. O ouvir, da mesma forma, se da a partir do nada. E como
escutar antes que haja ocorrido o primeiro som. Agquele que vé ou escuta e aquilo que € visto
ou escutado sao idénticos (SUZUKI, 2004d, p. 29-32).

O que se percebe é a realidade e esta é tanto o0 mundo fenoménico quando a propria
mente. N&o estdo separados. O Zen Budismo ndo admite uma ordem de coisas
transcendentais. Este ver e ouvir ndo sdo algo para além deste mundo. E um campo indiviso
que ndo é exclusivamente subjetivo ou objetivo, mas compreende a ambos, sujeito e objeto,
em um estado anterior a bifurcagcdo. O mundo empirico, 0 mundo da mente e o mundo do
nada ndo sdo dimensbes distintas. Ao mesmo tempo em que ha movimento, a realidade
expressa calma (1ZUTSU, 2009, p. 44).

Autores ocidentais, influenciados pelas tradi¢fes orientais, também captaram essa
dimensédo do ver. O monge trapista Thomas Merton, em sua viagem pela Asia, descreve seu
encontro com a montanha de Kachenchunga, apds um sonho que teve com a mesma, onde lhe
fora dito que a montanha possuia um outro lado, que ndo era passivel de ser captado pela
fotografia:

Kanchenjunga esta tarde. As nuvens da manha se desfizeram parcialmente e
a montanha com seus picos massivos fizeram uma danca de dorje de neve e
névoa, luz e sombra, superficie e profundezas, grandiosa, devagar e
silenciosa. De repente, torres de nuvens surgiram de buracos de gelo,
expansdes de azul de rochas parcialmente expostas. Picos aparecendo e
desaparecendo com o topo de Kanchenjunga permanecendo como um senhor
visivel e constante sobre todo o lento espetaculo. Foi assim por horas. Bem
sereno e lindo. Ja préximo a noite, as nuvens clarearam um pouco mais,
exceto pela grande extensdo de névoa e sombra nas cercanias dos picos
principais. Havia uns discretos efeitos de rosa, mas o mais importante era a
forma e o contorno, a sombra e a forma. Oh! Mde Tantrica Montanha!
Palacio dos opostos Yin-Yang na unidade! Paladcio de anicca,
impermanéncia e paciéncia, soliddo e ndo-ser, existéncia e sabedoria! Um
grande consentimento em ser e ndo-ser, um compromisso de ndo ilusionar
ninguém que ndo queira primeiro ser ilusionado. A plena beleza da
montanha ndo é vista até que vocé também autorize o paradoxo impossivel:
é e ndo é. Quando nada mais precisa ser dito, a confusdo de ideias clareia, a
montanha é VISTA! (MERTON, 1975, p. 155-157)

O que Merton trata € de um novo olhar quando se busca um caminho profundo do
conhecimento de si mesmo. Assim como ele, os mestres Zen eram tdo vinculados as
montanhas que muitos eram conhecidos pelos nomes das montanhas onde viviam. N&o havia

uma confusdo de identidade, mas o entendimento de que ambos, mestre e montanha, eram
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envolvidos pelo mesmo vazio (UEDA, 1992, p. 59). Ou, como nos diz as parabolas Zen,
quando simplesmente se é capaz de abrir os olhos, este vazio é percebido. Segundo Dogen, 0
que Buda ensinou foi que o olhar ndo dependeria da capacidade dos sentidos. Tampouco se
referiria a um aprendizado ou uma contemplacdo genuina. Nao seria nem olhar para si € nem
olhar para os outros. Este ver simplesmente € perceber que nos contornos do mundo
fenoménico hé o préprio corpo de Buda (DOGEN, 2007, p. 70).

A imagem que é ofertada a partir desta visdo foi analisada por Nishitani em seus
ultimos trabalhos, notadamente Emptiness and Immediacy. Para ele esta se referia & imagem
do vazio. Inicialmente relacionou o nada com o céu, vinculando-o & transcendéncia.
Posteriormente a imagem do vazio se desvincula do céu e se aproxima do mundo, a partir do
sentimento e da sensacdo. Esta visdo permanece envolvida com a fragrancia do vazio. Esta
seria a verdadeira imagem do vazio, o préprio si-mesmo. O que Nishitani trata por imagem
ndo ¢ meramente metaférica. A relagdo é mais direta. E real. Com a imagem, se vivencia a
realidade do vazio, o paradoxo entre o absurdo e o imediato, entre o transcendente e o
imanente (SHOTO, 2007, p. 77).

Esta no¢cdo de imagem primeva, que a figura nove retrata com sua arvore e seu reflexo
a beira de um riacho, leva a outro importante conceito para a Escola de Kyoto, a transparéncia
das coisas. Por mais que haja um especifico espaco ocupado pelos objetos e seres, a relacdo
que se d&, a partir do vazio, rompe com as fronteiras do ser. As fronteiras ndo deixam de
existir, mas se tornam transparentes. Essa experiéncia direta de conhecer a si e a0 mundo se
daria a partir da imagem. E o conhecimento prévio ao pensamento. “A partir da sensacio, a
imagem nas coisas desperta como imagem em nossa sensacdo. Na medida que a imagem se
desdobra, a coisa €, como fora conhecida a partir de seu interior e trazida a luz” (SHOTO,
2007, p. 79). A imagem se torna uma forma de conhecimento.

A viso se atrela a escuta. Ambas ultrapassam a l6gica racional. Quando se escuta o
som de uma cigarra, o0 que é dado para além de seu som € a imagem. Assim, 0 que Se escuta €
a imagem. N&o apenas com o0s sentidos corporais, € um tipo de atencdo ou consciéncia que se
faz presente. O que V& ou escuta ndo sdo os Orgaos dos sentidos, mas o si-mesmo. Quando as
coisas se fazem transparentes, isto se dd em todos os niveis de conhecimento. Desde
sensac0es fisicas ate o proprio despertar. O que se mostra é a natureza badica. Outro exemplo

recorrente na tradicdo Zen é a do galo que canta. H4 um mondo que diz:

Discipulo: Quando o galo dourado ainda ndo cantou, 0 que vocé tem a me
dizer?
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Mestre: N&o h& nenhum som.

Discipulo: E depois gque cantou, o que acontece?

Mestre: Cada um de nés passa a conhecer o tempo (SUZUKI, 2004c, p.
102).

O galo que ainda ndo cantou se refere ao vazio. N&o é possivel compreendé-lo a partir
do pensamento I6gico. Quando ele ja cantou, nds o percebemos através de nossos sentidos.
Mas quando ele ainda nédo cantou s6 pode ser apreendido quando nos tornamos o proprio galo.

Desta forma, é possivel escutar o galo que ainda ndo cantou (SUZUKI, 2004c, p. 103-104).

Retornar a origem, no convite dado pela nona figura, é perceber a paisagem escondida
nas coisas. O vazio se transforma em imagem. “Sem um mundo para ser visto pelo si-mesmo,
n&o ha si-mesmo” (NISHIDA apud NISHITANI, 2016, p. 138). E a propria natureza que se vé
a si mesma. A paisagem ndo é aquela para ser admirada, contemplada a distancia. Ela é a
prépria experiéncia, um espago para ser moldado (INGOLD, 2015, p. 193-194).

Suzuki exemplifica a compreensdo desta visdo vinculada a natureza, com o exemplo a
seguir: “Abra seus olhos e olhe para a flor a sua frente ou ao céu estrelado acima. N&o é o
olho que vé a flor e as estrelas, tampouco € a flor ou as estrelas que séo vistas. O olho é a flor
e as estrelas; flor e estrelas sdo o olho” (SUZUKI, 2004c, p. 91). Ikkyt complementa: “o que
estava em meus ouvidos era o sopro do vento nos pinheiros; o que brilhou nos meus olhos era
a lua que iluminou meu travesseiro” (SOJUN, 2004, p. 72). A realidade ultrapassa os sentidos

e a logica.

A simbologia do espelho é também uma importante metafora utilizada para explicar a
tematica do vazio. O espelho ndo tem uma imagem prépria, ele apenas reflete as imagens que
aparecem nele. Assim é o si-mesmo quando esta livre das ilusGes do eu. Neste estado, sem
divisbes, ndo apenas 0 que V&, mas 0 que € visto, na sua prépria natureza, pode resplandecer
(SUZUKI, 2004d, p. 33). Tanto o sujeito como o0 objeto podem verdadeiramente se encontrar
face a face, como dois espelhos que se refletem mutuamente sem nenhuma mediagéo
(1IZUTSU, 2009, p. 42).

O capitulo dezenove, Kokyo, do Shobogenzo de Dogen, traz a tematica do espelho,
esclarecendo que o Zen trabalha com trés tipos de metaforas: o grandioso espelho redondo, o
espelho cristalino e o espelho antigo. Dogen deixa claro que ndo é um objeto feito de
materiais mundanos como joias ou cobre, mas é a acdo meritdria de todos os budas. Sua face
também nédo ¢é feita de vidro e sim do tecido de todo o universo (DOGEN, 2007, p. 212-213).
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Assim, tanto os budas, quanto a mente, as coisas do mundo, “as flores da primavera € as
plantas e a grama do verdo, outono e o inverno vém deste vazio também” (SOJUN, 2004, p.

78). Tudo esta incluido.

A natureza, a paisagem natural ndo sdo simbolos de um mundo transcendente. Quando

se elimina o eu, tudo fica reduzido ao mero ato de ver. Este ver é o proprio si-mesmo. O

homem é capaz de ver a realidade que se reflete. Os elementos da natureza reconhecem sua

prépria realidade. Tanto o sujeito como o0 objeto constituem um Unico ato. A dimensdo do

mundo empirico e a dimens&o do nada se realizam em conjunto. E possivel ver o aparente no

real e o real no aparente. E possivel coexistir o transcendente e o imanente, o sensivel e o

suprassensivel, o fenoménico e o absoluto, a multiplicidade e a unidade. Entre eles ndo ha
nenhuma diferenca como no mondo de Huang Lung Hui Nan:

A sutil chuva de primavera! Tem caido desde ontem & tarde durante toda a

noite até a aurora. Uma gota depois da outra, cai. Mas ndo esta caindo em

nenhum outro lugar. Diga-me se podes! Onde cai? Entdo, sem esperar

nenhuma resposta, respondeu ele mesmo: Cai em vossos olhos! Penetra em

V0SS0 nariz!'?
Huang Lung Hui Nan

A natureza badica e o despertar s80 uma e a mesma coisa. Antes, havia a paisagem
ndo vista e 0s sons da natureza que nao eram ouvidos. Quando é possivel vé-los e ouvi-los,
percebe-se que sempre estiveram 1a (DOGEN, 2007, p. 67). Tudo se ilumina. O que se abre a
partir deste estado é a de uma irmandade necessaria e urgente para com a natureza. Nao €
possivel se posicionar como soberano, como superior, como sujeito. O vale canta, as

montanhas dangam e 0 homem passa a fazer parte desta teia. Tudo € comunhdo. Tudo é.

4.1.3 Solidariedade

Quando verterdes o arroz na panela, deveis permanecer
perto da pia e vigiar com os olhos para que nenhum
grdo se perca e para que a quantidade de agua prescrita
seja observada. Acendei o lume e ponde agua a ferver.
Um velho ditado diz: ‘Que a panela seja a vossa propria
cabega, e a &gua que coze 0 arroz seja 0 sangue que da
vida ao vosso corpo’*?,

Dogen

120 O texto de Huang Lung Hui Nan é citado por Izutsu no livro Hacia uma filosofia del budismo zen
(1IZUTSU, 2009, p. 50).

121 Esta passagem pode ser encontrada no livro Instrugdes para um Cozinheiro Zen (DOGEN, 2010, p.
17).
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A nona figura em toda sua simplicidade realga um aspecto fundamental do poema.
Mesmo passando pela quietude do vazio, a arvore ndo esta imovel. Ela floresce. O rio ndo esta
parado. Ele corre. O ato de agir é fundamental para a compreensdo da natureza em sua
correlagdo com todos os demais elementos que a compBem. Seria a sintese entre a
imobilidade do vazio e a a¢do cotidiana. J& dizia Nishida, que o “ser ¢ agir” (NISHIDA, 1990,
p. 44). Esse fluxo continuo que faz parte da vida d& a compreensdo de um esvaziamento do
sujeito. A importancia ndo é o aspecto substancial. A énfase recai no processo. Como diz Tim
Ingold'??, [...] “sabemos que o vento é seu sopro. Da mesma forma, o corrego é a agua
corrente” (INGOLD, 2015, p. 45). Segundo Ingold, o0 mundo ndo estd pronto. Ele é “um
nascimento continuo e os seres estdo abertos e vivos” (INGOLD, 2015, p. 111). Esta abertura,
no Zen, seria a expressdo do nada, do vazio de todas as coisas. Para Davis, € 0 nada absoluto
gue marca o movimento. Segundo este autor, o nada absoluto € um verbo que significa a
atividade de esvaziar (DAVIS, 2008, p. 236). E ele que dissolve a categoria de substincia e
traz a vida em si mesma, que surge sem porqués do siléncio do nada. Tudo se d& ndo como
entidades separadas e circunscritas, mas como um emaranhado ilimitado em um espaco que
flui (INGOLD, 2015, p. 113).

O si-mesmo portanto ndo é ser imovel e tampouco um elemento fechado, mas
simplesmente estar banhado pelo nada, ao longo do percurso. E o préprio caminho, a
condicdo primordial do ser. Ou do tornar-se constantemente. E 0 movimento, o principal
aspecto que se mostra ao longo da vereda da vida ou a via, como o0 Zen também a nomeia. E,
nessa trama, ndo h& como viver sem a solidariedade entre todos os seus componentes. A luz, o

ar, os nutrientes do solo, tudo contribui para o bem-estar do todo.

Pensar na solidariedade que se instaura a partir de uma visdo profunda, ndo é apenas a
do homem que vive em meio a natureza primitiva da selva. Tampouco € um retorno a um

modo de vida rural ou de isolamento. Entender que a salvacdo do mundo seria apenas possivel

122 pode-se perceber na obra de Tim Ingold influéncias do Zen, mesmo que isto ndo seja relacionado
diretamente. O autor, em seu livro Estar Vivo, menciona o estudo sobre o pintor chinés Ching Hao,
também conhecido como Jing Hao (855-915) e seu livro Notas sobre Pinceladas (INGOLD, 2015, p.
299). Este artista viveu na China, na época Tang, periodo de maior efervescéncia do Zen Budismo.
Seu tratado sobre pintura € um romance onde 0 personagem principal € um homem sébio que ensina
sobre 0s elementos essenciais de uma boa pintura. Entre seus principais aspectos esta o lado espiritual
do pintor. Ainda no livro de Ingold, consta na bibliografia o livro The chinese art of painting de
Osvald Sirén, evidenciando uma tentativa de aprofundamento do estudo da influéncia chinesa e por
conseguinte do Zen, j& que cultura, religido e filosofia ndo eram tratadas separadamente por eles.
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caso a humanidade regredisse é ingénuo e impossivel. O bom selvagem de Rousseau'?® nio
acolhe a sociedade e os feitos humanos de forma positiva. Ao contrario, esta solidariedade
acontece no presente, inclui as criacbes humanas e da pistas para um futuro harménico para a
humanidade e o planeta Terra como um todo e para uma nova hermenéutica de se pensar o
mundo e 0 homem nele incluso. Quando ocorre um sentimento de simpatia com tudo o que
existe € possivel vislumbrar uma fraternidade na relacdo entre homens, animais, plantas e
minerais (PAZ, 1976, p. 174).

O retorno a origem proposto como titulo da nona imagem se da no interior de todas as
coisas. E tocar 0 vazio e trazer o perfume para o cotidiano. Dogen, em seu texto Bendowa,
primeiro capitulo do Shobogenzo, faz esse elo fundamental quando diz que ambos, “vegetagao
e ‘muros’ clara e efetivamente permitem que o Dharma seja conhecido no mundo, pelo bem
de todas as formas de seres sencientes [...]” (DOGEN, 2007, p. 6). Segundo o tradutor da
obra, vegetacdo significa todas as coisas que sdo organicas e muros o que € inorganico ou
fabricado pelo homem, sua cultura (NEARMAN, 2007, p. 6). Para Dogen, ndo apenas a
vegetacdo constituiria o trabalho dos budas, mas tudo o que é construido pelo homem, como
os muros e as cercas (DOGEN, 2007, p. 5). Este mestre chega a dizer que a natureza bldica
ndo € uma consciéncia elevada ou algum homem pretencioso que chega a dizer que se
iluminou. Isto seria motivo de risadas. A natureza budica pode ser simples como mergulhar na
lama ou se banhar na agua. Ela é a telha ou a pedra que constroi as paredes e 0S muros
(DOGEN, 2007, p. 278).

Segundo Nishida, hd um poder unificador no si-mesmo de todas as coisas, inclusive
em cristais inorganicos presentes nos minerais (NISHIDA, 1990, p. 70). Ndo ha chogue em se
pensar nos materiais produzidos e na natureza selvagem. Ambos juntos podem se
complementar e dar uma explicacdo mais abrangente sobre a concepg¢éo da natureza. Nishida,
para isso, discorre sobre uma estatua de bronze:

O bronze, o material primario da estatua, obedece a leis fisicas e quimicas e
ainda assim n6s ndo podemos ver a estdtua como um mero pedago de
bronze, pois é um trabalho de arte que expressa nossos ideais. Ela aparece
como meio do poder unificador dos nossos ideais. A atividade unificadora

dos ideais e as leis fisicas e quimicas que controlam o material primario
pertencem a diferentes esferas, mas ndo se chocam (NISHIDA, 1990, p. 71).

128 O termo bom selvagem nunca foi citado pelo filésofo suico Jean-Jacques Rousseau. Mas a temética
¢ amplamente conhecida. Rousseau afirmava que o homem nasce puro e bom e a sociedade o
corrompe. Para aprofundar o tema, vide suas obras Discurso sobre a origem e os fundamentos da
desigualdade entre os homens e O contrato social.
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O poeta Paulo Leminski, ao falar sobre o Zen, também percebe que natureza e cultura
se encontram conectadas (LEMINSKI, 1983, p. 57). Em sua escrita, a natureza e a construcéo
do homem dialogam. Dangam em unissono. E sempre um conjunto indissociavel. Segundo
Ingold, o mundo material no Ocidente, foi “trancado nas coisas” (INGOLD, 2015, p. 62) e 0s
homens sdo nomeados e recebem identidades estanques. Mas as propriedades dos materiais,
assim como o0s homens, animais e plantas, também fluem, se misturam e se modificam
(INGOLD, 2015, p. 65). E 0 mesmo mundo, onde tudo flui em um processo intrinsecamente

interligado, com um campo de relagdes continuo.

Da mesma forma, Thomas Merton ndo exclui a obra humana. Ele retrata em seus
diarios o som proveniente de um medidor de eletricidade em seu quarto e como era capaz de
integrar este objeto ao seu proprio ser. Enquanto homem que nasce com a visao racionalista
prépria do mundo ocidental, isto foi, para Merton, um trabalho de elaboracdo. Em Dia de um
Estranho'?*, escrito anteriormente, ele demonstra seu incdmodo frente a0 mundo moderno e
suas criagcbes. Mas com o passar dos anos, no contato com a natureza e no estudo com as
diversas tradicdes ocidentais e orientais ocorre uma transformacdo. No eremitério, ele
escreve, no dia 2 de margo de 1965:

Os sapos me mantinham acordado no mosteiro, ndo aqui — eles séo conforto,
uma extensdo de meu préprio ser — e agora também o zumbido do medidor
de eletricidade perto de minha cama ndo é nada (no mosteiro isto seria
intoleravel). A aceitacdo da natureza e até mesmo da tecnologia é 0 meu
verdadeiro habitat (MERTON, 1997, p. 213).

Os dias atuais, com suas guerras, devastacdo ambiental, poluicdo, pobreza e
desequilibrios do ecossistema sdo frutos da ndo compreensao da natureza humana e em maior
extensdo do sentido Gltimo do que € a prdpria natureza. A originacdo interdependente aponta
para um elo entre todas as coisas. O si-mesmo verdadeiro inclui 0 mundo e quando este
adoece, € a propria humanidade que perece em conjunto com o todo.

A concepcdo de um si-mesmo substancial, que dividiu 0 homem e a natureza entre
sujeito e objeto, rompeu com a ideia de comunhdo e construiu um homem controlador. Ele
utiliza seu conhecimento tecnoldgico para controlar o mundo em que vive (EARHART, 1970,
p. 6). Para 0 Zen, o homem deve despertar para sua unidade com a natureza e deve ser
humilde o suficiente para aceitar o outro tal como €. Aceitar uma natureza, de si e do mundo,

que e também misteriosa e desconhecida. Esse estranhamento do encontro inicial com o outro

124 Trecho de seu diario pessoal. Suas memorias foram publicadas com o titulo de The Journals of
Thomas Merton, divididas em sete volumes.
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que poderia gerar controle deve dar lugar a uma ordem mais ampla e mais profunda. A
tecnologia e os avancgos materiais ndo precisam ser deixados de lado. Segundo Dogen, pedras
e tijolos também sdo natureza budica. Tudo deve, entretanto, funcionar sem arrogancia
(DOGEN, 2007, p. 278). Este pensamento, incrivelmente percebido ainda no século XIllI, é
extremamente atual. Ele permite gerar criagdes humanas que se harmonizem com o planeta de
forma a promover vida e equilibrio ao invés do contrario. Desde pensar em uma arquitetura
sustentavel, novos métodos de reciclagem, passando por agriculturas que nao agridam a terra
até a criacdo de maquinas que se atentem para o impacto no meio-ambiente. Se 0s objetos sdo
também o si-mesmo, aonde caberia espaco para a construcao de armas? Aonde se pensaria em
destruir o planeta? Os avancos da criacdo humana, tendo suas fronteiras transparentes,
incluiria objetos como a extensdo de si, assim como comunidades e paises'?®> em que se
habita.

Segundo Nishitani, pelo avango do conhecimento na area tecnoldgica, as maquinas
demonstram o controle do homem frente as leis da natureza e expressam estas mesmas leis. A
emergéncia da maquina mostrou a capacidade humana de criar e subjugar as leis fisico-
quimicas que regem sua prépria natureza. O controle foi radicalizado. Mas ha um perigo
nisso, o risco do controlador passar a ser o controlado, ja que a vida do homem se tornou
mecanizada (NISHITANI, 1983, p. 83-84). Para Ueda, 0 homem deveria utilizar as maquinas,
mas nao se tornar ele proprio submetido a elas. O importante aqui € perceber o que esta sendo
manifestado a partir da tecnologia ja que ndo é mais possivel viver sem ela. Deve-se ficar
atento ao homem que utiliza a maquina para ndo ser usado ou conduzido por ela. Assim ele
pode fluir com ela e permanecer com sua paz de espirito (UEDA; SUZUKI, 1973, p. 109-
110).

Para Nishitani, a ciéncia moderna com suas leis, considera os elementos da natureza
apenas como matéria. Ela retira de sua observacdo os aspectos da vida e do espirito. Ela
depriva o universo de seu carater fundamental de lar (NISHITANI, 2004c, p. 109). Segundo
ele, a ciéncia vista desta forma € um problema que ultrapassa a propria ciéncia em si mesma.
Este seria 0 momento para questionar sobre sua propria esséncia e coloca-la no mesmo

patamar de reflexdo onde se pergunta também sobre o humano (NISHITANI, 2004c, p. 115).

125 O tema da nacéo é vasto. A Escola de Kyoto desenvolve este tema desde seu precursor, Nishida
Kitaro. Esta reflexdo ndo serd aprofundada nesta tese. O capitulo quatro do livro Re-Politicising the
Kyoto School as Philosophy, organizado por Christopher Goto-Jones, trata sobre isto, com o titulo de
Constituting aesthetic/moral national space: The Kyoto School and the place of nation, redigido por
Yumiko lida.
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E uma questio filosofica que se estende fundamentalmente para as outras areas de

conhecimento. Para este autor, ciéncia, religido e a prépria vida tém a mesma base.

Pode-se pensar em uma ecologia'?® Zen. Para além da reflexdo de que atuagio se deve
ter com o mundo, antes, deve-se buscar conhecer a verdadeira natureza do si-mesmo. E
perceber que o homem nao esta separado de outros homens ou da natureza. Tampouco esta

acima de tudo para se ter a autoridade de fazer o que quiser para seus préprios fins.

A ecologia Zen é profunda e insiste na compreensdo do ser. Quando se compreende
quem verdadeiramente se é, ha, naturalmente, paz consigo mesmo e com a natureza em volta.
H& uma historia Zen que narra o primeiro encontro entre um buscador e seu mestre.

Um monge ouviu falar que um renomado mestre Zen vivia recluso perto de
um rio, e ele estava determinado a encontra-lo e treinar com ele. Depois de
muitas semanas de viagem ele encontrou a residéncia do mestre. Olhando
para o0 rio proximo a cabana do mestre, 0 monge se encheu de alegria na
proximidade de em breve conhecer seu professor. Entdo ele viu uma folha de
repolho escorregar na agua e boiar na correnteza. Desiludido e fortemente
desapontado, 0 monge imediatamente se virou para partir. Assim que ele o

fez, no canto do olho ele avistou o veneravel professor correndo até o rio,
seu manto reverberando fortemente com o vento. O velho homem se
aproximou da folha de repolho, a retirou da agua e a trouxe de volta a sua

cabana. O monge sorriu e retornou. Ele havia encontrado seu mestre*?’,
Parabola Zen

O que se vé é uma sintonia muito fina e delicada entre o prdprio ser e todo 0 mundo
em torno. Ao mesmo tempo em que se percebe o fendmeno como individualizado, pode-se
entendé-lo em sua dissolucdo de fronteiras. A simples folha é o mestre e é também o proprio
discipulo. Mas é preciso um siléncio profundo para conseguir escutar e ver a realidade das

coisas.

O lugar do vazio é o lugar do si-mesmo e ao mesmo tempo, a fonte do si-mesmo de
todos os seres. Quando se €, sem porqués, o ser é realizado em todas as coisas. E isto ndo é
apenas a meta a ser atingida com o despertar. Ele é o ponto de partida da vida, o fundamento
do ser e do mundo (ABE, 20044, p. 213).

126 O termo ecologia tem diversos significados. Pode se referir a ciéncia quantitativa ou a uma
responsabilidade ética frente ao mundo natural (BARASH, 2012). Para o Zen, o termo ultrapassa a
ideia contida nas ciéncias naturais. A partir da natureza interdependente de todas as coisas é possivel,
segundo Barash, pensar em uma ecologia Zen. Ela é intrinseca a compreensédo do proprio si-mesmo.

127 Este conto Zen pode ser encontrado no artigo The Foundations of Ecology in Zen Buddhism
(GRAEF, 1990, p. 43).
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O debate entre a cultura e 0 dominio da natureza vem se ampliando. A centralidade do
individuo humano vem perdendo espaco ndo apenas em discussdes de ecologia, mas de
biologia, antropologia, religido, psicologia, filosofia entre outros. Diversos autores?®
desbravam um caminho inusitado, cada um a sua maneira, deixando para tras um
antropocentrismo que por sua altivez vem adoecendo o planeta que habitamos. Hoje, ja se é
possivel falar em direitos da natureza ou da individualidade de um rio, por exemplo, em

contextos académicos, legais e culturais.

O que ecoa nas reflexdes tedricas desses pesquisadores se traduz em irmandade entre
todos, sejam homens, animais, plantas e o mundo inorganico. E relagdes baseadas em
simplicidade e integracdo. Animais ndo existem para serem domados, escravizados ou
submetidos ao sofrimento?®. Sdo seres companheiros. A salvagdo do homem depende da
salvacdo das plantas. Habitar ndo é apenas uma residéncia espacial, que separa 0 homem dos
demais ambientes e o faz assistir a vida como espectador. Habita-se a vida, seja a terra, 0 céu,
0 ar, a luz do sol e o proprio corpo. Tudo esta incluido. As hierarquias nas quais 0 homem se
posicionava em um pedestal estdo sendo desconstruidas para dar lugar a uma forma de pensar
mais inclusiva, mais compassiva. Seria um caminho para reverter e freiar os desastres da
natureza que ocorrem devido as ganancias e desajustes do humano. Como nas palavras do

poeta Liu Tsung-Yuan, o homem é um detalhe na grande paisagem:

Os passaros voam sobre milhares de montanhas.

Em milhares de caminhos nem um Unico sinal humano.

Um pequeno barco, um chapéu de bambu e uma capa —

um homem velho, sozinho, pescando em um rio com neve'¥,
Liu Tsung-Yuan

Beber na fonte de tradicdes milenares inspira mudangas. Como afirmava Nishitani o
Zen é uma forma de ler a vida. E para ele, seria a maneira mais abrangente para uma
compreensdo da realidade. Ndo é necessario um comprometimento religioso no sentido
institucional. O aprendizado ofertado pelo Zen €, também, um insight ecologico fundamental,

e possivelmente decisivo, para prevenir a deteriorizagdo do meio ambiente e para refletir

128 O trabalho de varios autores internacionais e nacionais vém abrindo um importante leque de
pesquisas que necessita ser ainda explorado. Viveiros de Castro, Donna Waraway, Jane Goodall e o
comentado Tim Ingold sdo alguns destes homes.

129 Diversas organizacdes estdo sendo formadas na atualidade com o propésito da diminuicdo do
sofrimento animal nos abates, focando na parte da populagdo que ainda come carne ou utiliza produtos
de origem animal para feitura de industrializados. Outros grupos privilegiam o vegetarianismo e 0
veganismo. Para maiores informacdes vide: www.worldanimalprotection.org.br, www.svb.org.br e
WWW.sejavegano.com.br

130 O poema é encontrado no livro The Poetry of Zen (HAMILL; SEATON, 2007, p. 63).
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sobre o futuro da humanidade que nele se inclui. O homem, o boi, o p6 da estrada, a arvore, 0
rio. Nada é deixado de lado.

4.2 VISAO COSMOCENTRICA

4.2.1 A experiéncia pura

A Via do sabio é sem conhecimento.

Por quanto tempo os estudiosos vdo se apoiar

nisto?

Sem Sakyas, sem Mayreyas, na Natureza.

no lugar de dez mil sutras, uma cangéo®3.,

Ikkyt Sojun
Para melhor compreender a ideia de natureza oferecida pelo Zen, Nishida inaugura
uma reflexdo a partir do conceito de experiéncia pura e que foi seguida e aprofundada pelos
demais pensadores da Escola de Kyoto, incluindo Shizuteru Ueda. A ideia de natureza
oferecida pelas ciéncias naturais, segundo o pai desta Escola, é puramente abstrata e se afasta
do estado verdadeiro de realidade. Ela so6 pode ser verdadeiramente compreendida a partir da
experiéncia direta e isto inclui entender o que significa realidade e consciéncia para este autor.
Nishida esta inserido em um pensar oriental que ndo diferencia filosofia de religido.

Em todo o seu posicionamento ndo é possivel demarcar instancias inflexiveis, separadas em
blocos de pensamento. Entre os primeiros autores ocidentais a que tem acesso e que inicia
seus questionamentos estdo os psicologos Wilhelm Wunt**?, considerado o pai da psicologia
moderna e William James'3, também psicélogo. Ambos buscavam uma compreensio para o
fendmeno da consciéncia. Mas Nishida, ao invés de se assemelhar ao pensamento ocidental
destes autores, tece criticas e cria seu proprio caminho, a luz da tradicdo Zen. Para Nishida,
assim como para os demais pensadores da Escola de Kyoto, tanto na religiosidade do Zen
Budismo como no universo cientifico hd um mesmo processo ocorrendo (NISHITANI,

2004c, p. 120).

Refletindo sobre a ciéncia moderna de um modo geral, Nishitani afirma que ao mundo
natural lhe foi retirado a ideia de teleologia. Esta levaria a no¢do de que a vida dos seres

organicos se conecta a no¢do de mente ou espirito humano e também a nocéo de divino. A

131 Este poema pode ser encontrado em The Poetry of Zen (HAMILL; SEATON, 2007, p. 97).

132 Foi o idealizador da psicologia enquanto uma disciplina independente, ainda no fim do século XIX
na Alemanha. Escreveu livros, ministrou um curso de psicologia, criou um laboratério com métodos
préprios e lancou a primeira revista da drea (SCHULTZ; SCHULTZ, 2011, p. 80-81).

133 psicologo do fim do século XIX e inicio do XX, contribuiu para estabelecer os principios da
psicologia e dar bases para o estudo da consciéncia humana. Seus trabalhos também mostravam seu
interesse pela religido (SCHULTZ; SCHULTZ, 2011, p. 156).
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ciéncia teria abstraido o fundamento de uma harmonia entre o interno e o externo e agora, 0
unico foco seria 0 mundo externo, possuidor de leis proprias e existindo por si mesmo. Desta
forma, tudo o que existe no universo sob os ditames das leis naturais, consiste apenas de
matéria, desprovida de espirito. E ao universo, por sua vez, foi-lhe retirado a caracteristica de
lar (NISHITANI, 2004c, p. 109).

Seguindo esta mesma concepc¢do de ciéncia, os primeiros psicélogos, para Nishida,
afirmavam que a experiéncia pura se dava a partir de uma experiéncia individual estruturada
nas categorias ja conhecidas de tempo, espaco e causalidade. Para ele, isto ja adicionava
ideias dogmaticas sobre a experiéncia e, portanto, retirava dela a nocdo de pura. J& que
pensavam na experiéncia como vinda do exterior, isto também a limitava. Além disso, para
ele, estes pensadores seguiam a l6gica ocidental da separagéo entre o sujeito e o objeto. Para o
pensador japonés, a verdadeira realidade da experiéncia se daria antes desta ruptura. Seria
também tanto individual quanto universal. O mais importante, e a grande mudanca de
percepcao, seria compreender que o individuo existe porque ha experiéncia e ndo o contrario.
O eu e as coisas sdo vividos igualmente na experiéncia pura. Mas esta experiéncia, longe de
Ser um mero vazio, sem registros conscientes, abarca o conhecimento, 0s sentimentos e a
vontade (ABE, 1990, p. XVII-XVIII).

A distincdo estaria na compreensdo da subjetividade e personalidade. Para o0s
psicélogos ocidentais, a personalidade é sustentada pelo eu subjetivo. Ao contrério, para
Nishida, estaria no esquecimento deste eu subjetivo, mas ndo um descarte dele. A verdadeira
personalidade, segundo ele, se expressa inteiramente quando ndo ha separacdo entre sujeito e
objeto. E um estado original de consciéncia e é uma acdo, pura e simples. Esta fundamental
identidade se da entre 0 si-mesmo e o0 universo. Ambos se esquecem € 0 que passa a existir é
uma Unica realidade do universo. Para além de uma visdo puramente psicoldgica, ela envolve

uma vis&o filosofica e religiosa. E uma integracéo de saberes (ABE, 1990, p. xix).

Para o Zen, o0 que estd acima de toda negacdo e afirmagdo é o si-mesmo. Esta é a
realidade ultima (ABE, 2004b, p. 63). Este si-mesmo, entretanto, ndo é transcendente ou
vazio. Ele é esvaziado de ilusdes egoicas. Mas é mais rico que antes. Para Nishitani, seu
professor e mestre Nishida, tinha no si-mesmo o ponto de confluéncia de todas as coisas. O
aspecto central da experiéncia pura, portanto, seria conhecer a realidade que, por sua vez,
seria conhecer o si-mesmo. Assim, conhecer a realidade é conhecer o si-mesmo e vice-versa.
E conhecer o si-mesmo, seja de uma planta ou de um animal, é conhecer o0 si-mesmo em sua

totalidade e ndo apenas uma parte dele. A mais basica explicacdo sempre retornaria para o Si-
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mesmo. Seria a chave secreta para explicar o universo e onde se responderia a todas as
perguntas (NISHITANI, 2016, p. 140-142).

Ha uma interconexdo entre todas as coisas. Para Nishida, nem ao menos o fendbmeno
da consciéncia se sustenta por si mesmo. Ele se da na relacdo de elementos complexos, que
sdo dependentes uns dos outros. Retoma-se a ideia de que originalmente, a consciéncia, e
todos os demais fenbmenos tém uma Unica e simples atividade em sua base, e nela se encontra

um poder unificador**

. A experiéncia pura € este poder unificador que traz 0 mundo subjetivo
e objetivo juntos. A compreensdo ndo ocorre por julgamentos ou andlise. Ela se d& por um
processo intuitivo. E este se expande a partir de si mesmo e se torna a personalidade de cada
individuo. Sem a separacdo do sujeito e objeto, e sem distincdo entre conhecimento,
sentimento e volicdo, a personalidade pode se expressar em sua inteireza. Ela nao é
inspiracdo, desejo ou impulsos inconscientes apenas. A personalidade faz parte do poder
unificador do universo, se expressando individualmente, com todas as possibilidades do

humano e com todas as possibilidades desse mesmo poder (NISHIDA, 1990, p 130-131).

No entendimento de Nishida, a atividade unificadora é infinita, e, devido a isso, sente-
se que o si-mesmo é também infinito e abarca o universo. Nele se inclui ndo apenas a
personalidade, mas a realidade como um todo. E a natureza também faz parte deste todo. A
natureza € uma realidade concreta que ndo existe sem essa atividade unificadora. N&o séo
apenas matéria insignificante e movimentos mecanicos. Cada parte da natureza tem seu papel
e sua relagdo como o todo. Cada planta ou animal € uma expressdo deste si-mesmo unificador.

Héa apenas uma realidade e ela se expressa de varias formas (NISHIDA, 1990, p. 68-70).

A ideia deste si-mesmo que permeia tudo ndo nega ou ndo desvaloriza a
individualidade. Mas 0 seu estabelecimento no nada absoluto oferece um sentido distinto da
abordagem ocidental. Em sua base estd o entendimento de religido. Mas ndo a religido como
compreendida ocidentalmente. A compreensao do religioso neste caso, ultrapassa a instituigéo
e a tradicdo enquanto dogma ou crenca. Para o Zen, para se pensar em religido € preciso
pensar no si-mesmo. O si-mesmo, segundo Nishida, € religioso (NISHIDA, 1987, p. 109-
110).

132 Alguns autores ja haviam cunhado termos préximos como é o caso de elan vital de Henri Bergson
em seu livro Creative Evolution e o conceito de pleroma utilizado por C. G. Jung em livros como
Estudos Alquimicos e O Simbolo de Transformagdo na Missa. Ambos os autores transitam entre o
estudo da consciéncia e temas sobre a espiritualidade. Nishida apresenta seu trabalho de forma
singular mas se utiliza dos mesmos pressupostos.



124

Nishida diz que a medida que o si-mesmo se aprofunda em autoconsciéncia, ele vai
descobrindo suas partes incomensuraveis, tanto em objetividade quando em subjetividade,
espacialidade e temporalidade. Ele encontra sua existéncia em uma coincidéncia de oposicdes.
Quando mais vai percebendo suas discrepancias, mais se torna autoconsciente. Para Nishida
ndo se pode pensar no si-mesmo como transcendente. Ele apenas existiria como absoluto.
Tampouco se pode pensar como objetividade. Com isso ndo existiria subjetividade. Para
Nishida, na base do si-mesmo deve haver algo, em seu proprio nada absoluto, que seja o ser.
Ha&, portanto, algo que € uma identidade contraditoria. Ao mesmo tempo que se tem a
profundidade do nada absoluto, tém-se as bases para a existéncia. O si-mesmo e 0 absoluto
estdo sempre relacionados na forma paradoxal de presenca e auséncia como no dizer que
Nishida gostava de recitar de Daitd Kokushi: “estar afastados um do outro por milhdes de
eons e nao estar afastados nem por um Unico momento; estar juntos ao longo de todo o dia e

ndo estar juntos nem por um unico instante” (KOKUSHI apud NISHITANI, 2016, p. 49).

Assim, ndo se pode pensar no si-mesmo e no absoluto com uma légica objetiva. E este
é todo o esforco da Escola de Kyoto. Para eles, o Zen Budismo alicerca as demais areas de
conhecimento. A partir do Zen, tornou-se possivel pensar em uma logica da identidade
contraditéria de objetividade e subjetividade (NISHIDA, 1987, p. 82-83). O si-mesmo
existiria nesse paradoxo, espelhando o absoluto. O si-mesmo ainda que seja subjetivo ndo
perderia o seu aspecto religioso. Para Nishida, € somente com a afirmacéo religiosa que se
encontra o sentido do mundo que por sua vez seria 0 sentido Gltimo de todas as pessoas
(NISHIDA, 1987, p. 113). E, no limite, ndo h& como pensar a experiéncia religiosa e do ser
sem pensar em natureza (NISHIDA, 1987, p.107).

O reconhecimento de uma unidade espiritual na base da natureza significa que o
verdadeiro si-mesmo, 0 poder que gera unidade no universo da realidade, se percebe a si
mesmo no poder que gera unidade a vida da natureza, no si-mesmo da prépria natureza, no si-
mesmo de uma Unica flor, arvore ou animal. O verdadeiro si-mesmo é capaz de perceber a si
no si-mesmo unificador por detras da totalidade da natureza, onde a natureza é gerada. E um
si-mesmo capaz de tocar a vida da natureza imediata e intuitivamente (NISHITANI, 2016, p.
136-138).

Para a Escola de Kyoto de um modo geral, tudo o que toca a existéncia tem sua
dimensao religiosa. Esta nocdo é muito mais ampla que a viséo tradicional ocidental que se
tem de religido. A adoracdo e a valorizagéo da sacralidade da vida podem se dar com qualquer

elemento da natureza. Para Hisamatsu, tudo é maravilhoso, seja a expressdo das
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singularidades humanas ou as nuances da natureza, como uma montanha, um vale ou um
passaro (HISAMATSU, 2004, p. 177). Compreender a perspectiva da experiéncia pura, é
compreender que tudo é o si-mesmo. O interior do homem e a natureza externa sao idénticos.
Uma experiéncia pura nao tem um proposito ou um significado maior. Ela é a realizacdo dos

fatos simplesmente como eles sdo (NISHIDA, 1990, p. 4).

4.2.2 Ressonancias

O eco dos vales
e 0 grito dos simios nas alturas
ndo fazem sendo recitar
sem cessar as escrituras’®.
Dogen

Com uma visdo cosmocéntrica, 0 Zen rompe com a ideia antropocéntrica de que o
homem é o centro do mundo em importancia e poder (HEINE, 1992, p. 3). Em muitas das
pinturas Zen, o homem aparece como um simples detalhe em toda a obra. Na nona figura isto
se radicaliza. Ele simplesmente desaparece. O homem, na tradicdo Zen, faz parte de uma
grande teia, onde ndo ha lugar para autonomia, autossuficiéncia e independéncia. H4 uma
malha de interacdo, onde todos compartilham do mesmo vazio como fundamento e, ainda que
seja possivel discernir individualidades, elas s6 existem na interrelacdo entre todos, sejam
estes animais, plantas, minerais, 0 humano e também sua criacdo. H& uma ressonancia que
reverbera. Como diz Toba é possivel escutar as oitenta e quatro mil can¢bes quando se
desperta para a natureza bldica (TOBA apud DOGEN, 2007, p 67). Essa compreenséo do si-
mesmo confere uma atencdo plena para todo e qualquer elemento da natureza, sejam eles 0s
sons, as cores, 0s movimentos das estacdes do ano ou o crescimento das plantas
(YAMPOLSKY, 2007, p. 291).

Na figura nove, o boi e o pastor ndo deixam de existir, mas eles se tornam o rio que
corre e a arvore que floresce. Eles sdo o exterior e o interior das coisas. O boi € a propria
natureza budica como se vé claramente nesta passagem:

Eu, Daian, fiquei com Isan por trinta anos. Eu jantei o arroz de Isan. Eu
urinei a urina de Isan. Mas eu néo explorei o Zen de Isan. Eu simplesmente
criei um bufalo castrado. Quando ele vagueava pela mata, eu o0 puxava de
volta. Quando ele ia para o jardim de outra pessoa, eu o castigava. Como eu
o chamava sempre, pessoas poderiam considerar isto como: ‘Oh, pobre

criatura’. Agora isto mudou e ele se tornou um boi branco. Ele esta
constantemente bem na minha frente. Ao longo de todo o dia, ele claramente

1% Poema de Dogen, a citacdo é parte de um conjunto de poemas chamado Sanshodoei. Este pode ser
encontrado no livro Religides e Espiritualidades (TEIXEIRA, 2014, p. 123).
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brilha, manifestando o Dharma. Mesmo que se tentasse retird-lo, ele ndo iria
embora (DAIAN apud DOGEN, 2007, p. 739).

O boi que permanece mesmo quando ndo se mostra presente reafirma a natureza
budica e sua ressonancia. Isto é claramente percebido no ambito dos animais. Quando um
peixe nada, ele percebe a 4gua sem limites. Quando um péssaro voa, ele percebe o céu sem
fim. Os animais desde o principio tém sido um com o ambiente que os cerca. O céu e a agua
para 0s animais significam vida. Sem eles, os animais perecem. Esta é a via no Zen, onde nao
ha separacdo entre si e o0 todo (DOGEN, 2007, p. 34).

Suzuki pergunta sobre o que medita um péssaro no céu ou peixes na agua. Eles
simplesmente voam ou nadam. Mas para 0s animais isto ja € suficiente (SUZUKI, 2011, p.
61). Para Michelazzo os animais vivem em completa integracdo com a vida. Estdo
interligados nesta teia cdsmica. O ar, para 0 passaro, € vida, assim como a agua para o peixe.
Eles vivem em completa interpenetragdo com os elementos. N&o refletem racionalmente que
caminho devem seguir (MICHELAZZO, 2011, p. 147). Segundo Do4gen, os animais e o
mundo onde vivem sdo um (DOGEN, 2007, p. 34).

A originacdo interdependente, ensinada desde os sermdes de Buda, mostra que ndo ha
uma existéncia de qualquer coisa ou fendmeno que seja completamente autdbnoma. A
interdependéncia ndo seria uma contingéncia, uma relacdo externa entre entidades separadas.
Ela é interna e constitutiva da vida. Existéncia como um todo seria, indubitavelmente, relacdo
(HERSHOCK, 2015, p. 7-8).

Eugen Herrigel, alemao, praticou a arte do arco e flecha durante seis anos no Japéo
com um mestre. No livro A Arte Cavalheiresca do Arqueiro Zen, ele a apresenta a partir de
seu olhar ocidental. Aberto ao aprendizado sincero, ele capta ndo apenas os ensinamentos
desta arte, mas da tradicdo como um todo. Para a compreensdo sobre a originagédo

interdependente, ele narra que

a aranha danca sua rede sem pensar nas moscas que se prenderdo nela. A
mosca, dancando despreocupadamente num raio de sol, se enreda sem saber
0 que a esperava. Mas tanto na aranha, como na mosca, algo danca, e nela o
exterior e o interior sdo a mesma coisa (HERRIGEL, 1995, p. 69).

Falar em interrelagdo no Zen, é sempre retornar ao nada absoluto. E ele este algo que
preenche todos os espacos. E a “suprema identidade do nada” (TAKEUCHI, 2004, p. 188) de
todas as coisas. Nesta interdependéncia, encontram-se também as plantas. Experiéncia pura e

verdadeiro si-mesmo ndo sdo exclusividade do mundo humano. Elas também tém a natureza
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badica. Elas vivem isto. Dogen diz que quando uma simples flor eclode, todo o mundo
reverbera. Essa vibracdo é puro ato, sem julgamentos e discernimentos. N&o é que sujeito e
objeto se juntem. N&o ha sujeito e ndo ha objeto. As ideias de diferenciacdo surgem a
posteriori (SUZUKI, 2004c, p. 95).

Novamente Jung, a partir da experiéncia com o0 Zen e da amizade que se instaura entre
ele e Suzuki, expressa nuances desta tradicdo quando relata sobre o aprendizado com sua
velhice e sua relacdo com a natureza. A idade para ele ndo lhe somou apenas conhecimento.
Como em suas palavras, “acrescentou as plantas, os animais, as nuvens, o dia e a noite” [...]
(JUNG, 1989, p. 310). Havia, segundo ele, um sentimento de parentesco com as coisas.
Assim também Do6gen diz que as pedras e arvores ndo sdo uma questido de existéncia ou nao
existéncia. Elas sdo a propria mente de Buda. E ndo ha nada, nem uma arvore nem uma grama
que seja separado de nosso corpo e de nossa mente (DOGEN, 2007, p. 766-768). Como um

monge Zen que dorme quando tem sono e come quando tem fome, Jung prossegue:
As vezes como que me espelho pela paisagem e nas coisas, e vivo em cada
arvore, no sussurro das vagas, nas nuvens, nos animais que vao e vem, e nos
objetos. [...] Renunciei a eletricidade e acendo eu mesmo a lareira e o fogdo.
A tarde acendo os velhos lampides. N&o ha agua corrente; preciso tira-la do
poco, acionando a bomba manual. Racho a lenha e cozinho. Esses trabalhos

simples tornam o homem simples, e € muito dificil ser simples (JUNG, 1989,
p. 198).

Em todo o Zen ha uma reveréncia pela natureza e uma busca consciente pela
simplicidade na sua relagdo com ela. Conhecer a natureza é conhecer a si. Como diz Dogen,
aqueles que ndo tem olhos para ver as montanhas, ndo conhecem a si mesmo. “Se colocais em
duvida o movimento das montanhas, é porque ndo conheceis o0 caminho de si, que € 0 v0sso”
(DOGEN, 2005, p. 103-104).

Despertar para a simplicidade das coisas pode se dar ndo apenas em ver a montanha,
mas pela escuta das aguas, pelo toque do bambu ou pela floracdo de uma arvore como um
pessegueiro ou uma ameixeira. Toba despertou escutando as aguas e se referiu a elas como a
lingua de Buda. Mestre Kydgen despertou quando um tijolo atingiu um bambu. Mestre Reiun
quando viu os pessegueiros em flor (DOGEN, 2007, p. 66-69). Sdo muitos os exemplos do
despertar dos mestres em contato com a natureza. A pregacao feita pelo inanimado € o que
lembra Dogen em seu poema dizendo que até os simios ndo fazem sendo recitar as escrituras.

A pregacdo é a propria natureza. E ela que ensina.
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Dogen critica os estudiosos dizendo que tomar as escrituras literalmente ndo déo o
alcance necessario para a verdadeira compreens3o. Para ele, o despertar é experiéncia. E este
ver e escutar o corpo de Buda que sempre esteve 14, mas ndo visto e ndo escutado. E quéo
prazeiroso é o0 momento em que isto é revelado (DOGEN, 2007, p. 67). As vezes se escuta
meia frase, outras uma frase inteira. Mas com atencao, abertura e cuidado é possivel escutar

todas as oitenta e quatro mil cangdes.

4.2.3. A Singularidade da flor

Se vocé ultrapassa
a cerejeira,
ndo ha uma unica flor.
Mas os céus de primavera
trazem o florir!*36

Ikkyt

A arvore em florescéncia da nona imagem realca a figura das flores. O simbolismo da
flor tem um importante papel no Zen desde a recordacdo do girar da flor nas méos de
Shakyamuni®®’. A flor é afirmada como flor, enquanto que, a0 mesmo tempo, é vacuidade
(CARVALHO, 2006, p. 5). Assim, a complexa trama entre a natureza do homem e do mundo
tem como fundamento esta mesma vacuidade. Para sentir seu perfume, é necessario ser um
com a flor. E para ser um com a flor deve-se, como diz Dogen, deixar cair corpo e mente
(ABE, 1992, p. 193).

Angelus Silesius®*®, mistico cristdo, mas ainda revestido um posicionamento légico-
racional, ao refletir sobre a flor, discorre em seu poema que as flores florescem porque
florescem. Ueda, a partir da base da tradicdo Zen, modifica esse entendimento retirando o
porqué. Para ele, as flores florescem simplesmente na medida que florescem (UEDA, 2004a,
p. 119). Mas esta ndo € uma formulagdo simples. Nao € para ser entendida com o intelecto.
N&o se procura o porqué deste florescimento, apenas sua realizagdo. Sua presenca, ou melhor,
a presenca das flores no nada do homem ocorre em uma dimenséo e a sua constatagdo surge
em outra. E a vacuidade que possibilita um processo entre os dois niveis. A realidade se
articula em duas instancias indivisiveis. E assim, as “flores florescem como florescem a partir
de si mesmas” (UEDA, 2004b, p. 164-165).

136 para acessar o poema inteiro vide o artigo Ikkyii’s Skeletons (SOJUN, 2004, p. 77).

137 A lenda é sobre a flor de udumbara relatada na introducédo desta pesquisa.

138 Johann Scheffler foi um padre polonés do século XVII, ilustre por sua poesia mistica. Também era
chamado de Angelus Silesius.
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A taleidade se situa em um momento anterior a reflexdo. E o momento de
simplesmente ver uma flor, sem julgamentos. A flor ndo conhece seu nome, sua cor, sua
posicdo no tempo ou no espaco (KOBORI, 2004, p. 139). Também ndo ha a divisdo
dicotdbmica entre o sujeito que vé e a flor. Entre os dois ha o nada ou um vazio pleno que
garante a unidade entre o metafisico e o existencial (UEDA, 2004b, p. 165), entre o absoluto e
o finito, entre o nirvana e o samsara (DAVIS, 2008, p. 233).

E com a flor, como linguagem da natureza, que se expressa de forma clara o que é a
taleidade. Nela é possivel ser sem a imposicdo do eu. E a linguagem da natureza que também
é a linguagem do proprio ser, que pode se expressar de maneira completa. Seria uma
linguagem que surge do nada. Neste estado, se alguém perguntasse a propria vida, porque se
vive, a resposta poderia apenas ser de que se vive como se vive. A vida vive para si mesma
(UEDA, 2004a, p. 116-117).

No Zen, para entender que as flores florescem como florescem, faz-se o vinculo entre
o florescer da flor e sua transparéncia na vacuidade. O nada da flor se converte em realidade.
O nada se concretiza na flor. E, na relagéo entre o homem e a flor, por um lado, 0 homem, em
seu nada, percebe as flores florescendo por si mesmas e por outro, ele também se encontra em
sua verdade (UEDA, 2004a, p. 119-121). No encontro, ndo ha apenas uma relagdo, mas um
préprio tornar-se a partir do outro. O homem se faz nada, mas ele ndo desaparece. Ele retorna.
E nesse retornar ele estd verdadeiramente presente. Esta ai quando diz que a flor floresce tal
como floresce. A vacuidade é o campo de possibilidade do mundo, o campo de possibilidade
do ser das coisas. A vida, como o florescer das flores, se articula na infinita abertura do nada
(UEDA, 20044, p. 124-125).

No simples florescer de uma flor ha a forca deste mesmo ato. E uma forca originaria
que atravessa a presenca do florescer da flor e do eu do homem e os abre para a abertura
infinita da vacuidade. O homem é reduzido ao nada e novamente desperta para a vida. Ele

passa a florescer junto com as flores (UEDA, 2004a, p. 130).

Ueda questiona o porqué da importéncia de tal reflexdo para se alcancar a verdadeira
natureza. Sua analise aponta para a percepcdo que enquanto o homem se elevar acima da
natureza e se considerar separado dela, ele se torna sujeito e a natureza um mero objeto
passivel a acdes e violagbes. Se a natureza e percebida a partir da natureza profunda do
préprio ser que surge a partir do nada, a natureza se mostra simplesmente como natureza.

Passa a existir uma correspondéncia entre ambos. A natureza da flor é a natureza do préprio
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homem. Esta realizacdo surge de forma intrinseca com a compaixdo. N&o é possivel desejar

prejudicar ou machucar nem a natureza nem o proprio homem (UEDA, 20044, p. 132-133).

O entendimento da verdadeira natureza do homem esta em sua taleidade. Ele € um ser

a partir de si mesmo. Mas esta natureza ndo é enclausurada no homem. O que se trata aqui € a

verdade do ser e de tudo o que existe, j& que 0 que existe € um ser a partir de si mesmo. Flores

que florescem se referem tanto a um fendmeno da natureza como a pessoa que o vivencia. Os

homens a partir do nada experimentam as flores como florescendo a partir deles mesmos. Na

base do ser h& o duplo aspecto da subjetividade existencial e da objetividade material. Quando

se descreve uma imagem de flores florescendo no Zen Budismo, 0 que sobressai ndo é apenas

um fendmeno natural, mas a propria verdade, devido a interpenetracdo da natureza e do nada

(UEDA, 1995, p. 10). Ambos acontecem ao mesmo tempo. Nao ha uma separacédo entre o céu
e a terra. E ndo h& que negar uma e valorizar a outra. Nas palavras de Soga:

N&o € que nos, os seres sencientes, de repente caissemos do céu sobre a

terra. NG6s somos profundamente enraizados na terra. Nos todos viemos da

terra com uma historia sem principio atras de nos [...] Todo movimento que

surge retorna para as profundezas da terra. A funcédo da terra se desdobra a si

mesma em seres sencientes. Quando cavamos na terra, n0s devemos achar o

espirito dos seres sencientes idénticos aqueles encontrados sobre a terra. A

terra com suas montanhas e rios ndo é nada mais do que o corpo real do meu

si-mesmo universal. Quando Dharmakara Bodhisattva expressou suas

aspiracdes, a terra tremeu seis vezes e pétalas de flores cairam do céu. N6s

precisamos penetrar no nosso proprio corpo em profunda contemplagdo, para

vermos 0 homem primordial. E entdo n6s veremos o homem original e

entenderemos explicitamente que 0 nosso corpo mortal é nada mais do que a
manifestagdo do nosso ser fundamental (SOGA, 2004, p. 237).

No momento que o vazio é despertado, ele é vivido neste mundo dos fenbmenos onde
a flor é simplesmente uma flor. Assim, Buda pode aparecer como uma flor, uma montanha ou
um homem (KOBORI, 2004, p. 144). Quando o vazio € sentido, o absoluto ndo se encontra
distante. Ele faz parte de cada instante, no presente absoluto de cada pulsar da vida. O mundo
€ 0 corpo do préprio absoluto, com todas as suas manifestacfes (TAKEUCHI, 2004, p. 197-
199).

Para Dogen, 0 caminho para a compreensdo da natureza de si deve incluir tanto o
corpo quanto a mente e o coragdo, mas ndo de forma isolada. O si-mesmo verdadeiro estad em
comunhdo com todos os seres do universo. E uma unidade. Compreendendo a unidade entre si
e 0s seres, a partir do nada, é possivel perceber o desabrochar de uma flor como a prépria
manifestacdo da natureza badica (YAMPOLSKY, 2007, p. 290-291). Ha, na obra

Shobogenza, diversos capitulos que abordam a importancia do papel da flor na compreenséo
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da natureza. Dentre eles encontram-se o capitulo Kizge que trata sobre o desabrochar de uma
flor como a manifestacdo da verdade do ser, o capitulo Baika sobre as ameixeiras e o capitulo

Udonge sobre a flor de udumbara.

O capitulo Kizge advém de um termo que possui diversos significados. Dogen utiliza o
conceito para tratar da taleidade. E o florescer da propria natureza budica. A totalidade do
universo floresce da mesma forma que a verdadeira natureza do homem (NEARMAN, 2007,
p. 552). Este estado é como uma flor que floresce. E quando se apreende os ensinamentos de
Buda e todas as ilusdes se desvanecem. A flor usada se refere ndo apenas ao florescer da flor,
mas a iluminacéo e florescimento do treinamento espiritual das pessoas (DOGEN, 2007, p.
553). Entender o florescimento das flores do vazio ¢ a realizacdo de que ambos 0s aspectos,
transcendente e imanente, sd0 um so. E a mesma flor, vazia e florescente (DOGEN, 2007, p.
564).

Baika € o segundo capitulo sobre flores da grande obra de Dogen. Ela se refere ao
florir da ameixeira. A ameixeira tem um importante papel na cultura chinesa e japonesa. Além
de ser uma das arvores mais bonitas, seu florescimento se da no fim do inverno, como um
andncio da primavera que esta por vir. E a primeira a florescer entre todas as outras arvores.
Ela é usada metaforicamente como a propria figura de Buda, que foi o primeiro a fazer
florescer os ensinamentos e a conduzir as outras pessoas a encontrar o caminho (NEARMAN,
2007, p. 683).

Dogen também usou seu simbolismo para representar seu mestre Tendo Niojo e
também para se referir a flor de udumbara. O simbolo da flor da ameixeira também enfatiza a
ideia que depois que se deixa cair corpo e mente, o que floresce é a natureza budica
(NEARMAN, 2007, p. 683).

O ultimo capitulo que trata especificamente sobre as flores € o Udonge e trata sobre a

flor de udumbara. Diz assim:

No momento em que Buda segurou Sua Flor, Ele nunca se separou dela. E
uma vez que a Flor manteve elevado o Ser Supremo, naquele momento o Ser
Supremo tornou-se o herdeiro do Dharma da Flor. Porque no momento em
que a Flor é mantida no alto, este é todo o tempo, todo o tempo estd em
harmonia tanto com o Ser Supremo quanto com a sustentacdo da Flor.
Sustentar a flor elevada é a Flor sustentando a flor; ela é representada por
coisas como a flor da ameixa, as flores da primavera, as flores cobertas de
neve e a flor de 16tus (DOGEN, 2007, p. 760-761).
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A natureza é relato constante na obra de Dogen. A escolha da flor também é frequente,
ndo apenas por esse mestre, mas em toda a tradicdo Zen. No pequeno se espelha o grande,
como no microcosmo esta contido todo o macrocosmo. Na nona figura de O Boi e o Pastor

encontra-se tanto a flor como a mao gue a sustenta.

4.3 POESIA E NATUREZA
4.3.1 Poesia Zen

Quem disse que meus poemas S&o
poemas?
Eles ndo sdo poemas.
Apenas quando vocé compreende que
meus poemas ndo sdo poemas
nds podemos falar sobre poesia*®.

Ryokan

No ano de 2004, ja ultrapassando seus oitenta anos, Shizuteru Ueda comentou em uma
palestra que toda sua teoria poderia ser melhor dita em alguns poucos poemas (DAVIS,
2013b, p. 324). Como resposta da platéia, o lembraram que talvez apenas um poema
bastasse!’. Ele concordou com a cabega. A utilizagdo da poesia no Zen e anteriormente no
Chan é pratica constante. Nasce com as proprias palavras de Buda que posteriormente foram
redigidas como siitras.

Em um primeiro momento, a poesia foi identificada como restrita aos monges. Com 0
Zen, ela se espalha nos paises onde a tradicdo floresceu, tais como China, Japdo, Coréia e
Vietnd. Sdo abundantes 0s monges poetas com seus caderninhos de anotagdes sempre ao lado.
A ideia se amplia e inclui, tanto monges de outras tradi¢des do Confucionismo, Taoismo e
outras vertentes do Budismo até poetas laicos que bebem na fonte da inspiracdo Zen para
compor seus poemas (HARRIS, 1999, p. 17-18).

Em um koan da cole¢do Blue Cliff Records, diz-se que “a ocasido para poesia [...]
possui significados infinitos” (NISHITANI, 2004b, p. 40). A poesia aqui ndo € a imaginada
pela consciéncia humana, mas provém de terreno mais profundo. As imagens poéticas

utilizam como poesia as coisas em si. “E composta por palavras que as coisas, por si mesmas,

139 Outros poemas de Rydkan se encontram no livro The Poetry of Zen (HAMILL; SEATON, 2007, p.
159).

140 Estes poemas s&o conhecidos como poemas de morte. E um género de poesia que nasce no Zen
Budismo e que oferece uma reflexdo sobre a morte ou pela proximidade da morte do autor, expressa
um sentido profundo da vida. H& também um apreco pelos que ficam e o desejo de enviar, pelas
palavras, um adeus aos seus queridos. Para maiores detalhes vide The Pleasures of Japanese
Literature de Donald Keene ou Death Poems: Written by Zen Monks and Haiku Poets on the Verge of
Death de Yoel Hoffmann.
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recitam” (NISHITANI, 2004b, p. 51). Quando radicalmente se penetra na realidade, a
realidade se torna poesia. Ela ndo é criada pelo homem. O homem apenas € participe, € ela se
torna parte do homem. Assim, todo e qualquer aspecto da realidade € motivo para poesia
(NISHITANI, 2004b, p. 52).

Poesia ja foi considerada um deménio do qual ndo se pode se ver livre tdo facilmente
(HAMILL; SEATON, 2007, p. 17). Alguns escritores, como € o caso de Chu-i, escreviam
compulsivamente deixando uma obra de cerca de dez mil poemas (HAMILL; SEATON,
2007, p. 15). Esse despertar para a realidade das coisas, também chamado de iluminacéao seria
o0 despertar do poeta para a verdadeira arte da poesia, segundo Yang Wanli (HARRIS, 1999,
p. 19). Poesia entdo, pode ser vista como caminho, assim como a propria meditacdo ou a
utilizagdo dos koans e é utilizada para expressar 0s diversos aspectos da realidade, seja ela de
dor ou doencas, de alegrias ou celebrages e, sobretudo, as diversas nuances da expressdo da
natureza. Devido a isso, muitos destes poetas foram conhecidos como poetas da natureza
(HARRIS, 1999, p. 239).

O periodo da dinastia Tang na China, de 618 a 907 EC., foi iniciado com a familia Li e
conhecido como a era de ouro da poesia. Os monges budistas a utilizavam como um meio de
ensino e, também, como expressdo artistica. A elite laica também fazia uso desta ferramenta,
utilizando tanto a pratica da meditacdo quando o uso dos poemas para reafirmar a influéncia
do Zen de que o nirvana é samsara e samsara é nirvana'** (HAMILL; SEATON, 2007, p.
14). Os budistas Chan criaram uma complexa linguagem poética que incluia ambiguidade,
sugestdo e paradoxo que muito se assemelha a ideia de despertar. Ndo possuindo a légica
racional, poesia é a que pode apontar diretamente o caminho, como é o caso de O Boi e 0

Pastor.

Posterior ao periodo Tang, se instaurou a dinastia Sung, desde o ano 960 até 1279,
com dois imperadores, respectivamente Taizu e Gaozong. Foi neste periodo que se
desenvolveu a impressdo em madeira chamada ukiyoue e com isso houve uma expansédo da
producdo literaria. A divulgacdo dos escritos tem em sua base o proprio termo ukiyo, que
significa “o0 mundo que flutua e que passa como as nuvens de um dia de verdo” (PAZ, 1976,
p. 156). Transmitir esse conhecimento seria produzir imagens de um mundo fugidio. O autor
de O Boi e o Pastor, Kaku-an, nasce na China deste periodo, mais precisamente no seculo
XI1, e pertence a Escola Chan de Linji, conhecida posteriormente no Japdo como Rinzai. Sob

141 Este tema sera aprofundado no quinto capitulo desta tese.
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a influéncia desta escola, Kaku-an desenvolve uma escrita que valorizava ndo apenas a
quietude ou purificacdo interior, mas também a experiéncia do instante no tempo, a volta a

acao no mundo, um retorno a prépria atuacao da consciéncia (DESPEUX, 2015, p. 54).

A lingua cléssica chinesa tem suas particularidades. Ela € monossilabica, ndo tem
modulac¢Bes gramaticais e muitas de suas silabas sdo quase idénticas. H4 entonac¢fes musicais
que promovem a diferenciacao destas silabas. J& a poesia chinesa classica pode ter linhas de
cinco ou sete silabas, com poemas de quatro a oito linhas. Cada silaba é na realidade uma
palavra, ou melhor, elementos pictéricos dos caracteres kanji (HAMILL, SEATON, 2007, p.
94). Assim como a poesia chinesa, a japonesa, da mesma forma, evidencia diferencas da
linguagem ocidental. A forma classica de um poema japonés consiste em um poema curto,
chamado waka ou tanka. Composto de trinta e uma silabas, divididos em duas estrofes, sendo
a primeira de trés versos de cinco, sete e cinco silabas e a segunda de dois, cada um com sete
silabas. Muitos desses poemas foram produzidos coletivamente. Nesta brincadeira de amigos
poetas, foram sendo construidas séries de poemas chamadas renga. O género passou a ser

conhecido como renga haikai e o poema inicial da cadeia, hokku (PAZ, 1976, p. 157).

Quem trabalha com a traducdo da poesia chinesa e japonesa deve sempre ter em mente
gue o objeto da traducdo poética é a poesia em si e ndo as defini¢bes Iéxicas dos dicionarios
(FENOLLOSA; POUND, 1977, p. 30). No caso da poesia chinesa sdo imagens-ideias de
acOes ou processos. Para eles, um nome ou uma coisa isolada ndo existe na natureza. As
coisas sdo encontros de acdes. Mas um verbo puro também ndo se encontra na natureza. O
gue a poesia chinesa trata é a de coisas em movimento. Assim, nomes, verbos e adjetivos
dancam de forma opcional dependendo da opcdo do poeta em manipular os ideogramas
(FELLOROSA; POUND, 1977, p. 46). A escrita com imagens, a partir de metaforas é rica
para construir um arcabouco espiritual, como é o caso de O Boi e o Pastor. A metafora, que

revela a natureza é a propria substancia da poesia.

A poesia japonesa ndo privilegia a rima e ndo possui as entonagfes musicais do
chinés, além de ser polissilabica (LEMINSKI, 1983, p. 33). A medida silabica é sua marca e
com ela poderia se pensar em expressdes mais limitadas e pobres da linguagem. Este ndo é o
caso. Rica em jogos de palavras, o que ela tenta captar é o instante poético. Com isto, a renga
haikai, e seu poema primeiro, 0 hokku, d&o lugar a uma nova expressdo poética, o haiku,
termo que nasce como combinagdo dos conceitos haikai e hokku. O haiku, mesmo utilizado
por poetas laicos, é um exercicio espiritual. De anotagdes répidas frente a acontecimentos da

vida cotidiana €, a0 mesmo tempo, meditagdo, pintura e exclamagéo poética. Pequenino, ele €,
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também, um mundo de ressonancia. O haiku, para Otavio Paz, é a propria iluminagdo (PAZ,
1976, p. 164).

Composto de trés linhas, com dezessete silabas, ele abre 0 poema com um elemento
passivo. Na segunda linha h& o rompimento da passividade ou do vazio do nada absoluto.
Encontra-se 0 mundo fenoménico. Como terceira linha, e no encontro desdes dois primeiros
elementos, tem-se a iluminagdo poética, ou um retorno ao siléncio de onde o haiku partiu
(PAZ, 1976, p. 164), como no caso do poema de Basho:

O mar jé escuro
0s gritos dos patos

apenas brancos'#?,
Basho

O Zen sublinha que o estado de iluminacdo € no momento presente, no aqui e agora,
no instante!*® que revela em si o universo inteiro. Segundo Paz, este instante, que desmorona
a temporalidade que o sustenta, “nega o tempo e nos coloca diante da verdade” (PAZ, 1976,
p. 160). Esta verdade ndo é transcendente e € muito simples. Ela acontece na comunhdo com a
natureza e na alegria que ela oferece (NISHIDA, 1990, p.78). O humor, a poesia ou a imagem
seriam as formas capazes de captar esta experiéncia do despertar. Perder-se na natureza e no
cotidiano é onde se encontraria a si mesmo. N&o € uma face oculta. A realidade se expressa na

simples rotina de todos os dias.

Segundo Ueda, a ldgica ocidental percebe a realidade unicamente vinculada a
linguagem. A experiéncia do mundo € j&, desde o inicio, linguisticamente constituida (UEDA,
1995, p. 1). N&o haveria espa¢o para se pensar em uma realidade isenta da linguagem. O que a
poesia oferece ¢ a possibilidade de se perceber a realidade de uma forma distinta. E com isso,
tanto 0 mundo gquanto o si-mesmo sdo vistos por uma outra 6tica. Para Suzuki, a poesia seria
capaz de perceber o infinito no mundo finito” (UEDA; KIRCHNER, 2007, p. 28).

H& uma importancia na suspensdo da linguagem. A nona figura de O Boi e o Pastor
evidencia o valor deste siléncio quando pergunta “O que se compara a ser mudo [...]?”
Quando a linguagem cessa, se penetra no vazio. N&o € apenas um silenciar de palavras ou
mergulhar no vazio. Vai-se além. Perpassando este vazio se retorna ao mundo. As estruturas
linguisticas sdo derrubadas e, a0 mesmo tempo, este acontecimento se converte em impulso

para expressar esta experiéncia novamente em palavras (UEDA, 2004a, p. 168). Parte-se da

142 Poema citado na obra de Otavio Paz, Signos em rotacdo (PAZ, 1976, p. 164).
143 Tema sera desenvolvido no préximo capitulo.



136

linguagem para o siléncio e deste para a linguagem novamente. As palavras neste momento,
porém, vém com a fragrancia do vazio. N&o necessariamente tém um sentido ldgico.
Aparecem palavras muitas vezes sem sentido, frases impossiveis, ildgicas e irrelevantes
(SUZUKI, 2004c, p. 100). O homem, ndo como um sujeito, é habitado pela palavra. E ela
que age, penetrando e fazendo o resgate ao mundo. N&o ha espacgo para a interpretacdo. Ela é,
no limite do absurdo, indizivel, o proprio evento. Mas ao mesmo tempo é clara e poderosa.
Este algo que simplesmente acontece pode se tornar uma palavra, uma exclamacdo, um
poema, com forca e presenca. Ao mesmo tempo transforma o homem e reabre o caminho em
direcdo a linguagem. Essa transformacdo é o proprio si-mesmo que passa a habitar o mundo
em sua abertura infinita. Ao mesmo tempo em que se revela a verdade do mundo, ocorre a
verdade do si-mesmo O poema, entdo, é essa fala com a profundidade do sentido do siléncio
absoluto (UEDA, 1995, p. 5-7).

O poema ndo nomeia. Assim, a proposta nao é trazer o simbolo. As coisas apenas sao,
na sua brevidade. Ou melhor, o acontecimento é breve e acontece. H4 um despertar diante do
evento. Esse instante de exclamacao frente a vida, se expressa com os Oh! ou Ah! poéticos ou
simplesmente Isto! (BARTHES, 2007, p. 113). Esta palavra cortante, chamada kireji em
japonés, rompe 0 eu e penetra por instancias mais profundas (UEDA, 1995, p. 4). A
reverberacdo deste instante escorre por toda a vida e se apresenta ndo apenas na escrita, mas

em qualquer acdo cotidiana (LOORI, 2002, p. 17).

O poema Zen geralmente ndo aparece sozinho, como se tem 0 costume nos textos
ocidentais. Pode vir acompanhado de imagens ou como parte integrante de uma pintura. Desta
forma, a poesia como parte da imagem, ndo é passivel de traducdo. E, segundo Leminski,
igual a si mesma. O poema-pintura Zen, aponta para a ambiguidade entre ser e signo. H4 uma
fluéncia entre o pincel que traca as imagens e segue tracando os ideogramas. Ndo ha
obstaculos entre 0 mundo do ser e 0 mundo dos signos, entre a natureza e a cultura. Nos
ideogramas ha arvores, montanhas e rios. Sao0 uma e a mesma coisa (LEMINSKI, 1983, p. 40-
43).

Segundo Ueda, o que ele expressa é a palavra humana, mas sem a influéncia atuante
do homem. A realidade mesma é a que se expressa através das palavras. Nao ha mediacdo. No
que é falado ndo ha nenhum traco do humano (UEDA, 2004a, p. 124-125). As coisas
simplesmente séo, a partir de si mesmas. Com a nona figura, é permitido ao homem aprender
a escutar a linguagem da natureza de ser o que se é, a partir de si mesmo, em tudo o que existe

(UEDA, 1995, p. 10). A verdade da natureza se d& com a interpenetracdo entre a natureza e o
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nada infinito. E nesse encontro entre 0 nada e o simples surge a poesia. Como nas palavras na
nona figura, o que se vé& é apenas 0 “rio amplo por natureza, as flores vermelhas”. N&do ha
acao humana que perturbe 0 momento. Tu Fu também retrata isto no poema Lua, Chuva e as
Margens do Rio, trabalhando como temas caros ao Zen, como 0 rio e a montanha.

A chuva bramiu, agora.

A noite de outono é clara.

A agua veste uma péatina de ouro

e carrega uma estrela de jade brilhante.

O Rio Celeste segue claro e puro
tdo gentil quanto antes.

O por do sol apaga as montanhas em sombra.
Um espelho flutua no profundo vazio verde.
Sua luz refletindo o frio e imido crepuUsculo.
O orvalho brilhando, congelando as flores'#.
Tu Fu

O humano, entretanto, ndo é negado, desvalorizado ou deixado de lado. Ele faz parte
da teia reverberando a transparéncia de todas as coisas. Habita 0 mesmo espago da natureza,
mas sem se sobrepor a ela. Torna-se parte do todo com entrega e aceitacdo. E a propria
natureza. Ha4 poemas onde o homem, desta forma, aparece sem se destacar. Sua importancia é
a mesma de todos os demais elementos da realidade. N&o h4, porém, neste homem, letargia
ou passividade. Ao contrério, segundo Nishida, o ser é marcado pelo movimento (NISHIDA,
1990, p. 44). Mas esta acao surge apos ultrapassar o circulo vazio. Acao e ser, objeto e sujeito,
sdo partes de um mesmo todo. No caso da nona figura, 0 homem nem ao menos aparece. Mas
ele é, em seu si-mesmo, 0 rio que corre e a arvore em sua florescéncia.

A poesia trabalhada ndo se aproxima de ideais romanticos ou ingénuos. Ela é de um
realismo radical. Ela penetra a realidade como ela é e a realidade em si € a poesia
(NISHITANI, 2004b, p. 51). E um exercicio espiritual onde se percebe os seus dois aspectos
Ou apenas como uma pétala que caindo, se vira para um lado e para outro, sem o menor
esforco. O nada e o simples se revelam como as duas faces da pétala que cai*, do rio que se
move, da &rvore que esvoaga ao vento, das palavras do poema, do homem que as evoca.

Simplesmente isto!

4.3.2 Monges poetas

144 poemas de Tu Fu podem ser encontrados em The Poetry of Zen (HAMILL; SEATON, 2007, p. 53).
145 A sentenca remete ao famoso haikai, citado por Faustino Teixeira: mostrando o dorso/ mostrando a
face/ caem as folhas (TEIXEIRA, 2014, p. 138).
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Ah!

Foi tudo o que disse —

Monte Yoshino

coberto de flores'*®.
Teishitsu

O criador de O Boi e o Pastor escrevia com simplicidade e profunda sintonia com a
vida. O caminho do ser é de interacdo com a natureza. E isto se percebe quando se ultrapassa
as teorias e se adentra o universo da experiéncia. Ueda diz que o Zen tem produzido muitos
textos e estes sdo importantes para a tradicdo. Mas se a ideia pode ser alcangada através dos
textos, sO se atinge a experiéncia para alem deles (UEDA, 2013, p. 12). Esta é trilha oferecida
por Kaku-an.

Assim como ele, diversos outros monges se expressaram através de poemas. Segundo
Nishida, o fenbmeno original é intuido facilmente pelos poetas. O que eles sdo capazes de
expor ndo é apenas a natureza objetiva, superficial, e sim a realidade profunda da natureza.
Retorna-se a origem, como diz o poema. Trata-se da experiéncia direta onde o sujeito e o

objeto ndo se encontram separados (NISHIDA, 1990, p. 68-71).

Entre os inUmeros poetas da natureza de diversos periodos da histéria, encontram-se
Xie Lingyun, chinés que viveu de 385 a 433 EC., considerado um dos precursores do Chan
(HARRIS, 1999, p. 239). Sua vida se costura com a natureza como uma Unica malha, como
nos diz o poema:

Tenho viajado pelas montanhas por centenas de milhas,
sobrevivido sobre um rio no crepusculo nestes Ultimos dez dias.
Quando os péassaros voam para casa eu descanso 0s remos;
guando as estrelas se enfraguecem
eu ordeno que sigamos nosso caminho.
Alta e clara a lua brilha no amanhecer;
as gotas de orvalho se formam frias e molhadas’.

Xie Lingyun

Meng Hao-Jan (689-740 EC.) faz parte dessa linhagem de monges poetas que se
fundiam com a natureza. Tinha uma vida simples e contemplativa no campo (HAMILL,;
SEATON, 2007, p. 183). Diz em um de seus poemas:

Na primavera, eu sonho até o amanhecer,
escuto os passaros cantando em todos os lugares.
Oh voz do vento e da chuva da longa noite,
voCé conta as pétalas que estdo caindo?'4®
Meng Hao-Jan

146 Poema que pode ser lido no artigo sobre haikais de Faustino Teixeira (TEIXEIRA, 2015, p. 57).
147 Poema esté no livro Zen Poems (HARRIS, 1999, p. 27).
148 Poema esté no livro The Poetry of Zen (HAMILL; SEATON, 2007, p. 39).
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Li Po (701-761EC.) foi considerado o mais famoso poeta chinés. Diz a lenda que ele
se afogou tentando abracar o reflexo da lua em um rio (HAMILL; SEATON, 2007, p. 184).

Os passaros desapareceram do céu.

Agora a ultima huvem some.

Nos sentamos juntos, a montanha e eu,

até que apenas a montanha permanega’#°.
Li Po

Wang Wei, do século VIII, foi um dos poetas da dinastia Tang. Além de escrever,
também pintava paisagens. Diziam que seus poemas eram pinturas e que suas pinturas eram
poemas (HARRIS, 1999, p. 240). Em sua obra € a natureza que age, deixando o homem como

seu espectador; aquele que vé, aquele que escuta:

Querida pedra
préxima ao rio
quando os salgueiros balangam
novamente sobre minha taca de vinho
se voceé disser que o vento da primavera
ndo tem raciocinio
por que estariam caindo sobre mim
estas flores?**

Wang Wei

Outro poeta do mesmo periodo foi Chang Jian, também conhecido pelas descri¢des
poéticas da natureza (HARRIS, 1999, p. 241). Escrevia 0s poemas nas paredes de sua caverna
e em pedras e arvores proximas a templos e mosteiros (HAMILL; SEATON, 2007, p. 182).
Assim como os demais monges poetas, incansavelmente usando elementos como a lua e a

montanha, a beleza de seus poemas escorre pelas palavras:

Aqui, ao lado de um profundo e claro lago

vocé vive acompanhado de nuvens;

ou, suave através dos pinheiros, a lua se aproxima

para ser sua amiga de coragao puro.

Vocé descansa coberto pela sombra das flores,

suas ervas orvalhadas florescem em cama de musgos.

Permita-me partir deste mundo. Deixe-me brilhar como vocé,

em suas montanhas do leste com suas fénix e abutres®*.
Chang Jian

149 Poema esta no livro The Poetry of Zen (HAMILL; SEATON, 2007, p. 42).
150 poema esta no livro Zen Poems (HARRIS, 1999, p. 41).
151 Poema esté no livro Zen Poems (HARRIS, 1999, p. 77).
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Yang Wanli, século XII, comparou a iluminagdo do Chan com a genialidade artistica.

Seriam para ele dois processos similares (HARRIS, 1999, p. 244). Tanto esse despertar
qguanto a arte aparecem na sutil interrelacdo entre os elementos da natureza e a figura do
homem neste poema que segue:

Arvores envoltas na neblina das montanhas,

nuvens remendadas,

0 vento dispersa uma tempestade de pétalas perfumadas.

Dizem que, os verdes salgueiros, ndo tem sentimentos —

por que eles tentam com tanto esforco

tocar o viajante com seu pdlen?%2
Yang Wanli

Seguindo a cronologia, Dogen desponta no século XIII, com seu pensamento
compilado na obra Shobogenza, além de vastos poemas sobre a natureza (HARRIS, 1999, p.
244). Nada ha nem uma particula de p6, que ndo possa ser banhado pelos raios da
iluminacdo. Todos falam o mesmo idioma. A vida em si é um grande altar onde ela é
celebrada constantemente.

Indo, vindo, os passaros
ndo deixam tracos

nem precisam de guias'®,
Dogen

Shinkei, outro poeta fortemente influenciado pela natureza, chegou a dizer que para
escrever um bom poema, seriam apenas necessarios bambuzais, um péantano e a lua
desvanecendo-se no inicio do dia (HARRIS, 1999, p. 247).

Ryokan, monge sensivel, do século XVI1I, foi chamado de o Grande Louco (HARRIS,
1999, p. 248). Eremita, viveu mendigando comida. Escrevia seus poemas em chinés e japonés
(HAMILL; SEATON, 2007, p. 194). A simplicidade era a marca deste poeta, refletindo uma
das mais importantes caracteristicas da tradicdo Zen, como disse certa vez, “poucas coisas
bastam para ser feliz” (RYOKAN apud TEIXEIRA, 2014, p. 136). Como poema de morte ele

escreveu alguns dias antes de sua partida, quando falece em posigéo de zazen:

Como recordacgédo

quero deixar

as flores da primavera

0 canto do cuco de verdo

152 Poema esta no livro Zen Poems (HARRIS, 1999, p. 137).
153 Poema esté no livro Zen Poems (HARRIS, 1999, p. 144).
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as cores do outono®,
Ryodkan
A lista destes poetas € imensa. Com singeleza podem passar desapercebidos. Mas o
impacto destes autores e o grande nimero de poemas escritos, elevam estes homens a grandes
autores da literatura mundial (TEIXEIRA, 2014, p. 138).

A natureza, que aparece como um dos aspectos da realidade, é para ser pensada aqui
ndo apenas em termos materiais. A experiéncia que estes poetas expressam ndo esté limitada
as palavras, enquanto conceitos abstratos. Ela é, enquanto realidade, uma expressédo do si-
mesmo. E quanto mais o homem se aprofunda no conhecimento de si e amplia seus ideais,
sentimentos e voli¢do, mais ele é capaz de entender o verdadeiro significado da natureza. O
si-mesmo e a natureza, desde a perspectiva da experiéncia pura, ndo sdo coisas distintas
(NISHIDA, 1990, p. 70-72).

A compreensdo de que todas as coisas, inclusive os minerais, sdo seres sencientes,
ofertada por Dogen, nem sempre foi unanime. Alguns monges refletiram sobre esta questao.
No século VIII, Chan-jan, um patriarca da Escola Tendai, afirmava que todas as coisas, sem
excecdo, possuiam a natureza budica. Ryogen, no século X, também desta escola, iniciou a
reflexdo sobre as etapas da pratica Budista, a partir do ciclo das plantas. Como comparacao,
dizia ele que a aspiracdo seria 0 momento do plantio, o treinamento equivaleria ao
crescimento da planta. Frutificar expressaria o0 despertar e 0 morrer seria 0 nirvana. Segundo
ele, o ciclo de vida da planta é o préprio caminho para a iluminacdo (SHAW, 1985, p. 113-
114).

Chujin, a fins do século XI e inicio do XII, trata sobre plantas e arvores, afirmando
gue estas teriam a natureza budica. J& Kukai, o fundador da Escola Shingon do Japéo, ainda
nos fins do século VIII e inicio do IX, afirmava a presenca dos seis grandes elementos, terra,
agua, fogo, vento, espaco e mente em todos os Budas, seres sencientes e mundos materiais.
N&o havia distin¢do entre eles (SHAW, 1985, p. 115).

Dogen aprofunda a discussdo e a apresenta em seus poemas. Todos possuiam a
natureza buadica, tudo seria a voz e o corpo de Buda, como as cores das montanhas e o eco dos
vales (SHAW, 1985, p. 122). N&o era apenas a manifestacdo da natureza badica. Tudo era a

prépria natureza badica. Diz ele:

154 Poema esté no livro Religides & Espiritualidade (TEIXEIRA, 2014, p. 138).
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Todas as mentes sdo, sem excecdo, seres sencientes, e todos 0s seres
sencientes sdo, sem excecdo, possuidores de natureza budica. E até as
gramas, arvores, e nossa propria nagdo sdo sindbnimos de mente e porque séo
sinbnimos de mente, eles sdo seres sencientes e porque eles sdo seres
sencientes, todos eles possuem a natureza budica (DOGEN, 2007, p. 266).

Assim como na experiéncia de Dogen e dos demais monges poetas, ndo ha nada que se
possa dizer separado. O si-mesmo nédo pode ser visto sem o todo. O corpo ndo pode ser visto
desvinculado da terra. A palavra ndo pode ser vista afastada da realidade. O que ha € a vida do
universo, a vida em si (NISHITANI, 2016, p. 66). O si-mesmo, da nona figura, como diz
Ueda, é a arvore e é o rio (UEDA, 2008, p. 172). E 0 monge poeta, que mergulha no vazio,

torna-se essa mesma arvore e esse mesmo rio.

4.3.3 Poetas peregrinos

Ueda: Quando o caixdo de Fuke foi aberto, viram que estava vazio.
Fuke tinha desaparecido completamente. Apenas havia o som de
um sino tocando no céu. O que isto poderia significar?
Suzuki: Isto € poesia.
Ueda: No Zen, o som do sino ndo deveria ser sempre escutado?
Suzuki: Escute! Esta tocando! E poesia'®®.

mondo Zen

A principal caminhada no Zen é a jornada em busca do despertar espiritual. O
percurso feito pelo boi e pelo pastor evoca este tema e por isso estd além de seu tempo. Ele
permanece atual assim como a busca permanece a mesma. Ao mesmo tempo que had um
objetivo, este ndo € importante. A meta é a propria caminhada. Thich Naht Hanh é um
incentivador da meditacdo andando. Para ele, caminhar, significa meditar e este seria 0
retorno ao lar, onde sempre se esteve. O rio e a arvore, da nona figura, evocam este lar que, ao
mesmo tempo, € o préprio si-mesmo. O monge vietnamita afirma que os poetas percebem
com grande facilidade o si-mesmo que se inter-relaciona com o todo, que se experimenta sem

dualidade. Diz assim:

Se vocé é poeta, vera claramente que existe uma nuvem pairando nesta folha
de papel. Sem a nuvem, ndo ha agua, sem &gua as arvores ndo podem
crescer, e sem arvores nao se pode fazer papel. Portanto a nuvem esta nesta
folha de papel. Esta folha depende da existéncia da nuvem. Papel e nuvem,
portanto, sdo um (HAHN, 2001, p. 47).

155 (UEDA, 1973, p. 104).
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Enquanto muitos mestres Zen preconizaram a meditacdo sentada, o ato de andar tem,
segundo 0 monge vietnamita, 0 mesmo valor. Meditar, para ele, ndo é retirar-se, mas estar
inserido no todo (HAHN, 2001, p. 47). Os monges poetas peregrinos uniam o ato de andar ao

de escrever. Assim, relatavam as experiéncias que viviam.

Para Nishida, o artista, por trabalhar com a intuicdo e deixar-se levar pelo movimento
que vem da profundidade do seu ser, é capaz de chegar a natureza verdadeira da realidade
(Nishida, 1990, p. 49). Ha uma passagem de Daitd Kokushi que diz que “a ocasido para
poesia possui [..] significados ilimitados / permitida apenas ao homem que vagueia pelos
campos ¢ arduamente compde poesia” (KOKUSHI apud NISHITANI, 2004b, p. 40). A
captacdo da realidade é a do homem simples, que tem o olhar atento aos detalhes da vida, que
vive a vida. Para Thomas Merton, o poeta busca por algo maior que a morte. Ele busca
ultrapassar a dicotomia morte-vida e se torna uma testemunha da vida e do cotidiano
(MERTON, 1975, p. 306).

A figura do poeta andarilho é recorrente no Zen. Como Buda, é aquele que aceita a
impermanéncia como lei. Um dos grandes nomes ¢ Matsuo Basho, que soube captar de forma
refinada, a fundacédo do si-mesmo e da realidade. Basho nasceu na pequena cidade de lga no
Japdo, no século XVII, entre samurais. Com a morte de seu senhor Todo Shinshird, senhor do
castelo de Ueno, Basho torna-se um ronin, uma espécie de samurai errante, sem um senhor
feudal a quem servir (LEMINSKI, 1983, p. 12-13). Aprende sobre a arte poética japonesa e
caligrafia. Teve influéncia de monges Zen, como Buccho, abade do templo Konponji
(TEIXEIRA, 2015, p. 52). Poetas Zen também o influenciaram, como Saigyd, Tu Fu e Po
Chu--i. Teve uma vida focada tanto em aperfeicoar a pratica Zen quanto sua poesia. A
preocupacdo com a estética era tdo elevada que dentre os poetas japoneses posteriores a ele ha
uma lenda que diz que o haiku nasceu e morreu com Basho (HAMILL; SEATON, 2007, p.
96). Teve cerca de trés mil discipulos poetas. Viveu parte de sua vida como eremita ap6s um
incéndio no local onde vivia e elegeu seu nome a partir de plantacfes de banana, basho an em
japonés, as quais admirava e onde passou em diversos momentos de sua vida (HARRIS,
1999, p. 248). Também produziu didrios a partir de suas viagens. Recorrente em seus
trabalhos séo as palavras viagem, tabi, e viajante, tabi-bitoto, reafirmando a influéncia Zen da
vida errante, do amor a natureza e da importancia da experiéncia. Basho afirmava que ndo
seguia a poesia classica e nem o estilo dos antigos. Mas ainda assim, tinha a mesma busca que

eles. Seus livros mostram uma peregrinacao espiritual. Na simplicidade de seus poemas de
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trés linhas, os poucos elementos, como um sapo ou uma pedra servem para provocar o
despertar (PAZ, 2003, p. 165).

Por tras de toda simplicidade Basho foi um estudioso das diversas artes Zen, tais como
a pintura, a cerimonica do cha e o teatro nd. Sua poesia, na visdo de Otavio Paz, subverte o
tempo e torna-o incomensuravel. E um convite nio apenas para contemplar o campo e a
natureza, mas para viver a vida (PAZ, 2003, p.165-167). No aprendizado como andarilho,
entre suas obras encontra-se as Regras para Peregrinar (LEMINSKI, 1983, p. 63), com
orientacOes para seus discipulos poetas. Basho valoriza a simplicidade, gratiddo, humildade e
aceitacdo. Um importante item é a de que se deve olhar para dentro de si mesmo. A estrada,
para este peregrino, assim como para 0 pequeno pastorzinho, € a busca incessante de si

mesmo.

Este ato de escrever transformado em diarios era valorizado como um importante
género literario japones. Ao contrario da literatura ocidental, desde o século XII no Japdo, os
diarios aparecem como grandes obras. Umas das primeiras obras, chamada Palavras de
Travesseiro, ainda do século XIllI, é a de Sei Shonagon, dama da Corte da Era Heian
(LEMINSKI, 1983, p. 61).

O despertar de Basho, foi narrado em um de seus mais famosos poemas. Conta a lenda
que isto se deu, no encontro com aquele que viria a ser seu mestre, Buccho. O dialogo,
apresentado por Leminski, teria se dado como se segue, a partir da pergunta do mestre

Buchho, em visita a sua casa:

-Como vai a Lei de Buda neste jardim quieto com suas arvores e ervas?
Basho respondeu: -Folhas grandes sdo grandes, folhas pequenas sdo folhas
pequenas.

Bucchd, entdo, disse: -De uns tempos para c4, qual tem sido seu empenho?
Basho: -A chuva em cima, a grama verde esta fresca.

Ent&o Bucchd perguntou:

-O que é que era esta Lei de Buda, antes que a grama verde comecgasse a
crescer?

Nesse momento, ouvindo 0 som de um sapo que pulava na agua, Bashd
exclamou:

O som do sapo saltando na dgua (LEMINSKI, 1983, p. 20).

Com esta resposta, Baccho afirma o estado de iluminagdo que Basho teria alcancado.
E o poema segue até os dias de hoje com inUmeras releituras e traducGes, mas sempre

lembrando os versos originais:
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Velha lagoa

O sapo salta

O som da agua'®®.

Matsuo Basho
Um dos seguidores de Basho é Kobayashi Issa (1763-1827). Este segue a tendéncia

dos diarios de viagem. Seguindo os preceitos do mestre, diversos monges levavam
caderninhos para anotacdes e escreviam ao longo dos passeios (HAMILL; SEATON, 2007, p.
194).

Tempo de celebracdo do ano novo:

me sinto tranquilo

dando as boas vindas a minha primavera.

Nas sombras floridas das cerejeiras

ninguém é realmente um estranho agora®®’.
Kobayashi Issa

Segundo Roland Barthes, ndo é possivel tentar compreender um poema Zen pela
l6gica racional. Seria mais preciso rumina-lo, fazendo uma aluséo ao boi da historia. Diz-se
gue por isso é comum ver o poema ser recitado duplamente como um eco que se expande.
Um eco que surge da forma breve e vazia do haikai, da linguagem que cessa (BARTHES,
2007, p. 97-100). No retorno da linguagem, a ressonancia do poema é profunda. E se expande
para além das terras orientais'®®. Basho vislumbra em seu poema de morte esse mesmo olhar
frente a vida. Uma vida de um monge peregrino e poeta. Ou monge poeta e peregrino:
“doente em viagem / sonhos vagueiam / pela varzea” (BASHO apud LEMINSKI, 1983, p.
29).

Os sonhos de Basho e 0 impacto da tradicdo Zen na literatura avangam néo apenas na

sua caminhada, mas por todo o mundo. Mais do que seguir uma tradicdo milenar, a poesia

156 Poema estéa no livro Matsué Bashéo: a lagrima do peixe (LEMINSKI, 1983, p. 20).

157 Poema esta no livro The poetry of zen (HAMILL; SEATON, 2007, p. 168).

18 A literatura ocidental sentiu-se instigada pelos versos Zen. Jack Kerouac, por exemplo, sofre
influéncia direta. Nasceu nos Estados Unidos no ano de 1922. Aos 32 anos inicia seu interesse pelo
Budismo que aparece em diversos de seus escritos, tais como: Os Vagabundos do Dharma, Satori em
Paris, Some of the Dharma, Livro de Haikais, Despertar: uma Vida de Buda, entre outros. Com um
grupo de amigos intelectuais foi o responsavel pelo movimento conhecido como Geragdo Beat.
Escritor de romances e poemas, 0 Budismo aparece como um misto de busca espiritual e expressédo
artistica, em conjunto com uma vida em torno de viagens, bebidas, drogas e mulheres. Jack Keroac
apresentou a obra do poeta chinés Han Shan para uma multiddo de leitores no Ocidente (HAMILL;
SEATON, 2007, p. 2). No Brasil, a poesia na forma de haikais aparece com o modernismo, como nos
poemas-minuto de Oswald de Andrade e posteriormente na obra de Millér Fernandes (LEMINSKI,
1983, p. 90-91). Um dos grandes nomes na literatura brasileira é Paulo Leminski, poeta da cidade de
Curitiba, com um vasto nimero de livros e poemas. As Aldravias s&o uma das mais recentes
influéncias da literatura Zen. Esta nova linguagem poética surge no ano 2000 na cidade de Mariana,
Minas Gerais, no Brasil, com Gabriel Bicalho e um grupo de amigos poetas. Este estilo poético possui
apenas seis palavras-verso, sem mailsculas ou pontuacdo. O que ele tenta captar é esse instante
precioso, assim como os haikais Zen (HORTEGAS, 2017).
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Zen apresenta um outro olhar frente a vida. Um olhar de possibilidades e esperanga. Para
Suzuki, 0 Zen “é o oceano. O Zen é o ar. O Zen é a montanha. O Zen € o trovdo. O Zen é 0
raio, a flor primaveril, o calor do verdo, o frio do inverno, € 0 homem” (SUZUKI, 1969, p.
65).

Se, na figura nove, ndo héa tracos deste homem, a imagem seguinte retorna com duas
figuras humanas e € isso 0 que serd desenvolvido a seguir. Valorizar a natureza ¢ também

realcar o homem nela inserido, ou melhor, 0 homem que é também natureza.

Para escapar do poder do intelecto,

das armadilhas das palavras,

desbravei o mar

em busca do conhecimento

que transborda todo dizer.

Deambulei até desfazerem-se as

sandalias

e 0 que eu encontrei?

A 4gua no rio, a lua no céu'®°.
Kaku-an

As sandalias gastas de Kaku-an, assim como de seu pastor que busca pelo boi, na
peregrinacao de toda uma vida, faz o retorno para o si-mesmo. N&o se esta sO. Ele esta ai em
conjunto com os demais elementos da natureza em uma trama incessante de fios costurados,

no vazio de todas as coisas.

159 poema esté no livro Nuvole vaganti: la raccolta di um maestro Zen (SOJUN, 2012, p. 99).
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5 OOUTRO

[...] o mestre volta a ser discipulo; o iniciado,
principiante; o fim, comeco, e 0 comego, consumacao.
HERRIGEL, 1995, p. 18

Como ultima etapa do poema, a figura se apresenta como o encontro de um velho com
um jovem rapaz. A natureza da nona imagem ainda esta la compondo o conjunto,
representada por uma arvore, fazendo-nos recordar de sua existéncia. O nada da oitava figura
também ndo passa desapercebido com a cabaga na médo esquerda do idoso, completamente
vazia. Mas agora a centralidade passa a ser a das duas figuras humanas e sua relagéo.

O si-mesmo que ora se revela, iluminado pela risada daquele que ja percorreu toda a
jornada, ndo cabe em si. Ele existe com o outro, a partir do outro e pelo outro. E um si-mesmo
que transborda. Ainda que isto se componha de uma grande sabedoria, ndo é para ser
encontrada nos templos, mosteiros ou em paraisos distantes. Ela faz parte do dia-a-dia, nos
afazeres comuns, nas peixarias e nos bares da vida em conjunto com uma simplicidade que

permite andar descalco, sem aderegos e com poucas roupas.

Ao mesmo tempo que um se vai 0 outro chega nesta trama sem fim. E 0 jovem que
inicia a jornada ja traz suas concepcdes e reflexdes sobre a vida. Ainda que pequena, ja tem
uma trouxa de viagem em seus ombros. Terd ele disposicdo para abandonar tudo? Para
aprender o que o outro lhe ensina? Para deixar o que tem de mais precioso e ser capaz de

experimentar algo novo?

As vezes tudo o que se necessita ¢ de méos estendidas. Um Unico instante. E em um

singelo e breve encontro, tudo se transforma.
51 OVELHOE OJOVEM
5.1.1 O entre

Entdo, diga que meu caminho é diferente do seu.
Nos dois temos cabelo e barba de velhos.
Eles dizem que palavras podem matar a fé.
Eu gosto de arrumar flores de primavera em um velho
e grosseiro vaso funerario®®.
Kuan Hsiu

A imagem com o velho e 0 jovem rapaz mostra o significado do encontro, em

suas mais profundas dimensbes. A discussdo entre o Eu-Tu j& havia sido colocada pelo

160 O poema se encontra no livro The Poetry of Zen (HAMILL; SEATON, 2007, p. 67).
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filésofo austriaco Martin Buber. Em sua proposta, Buber estabeleceu uma relacao entre dois
sujeitos, ou sujeito-sujeito. Ao mesmo tempo que ha uma individualidade encerrada em si
mesmo, a subjetividade é capaz de se relacionar com a subjetividade do outro (NISHITANI,
2006, p. 93). Isto é uma visdo ja mais ampla, contraria a se pensar o relacionamento a partir
da mente intelectiva que posiciona o outro como coisa. Se 0 outro é pensado em seu sentido

apenas Util ou benéfico, a relagdo permanece como um sujeito e um simples objeto.

A Escola de Kyoto tem acesso as reflexdes de Buber, mas avanca em outras direcdes.
Diz que apenas quando se estabelece uma relacdo de amor é possivel perceber o outro
enquanto sujeito, seja este um ser humano, uma pedra ou uma arvore (NISHITANI, 2006, p.
96). Para Nishitani, o relacionamento € sagrado. E nisto inclui pensar que na relagdo ja nao se
é apenas um individuo, ou individuo-individuo, mas seres em relacdo, que se constituem
nesse entre (NISHITANI, 2006, p. 17).

Para se pensar no encontro em seus variados contornos, é preciso perceber que o outro
habita um solo sagrado distinto do seu. E o inicio desta relacdo envolve esse estranhamento.
Os sentimentos para com alguém que é um desconhecido passa pela agonia e pela tensdo da
surpresa inicial como quando se recebe alguém pela primeira vez na entrada de casa. Como
diz Montandon que as primeiras sensagdes ocorrem “naquela porta a qual se bate e que vai
abrir um rosto desconhecido, estranho. Limite entre dois mundos, entre o exterior e o interior,
o dentro e o fora, a soleira ¢ a etapa decisiva semelhante a uma inicia¢do” (MONTANDON,
2011, p. 32). Nada aqui € superficial. Tudo remete a uma compreensdo mais profunda, mas,
ainda assim, cabem perguntas cotidianas como a do mestre Zen: “Quem ¢ aquele que aparece

ante mim”? (UEDA, 2004a, p. 44). Ou perguntas ainda mais simples como - Quem é vocé?

J& neste comeco que se da a saber o nome do outro. A principio, se este nome se
vincular a ideia de eu, no Zen, ele necessita ser desconsiderado. E o caso entre o dialogo entre

o rei Milinda e 0 monge Nagasena:

O rei perguntou ao monge qual era seu nome, ¢ este lhe responde: “Sua
majestade, eu sou chamado Nagasena; meus companheiros se dirigem a mim
como Nagasena: mas ndo importa se 0s pais nos dao o nome de Nagasena,
ou Sirasena, ou Virasena, ou Sthasena, ndo é nada além de uma forma de
contar, um termo, uma designagdo conveniente, um mero nome, este
Nagasena; pois ndo ha eu aqui para ser encontrado” (SUZUKI, 20044, p.
219).
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Quando um nome é apenas um nome, ha como pano de fundo a valorizag¢éo do proprio
intelecto. E é desta mesma fonte que nasce, por exemplo, o espirito cientifico moderno e o
surgimento do nominalismo e empirismo (NISHITANI, 2004b, p. 45). H& uma ruptura com

outros componentes fundamentais da existéncia que a cultura ocidental desconsidera.

Visto, porém, por um outro angulo, tradicbes como o Zen, desde tempos remotos, tem
0 nome com um papel fundamental. Em conjunto com este estava 0 proprio ser. Assim como
em um casamento, vestir o nome do marido seria, além de uma formalidade legal, uma
entrega. Chamar pelo nome de um ser superior, como Amida na tradi¢do budista, significaria
que este ja havia se doado a humanidade e por isso, ela o clamaria. Em uma parabola Zen,

conta-se que:

Kydzan Ejaku perguntou a Sanshd Enen, “Qual ¢ o seu nome?”
Sansho disse, “Ejaku!”
“Ejaku!” Replicou Kydzan, “este € o meu nome.”

“Bem, entdo,” disse Sansho, “meu nome é Enen.”

Kydzan bramiu com uma risada?®?,

A experiéncia do nome aqui é a do proprio ser experienciado enquanto realidade.
(NISHITANI, 2004b, p. 45-46). Distinto de se pensar 0 nome como o eu, ele é quem oferece
ndo apenas um solo para pisar, mas os proprios pés. Esta forma paradoxal de lidar com a
tematica dos nomes, assim como qualquer outro assunto, propria do Zen, é a mesma tentativa
da quebra e da ruptura da mente intelectiva. O que se pede é que se va além. A pessoa, que é
capaz de estar em contato com a realidade na maneira como o Zen oferta, experiencia a Si
mesmo tendo seu préprio ser dentro dessa realidade. Os nomes desta maneira, podem ser
percebidos realisticamente, porque a realidade é “intimamente sentida, concretamente vivida,
diretamente realizada” (NISHITANI, 2004b, p 46).

Seguido ao reconhecimento do nome ha um cumprimento entre as partes. Ha uma
troca de palavras, um aceno de mado ou, no caso japonés, um inclinar-se. Este ato € mais que
uma cortesia. Se insere, segundo Ueda, na insondabilidade do entre, onde ndo existe mais nem
eu nem tu, onde se é pontuado pelo infinito (DAVIS, 2008, p. 247). Quando se abaixa, se
penetra no nada, ou melhor, a pessoa se torna este nada. Nesse vazio ndo ha eu e ndo hé tu. E
a profundeza infinita do entre, onde também é possivel dizer que “este outro sou eu” (UEDA,
20044, p. 43). Quando se levanta outra vez, neste retorno a vida, h4 o colocar-se novamente

face a face com o outro. Surgindo do nada, ndo se reconhece mais 0 outro como um amigo ou

161 A parabola é narrada por Nishitani (NISHITANI, 2004b, p. 40).
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como uma expressdo do eu, mas simplesmente como a propria pessoa simplesmente é
(DAVIS, 2008, p. 247).

Assim como no cumprimentar, o respirar em sua mais profunda compreensao seria
este mesmo movimento. Exala-se o eu, e inala-se a abertura infinita do mundo, ou o préprio
vazio, incessantemente (DAVIS, 2008, p. 247). Se, para uma Visdo racionalista o eu é
reconhecido enquanto eu em sua individualidade substancial, a partir da oitava figura, 0 eu se
d4 a partir do nada absoluto, enquanto si mesmo. E o eu sem eu. Avancando para a nona
figura temos a concretizagdo da situagdo anterior, o lugar da forma, da concretude da
existéncia. A partir da natureza, eu, ndo sendo eu, sou eu. Avancando para a décima figura,
guando o velho e 0 jovem se olham, o “ancido se abandona ao encontro com o outro desde si
mesmo” e passa a ter a compreensdo de que eu sou vocé (UEDA, 2004a, p. 103). As duas
figuras seriam um desdobramento do eu do idoso. Se a pergunta por um sentido ocorre aqui a
partir de alguém que ja percorreu a estrada, aquele que recebe a indagacéo, a partir da forca
do entre, desperta para seu verdadeiro si-mesmo. O entre é tanto o lugar do nada, espaco
aberto e infinito, quanto o lugar existencial onde nasce a pergunta por si e pelo lugar no
mundo. Apenas neste movimento € possivel saber-se novamente como eu sou eu. Mas como
um si-mesmo que se desfez das armadilhas egdicas. Aquele que foi capaz de sair de si e

empreender a dificil jornada do retorno a si mesmo (UEDA, 2004a, p. 107).

A relagéo eu-outro ultrapassa este bindmio e inclui 0 mundo inteiro. Ueda diz que nos
encontros, as pessoas se vém rodeadas das coisas que existem entre este eu e 0 outro. Assim,
mais uma pergunta se faz urgente e necessaria. —“Que deveriamos fazer a respeito dessas
coisas”? ou - O que é isto? (UEDA, 20044, p. 44) demonstrando a fundamental preocupagao

com a responsabilidade que se imp6e a cada um, no particular e no coletivo.

Em um encontro realmente significativo, como é o caso de Ejaku e Kyozan, um, passa
a utilizar o nome do outro. O ser perde o centro no eu e passa a ser preenchido pelo outro. A
existéncia de cada um passa a ser centrada no outro. Mesmo que nos encontros haja a
necessidade de perceber sua propria individualidade, é possivel romper com ela até o ponto
em que o pequeno eu pode ser dissolvido. H& uma outra condi¢cdo que passa a ocorrer.
Quando se perde o centramento no eu, ndo ha mais discriminagdo entre si e 0 outro
(NISHITANI, 2004b, p. 48). Mas, mesmo assim, ainda ha o eu e ainda ha o outro. Apds o
mergulho no outro e o retorno a si, este outro pode ser visto como ele €, em toda sua inteireza.
Aqui ha um profundo respeito e humildade que se estabelece na profundidade do vazio de

todas as coisas.
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Para 0 Zen, a compreensdo da construcdo de uma pessoa como a unido do eu com o
outro, é a Unica capaz de mover as pessoas da familia para a nacéo e desta para a humanidade
como um todo (NISHITANI, 2016, p. 161). A grande integracdo é do si-mesmo com o
universo e com o absoluto (NISHITANI, 2016, p. 173). E um modo de ser que deixa de ser
auto-centrado para ter o centramento no outro. E possivel perceber isto nas mesmas relagoes
cotidianas que passam a expressar um infinito frescor. E no Zen Budismo, isto é simbolizado

através dos koans.

5.1.2 O koan

Zhaozhou Congshen perguntou a Nanquan Puyun “para
onde deve ir uma pessoa sabia quando ela morre?
Nangquan respondeu “Ela deve se tornar um bufalo na
casa do fiel aos pés da montanha.
Obrigado, professor, por esta instrucdo, disse Zhaozhou.
Nanguan disse: Ontem a noite, a meia-noite, a luz do
luar brilhou na janela®?,

mondo Zen

O encontro entre o velho e o jovem na décima figura pode ser muito bem considerado
como um dialogo préprio da tradicdo Zen Budista, inaugurado por uma pergunta conhecida
como um koan. Koans sdo conhecidos ocidentalmente como pequenas historias enigmaticas
da tradicdo Zen. Eles surgem com um questionamento que o mestre coloca para seu discipulo.
Além de serem estranhas e bastante vividas, outras caracteristicas vém a tona quando se fala
deles. Koans ddo & doutrina Budista um tratamento nada ortodoxo e ndo seguem nem
convencdes sociais e muito menos logicas. Com uma ampla gama de variac@es, eles podem
exibir humor, banalidade, crueza e, também, leveza, poesia e beleza (FOSTER, 2013, p. 1).

Acredita-se que se iniciaram com mestres na China no século XII, como Goso Hoyen,
Yengo Kokugon e Daiye Soko. Também a escola de Lin-chi valorizava os kdans. E de Hsiieh-
tou Ch’ung-hsien a primeira sistematizacdo. Foi compilado o Pai-tse sung-ku de cem koans
com comentarios em versos. Também Ta-hui Tsung-kao, do periodo Sung, organizou o0s
koans em um sistema que tornava acessivel aos estudantes para que pudessem ler a doutrina,
memorizar e buscar respostas para suas duvidas. Mas o proprio Ta-hui queimou os blocos de
madeira onde se imprimiam os livros e também os ja impressos por achar que eles estavam
atrapalhando o verdadeiro despertar com a degeneracdo de construgOes apenas intelectuais
(YAMPOLSKY, 2007, p. 20-21).

162 Didlogo encontrado na coletanea de koans Entangling vines, p. 91.



152

No século seguinte, mesmo criticados, adentram o Japdo. Diz-se que todos os textos
chineses existentes chegaram a esta nova terra, como o Wu-men kuan, a Barreira sem
Portdes, compilado por Wu-men Hui-k’ai com quarenta e oito koans incluindo o famoso koan
WU, ou mu em japonés, que ainda hoje é oferecido como 0 primeiro kdan para estudantes
principiantes. Entre os principais mestres japoneses estdo Hakuin e Rinzai. Hakuin estimou
que houvesse em torno de mil e setecentos koans. Mas se hé o desenvolvimento de perguntas
secundarias isto poderia elevar o nimero para trés mil (SUZUKI, 1969, p. 139). O praticante
passa por eles ao lado de um mestre que possa checar seu desenvolvimento. Dentro da Escola
Rinzai, os koans se dividiriam em quatro etapas ou temas. O primeiro seria uma transmisséo
fora das escrituras. O segundo, a ndo dependéncia em palavras. O terceiro tema sdo os koans
gue apontam diretamente para a mente e o Ultimo é sobre o ver a prdpria natureza para se
tornar um buda (NAGATOMO, 2016, p. 2).

Outra divisdo dos kdans os separa em cinco categorias. O primeiro grupo é designado
para se atingir a taleidade ou o corpo da verdade. O segundo para obter articulacdo linguistica
de experiéncias meditativas. O terceiro grupo sdo koans com um nivel de dificuldade elevado.
O quarto permite ao praticante trazer insights para o cotidiano. O Gltimo seria para ir além do
estado budico apagando todo e qualquer vestigio de iluminacdo (NAGATOMO, 2016, p. 2).
Também possuiam a diferenciagdo entre koans que ndo possuiam resposta e kodans
respondidos pelos mestres (DUMOULIN, 1993, p. 51). Muitas vezes estes dialogos se davam
nos monastérios, como uma ceriménia de examinacdo espiritual, duas vezes por més, para ir
acompanhando o progresso espiritual dos discipulos (NEARMAN, 2007, p. xxi). De um
modo geral, na literatura, 0s monges com nomes sdo 0s que ja despertaram e passam a poder

avaliar os demais.

O termo original em japonés é ko-an e kung-an em chinés. Ko significa publico e an,
documento ou caso. Inicialmente seria 0 momento em que o discipulo era atestado
publicamente sobre sua realizacdo espiritual. Posteriormente passa a se referir apenas a
pergunta espiritual (NEARMAN, 2007, p. xix). Seria a questdo a ser resolvida ou encontrada,
ndo no exterior, mas dentro de si. O documento seria “o que cada um de nos traz consigo a
este mundo ao nascer e procura decifrar antes de partir”’ (SUZUKI; FROMM; MARTINO,
1960, p. 55). Toda a questdo do koan é fazer o discipulo pensar em si mesmo, sobre seu ser,
sobre seu proprio destino. As historias, portanto, narram a trajetoria de como os praticantes

solucionavam suas davidas. Para Ueda, “a pergunta que cada koan nos confronta € a mesma
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questdo que o Zen como um todo nos confronta, que, no nivel mais profundo, é a questdo que
a propria vida nos confonta” (UEDA, 2013, p. 11).

E importante perceber, quando se esta lendo esta literatura, a atitude mental daquele
que cria a pergunta e ndo apenas 0 que esta sendo perguntado. Ha um estado particular de
mente que deve se ficar atento. Na sequéncia, 0 mestre apresenta o kdan para o discipulo. E
depois, este retorna ao seu mestre para apresentar sua propria compreensdo do mesmo. Mas
esta, sO serd aceita se o proprio estudante tiver a capacidade de ter se transformado na prépria
compreensdo. Ele passa a ser esta compreensdo. Com isto o mestre o aprova (UEDA, 2004a,
p. 40).

A sequéncia de perguntas e respostas sdo chamadas de mondos, e foram registradas e
catalogadas em colegdes, como a presente no livro Entangling Vines: A Classic Colection of
Zen Koans. A mais conhecida chama-se Blue Cliff Records ou Pi-yen lu, com comentarios e
versos de Yian-wu K’o-ch’in sobre os kdans de Hstieh-tou (YAMPOLSKY, 2007, p 21). Por
mais que no Zen haja uma vasta literatura, ndo ha intencdo que ela permaneca como algo
meramente intelectual ou literaria. Os textos, em si mesmos, ndo podem ser considerados Zen.
A tradicdo abrange os textos. Porém, segundo Ueda, 0 que 0s textos ndo conseguem
expressar, se atinge apenas atravessando-0s e depois sdo experimentados para além destes
(UEDA, 2013, p. 12).

O enfoque, como qualquer outra atividade no Zen, é a pratica e o despertar do
discipulo. No caso especifico dos koans, a intencionalidade esta em criar armadilhas para o
pensamento l6gico. Isto esta claro ja nos anais da tradicdo Chan, como na conversa que segue:

Monge: Os professores e budas ancestrais tinham a intengéo de enganar as
pessoas ou nao?

Mestre: Diga-me, rios e lagos tem a intencdo de obstruir as pessoas? Embora
rios e lagos ndo tenham nenhuma intencdo de obstruir as pessoas, mesmo
assim elas ndo podem atravessa-los, portanto eles se tornam barreiras de um
ponto de vista humano. Embora professores e budas ancestrais ndo tenham a
intencdo de enganar as pessoas, neste momento as pessoas ndo conseguem
ultrapassa-los, entdo professores e budas ancestrais as enganam (FOSTER,
2013, p. 2).

Com o passar do tempo, que pode durar anos, pode ocorrer um blogqueio ou um estado
de paralizagdo do estudante do Zen. Isto se da porque tenta resolver o kdan no nivel relativo,
mas nao aparece resultados. Sente-se encurralado. Aqui, a presenca do mestre é fundamental.

Ele se posiciona onde o intelecto encontra contradicdes. E onde é possivel captar a natureza
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concreta do vazio (SUZUKI, 2004c, p. 103-104). Para isto, o mestre poderd, por exemplo,
dizer que o discipulo ndo deve mais pensar com a cabeca, mas com o abdémen.

O abddmen é onde estdo contidas as visceras controladas pelos nervos involuntarios.
Este seria a expressdo da fase mais primitiva da evolucéo da estrutura do corpo humano. Seria
0 aspecto corporal mais préximo da natureza. Distinto do cérebro, ¢é ali onde é possivel sentir
a natureza e compreender a realidade. Assim reter um kdan no abddmen seria apreendé-lo
inteiramente, ao ponto de identificar-se com ele, sem mais refletir intelectualmente ou
objetivamente (SUZUKI; FROMM; MARTINO, 1960, p. 65). Desta maneira € retratado o
ancido da décima figura. H4 uma atencdo para a sua barriga gorda e exposta. Ele ndo mais
pensa a partir de um raciocinio l6gico. H4 uma acédo total de um homem genuino. Ele esta
inteiro (MIYUKI, 1994, p. 39). E ele oferta seu aprendizado para o jovem do inicio da

jornada.

Segundo as orientagdes do Shobogenzo, existem trés padrdes na relacdo entre 0 mestre
e o praticante no aprendizado dos koans. Na primeira, o discipulo pergunta ao mestre uma
questdo que surge de sua mente discriminativa. O mestre entdo fara ou dird alguma coisa para
quebrar a confuséo do aluno e para apontar o aluno na direcdo de sua natureza original. O que
0 mestre diz ndo é uma resposta légica, filoséfica ou doutrinal. Ela surge da fonte que
transcende a mente dualistica. Algumas vezes a resposta ndo vem do mestre e sim de uma
circunstancia externa como o som de um objeto ou 0 movimento de algum elemento da
natureza (NEARMAN, 2007, p. xX).

Em outras circunstancias, o mestre inicia um dialogo com o monge que ainda esta com
duvidas e tenta, através da conversacdo, leva-lo ao seu problema espiritual. As perguntas
iniciais parecem ser triviais, mas ha nelas um sentido mais profundo. Se o discipulo ndo
perceber o sentido da pergunta, 0 mestre segue questionando-o. Nestas situacdes ou ha o
despertar do aluno ou o mestre compreende que este ainda ndo esta maduro o suficiente
(NEARMAN, 2007, p. XX).

Na terceira situacdo, ha uma troca entre mestre e discipulo, mas ambos estdo
despertos. O que os dois conversam ndao mais surge da mente logico-racional. Nestes
momentos o que surge no didlogo sdo verdadeiros poemas (NEARMAN, 2007, p. xxi). Koans
sdo “umas poucas palavras acalentadas para iluminar a realidade de uma maneira profunda”
(FOSTER, 2013, p. 3). Assim, ndo apenas o discipulo se ilumina, mas tudo a sua volta. A

realidade aqui pode significar iluminacdo ou taleidade. Para além da mente discriminativa,



155

ambos, o velho e 0 jovem, 0 monge e o discipulo, e todo 0 mundo que os sustenta sdo uma
Unica e mesma realidade (FOSTER, 2013, p. 199).

5.1.3 A subjetividade fundamental

Nangaku Ejo (677-744) veio inicialmente ver E-an de Stizan (582-709) para
saber por que Bodhidharma foi da india para a China. Ele queria saber qual
era a mensagem especial do Zen que propde apontar diretamente para a
mente ou si-mesmo na base de todos os ensinamentos budistas. Entdo sua
pergunta comecou com: ‘O que tinha na mente de Bodhidharma quando ele
veio da India para a China?’

E-an responde, ‘Por que ndo perguntar pela sua propria mente?” Em outras
palavras: ‘Qual ¢é o sentido de estar perguntando pela mente dos outros?” A
principal coisa é saber o que é a sua prépria mente, e, uma vez que 0 saiba,
vocé sabe tudo. Quando o sujeito aparece, sujeito e objeto se mantém em
oposi¢do um ao outro. Quando isto é entendido o resto segue naturalmente

[.].

Ejo entdo pergunta: ‘O que ¢ minha propria mente?’ ‘Mas isto também ¢
uma pergunta estipida. De que adianta perguntar aos outros sobre vocé
mesmo?’

[...] “‘Olhe para dentro, pois algo inescrutavel esta acontecendo 1a°.

‘E o que ¢ que esta acontecendo, mestre?’. O mestre ndo deu mais nenhuma
resposta. Apenas abriu e fechou os olhos!®,
mondd Zen

Das diversas formas de se compreender o si-mesmo, 0 Zen tem uma abordagem
prépria. Conforme os diversos autores e mestres desta tradicdo, ha uma incanséavel busca por
este entendimento. Toda a trajetéria de O Boi e o Pastor, traduz esta mesma questdo. E a
figura dez contém o amadurecimento deste percurso quando enfim percebe que o outro € ele
mesmo. Nada é circunscrito pelos limites do corpo ou da individualidade. O si-mesmo vai

além. Mas ainda assim, as fronteiras sdo também necessarias e desenham a propria existéncia.

O Zen comecga com a subjetividade que opera primariamente em termos da separagao
si-mesmo-outro e coloca as coisas no mundo como objetos de atracdo e repulsa. Para se
liberar desta subjetividade e o sofrimento que isto causa, e para permitir agir livremente,
deve-se mover para além da consciéncia discriminativa e suas distingdes. Superando esta
consciéncia para um estado de ndo distin¢do, se desperta para um contexto mais amplo de

existéncia. Seria a abertura do nada ou do circulo vazio. Mas, como visto nos capitulos

183 O mondo encontra-se no capitulo What is the “I’? de Suzuki, no livro The Buddha Eye, editado por
Frederick Franck (SUZUKI, 2004d, p. 23-24).
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anteriores, ndo se deve permanecer nele. H4 um retorno a uma subjetividade capaz de refletir
e discriminar, que agora é enraizada na realizacdo de uma matriz mais ampla (DAVIS, 2008,
p. 244). Apos o0 nada da oitava figura e a natureza da nona, a décima figura se torna um si-
mesmo verdadeiro. Isto envolve um movimento circular até que o si-mesmo floresca nesta
configuracdo dinamica e incessante, mostrando toda a sua beleza e simplicidade. Uma beleza
que transparece apenas porque cada coisa se expressa tal como é (UEDA; MARALDO, 1989,
p. 2-3).

Aqui o corpo é de fundamental importéncia. Se, para algumas tradicGes, deve-se
almejar a valorizagdo do espirito em prol de um esquecimento ou abdicacdo deste corpo, no
Zen Budismo isto ndo ocorre. E no corpo onde ocorre a realizagdo salvifica. Ele é a
manifestacdo do si-mesmo mais fundamental. Até mesmo “uma unha no dedo, um pedago de
cabelo, cada uma das células que compdem o corpo, devem participar de todo o processo”
(SOHAKU, 2004, p. 146). Ikkyi, ao se referir ao corpo como esqueleto, diz que é ele que
vivencia o mundo fenoménico, que busca pela verdade e que pode realizar a origem do ser
(ZENJI, 2004, p. 72). Neste mesmo sentido tem-se que tudo é maravilhoso, incluindo o corpo
humano com seus padrdes, limitacbes e imperfeicdes, como ter uma “cabeca grande, olhos
pequenos, nariz vertical, boca horizontal (HISAMATSU, 2004, p. 177).

Segundo Soga onde ndo ha corpo, ndo ha si-mesmo. Mesmo que este seja passivel de
corrupcao, ndo se deve culpa-lo. Quando se estd consciente da verdadeira subjetividade, o
corpo torna-se incorruptivel. Cada acdo e movimento é feito sob esta nova lei. Ele apenas é
capaz de testificar esta experiéncia dizendo: “aqui estou” (SOGA, 2004, p. 237-238). Segundo
Nishida, ndo se pode pensar o corpo como o receptaculo do mundo interior. Ao contrério, ele

existe no interior deste mesmo mundo (NISHIDA, 1990, p. 43).

Assim como o corpo, o intelecto ndo se perde. Ele revive, advindo do despertar. Ele
surge como expressdo da espiritualidade mais profunda (UEDA, 1973, p. 99). Ele passa a se
abrir ao servico da atividade do si-mesmo (MIYUKI, 1994, p. 38). A inteligéncia é necessaria.
Nada, absolutamente nada, é deixado de lado. Porém é importante frisar que ndo se esta
tratando sobre um homem comum. Este € um individuo concreto, que existe em um lugar e
um tempo determinado. Mas ele habita este mundo fenoménico a partir da realidade absoluta
(1IZUTSU, 2009, p. 17).

O intelecto se da como fendmeno da consciéncia. A principio poderia se pensar que a

consciéncia é conectada com o fato de que seres humanos sdo seres individuais (NISHITANI,
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2006, p. 93). Para Nishida, ela ndo deve ser pensada unicamente como a consciéncia humana
finita. E parte de um processo dialético maior que inclui o nada. Quando o ser surge no
mundo fisico, o nada, como expressdo da consciéncia, detém caracteristicas como o de ndo ser
afetado pelo tempo, lugar ou forca e tampouco ser controlado pela lei da causalidade
(NISHIDA, 1990, p. 46). O saber oriundo da consciéncia, compreendida pelo Zen, se d& no
mesmo momento que o existir (NISHITANI, 2006, p. 146). Ndo possui apenas a nocao

ocidental do termo.

Segundo o pai da Escola de Kyoto, 0 si-mesmo existe conscientemente, mas nao
apenas a nivel consciente. Ele é ao mesmo tempo subjetivo e objetivo, existindo como
expressao no mundo e expressando este mesmo mundo em seu interior. Sua identidade abarca

tanto o transcendente como o imanente (NISHIDA, 1990, p. 73).

Abaixo desta mente consciente existe uma profundidade escondida que é conectada ao
cosmos. Ali esta tanto o cosmos como um todo, mas também a expressao individualizada
deste universo maior. Assim como 0 si-mesmo que se expressa na relacdo entre o velho e o
jovem, “fundamentalmente, nas profundezas de nosso ser, n6s somos inescapavelmente

ligados a nossos irmdos e irmas, ao salgueiro ¢ as flores purpuras, as rochas e¢ aos rios”

(CARTER, 2006, p. 17).

A subjetividade fundamental a que se refere o Zen, como entendida por Nishitani, trata
do que surge apds a morte do eu (NISHITANI, 1983, p. 63). Para ele, a nogdo de pessoa que
se baseia no centramento do eu ndo € suficiente. Seria mais precisamente o fenbmeno que
surge de algo que ndo pode ser chamado de pessoal e que ndo confina o ser. O conceito de
pessoa trabalhada por Nishitani também ndo surge da ideia de persona. Esta é entendida como
uma mascara e subentende que haveria algo por detrds que deveria se revelar. A pessoa aqui
ndo possui nada escondido. Segundo ele, ndo ha absolutamente nada por detras. Ou melhor,
ha o completo nada. Embora este nada ndo seja a pessoa em si, ele faz surgir a pessoa e se
torna um com ela (NISHITANI, 1983, p. 69-70).

Quando, portanto, ocorre a abertura do nada no nivel pessoal, este nada se realiza
como o verdadeiro si-mesmo. Assim, a existéncia enquanto si-mesmo €, no limite, a
manifestacio do nada. Mesmo assim, a pessoa ndo deixa de existir. E apenas um novo modo
de ser. O que ¢ deixado de lado é a pessoa centrada no eu. A gque passa a existir € o que se tem
de mais real de todas as realidades. Ela aparece inteira e plena, sem nenhuma aparéncia de
artificialidade ou falsidade (NISHITANI, 1983, p. 71).
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O que poderia ser considerado a persona ou a mascara desta pessoa pode ser chamado
de personalidade. Mas esta personalidade é também para ser pensada a partir do nada. Assim,
ela se torna a atividade viva da pessoa em questdo. Apenas a partir desta personalidade é que
a pessoa pode verdadeiramente se tornar realidade. Ela é a forma mais elementar de ser
concebida. E o verdadeiro si-mesmo absoluto (NISHITANI, 1983, p. 72).

Ueda trata da subjetividade como o si-mesmo sem forma. Despertar este estado € a
funcdo primordial do Zen. Para além de uma condicéo psicologica ele seria mais precisamente
um estado sem condic¢des (UEDA, 1971, p. 150). O si-mesmo compreendido desta maneira
ultrapassa a nogdo de interior e exterior. Seria uma identidade absoluta. Atividades como
pensar, sentir e agir, acontecem mas, em cada ocasido, elas sdo unas com o si-mesmo absoluto
gue tem consciéncia de si como o0 nada absoluto. O campo que este si-mesmo ocupa, por mais
que tenha sua existéncia em um lugar e tempo especifico, é o campo do nada (NISHITANI,
1983, p. 73). Nas palavras de Kiyozawa: “O si-mesmo. Sustentando sua confianga nos
trabalhos do absoluto e infinito, ele percebe as coisas como elas séo e as deixa. Ele faz um
lugar para si ndo importa aonde ele se encontre. Isto é o que o si-mesmo é. Meramente isto e
nada mais” (KIYOZAWA, 2004, p. 242).

Esta subjetividade primordial, que se refere ao tornar-se um si-mesmo, &, seguindo 0s
mesmos fundamentos da originacdo interdependente, sem comeco nem fim. Quando se
compreende plenamente a relacdo com o outro, é possivel voltar-se verdadeiramente para
sit®*. E neste voltar-se para si e realizar-se a si mesmo, que se pode dizer que houve um
regresso para casa, como exemplifica o ancido que possui sua cabana e no fim do dia retorna
para ela com seu cajado. Ao mesmo tempo, a expressao do jovem como aquele que inicia a

jornada, também € a expressao deste si-mesmo. No Zen Budismo, ha de se ter sempre a mente

164 Nishitani utiliza conceitos de Kierkegaard para desenvolver este pensamento, assim como outros
autores da Escola de Kyoto, incluindo Shizuteru Ueda. Soren Kierkegaard foi um filésofo e te6logo
dinamarqués. Viveu dentro de uma sociedade cristéd luterana do inicio do século XI1X. Dizia que o ser
cristdo é um tornar-se. O cristianismo seria ele mesmo, um “modo de existéncia” (ROOS, Jonas. 2011,
p. 56). Kierkegaard tem parte de sua obra escrita com seu proprio nome e parte na forma de
pseuddnimos. Na obra A doenca para a Morte de 1849, com o pseuddnimo de Anti-Climacus,
Kierkegaard trata sobre a subjetividade humana a partir do tornar-se si-mesmo. Diz ele: “[...] Mas o
que é espirito? Espirito é o si-mesmo. Mas 0 que é o si-mesmo? O si-mesmo é uma relagdo, que se
relaciona consigo mesma, ou consiste no seguinte: que na relagdo, a relagdo se relacione consigo
mesma; 0 si-mesmo nao é a relacdo, mas a relacdo se relacionando consigo mesma. O ser humano é
uma sintese da infinitude e da finitude, do temporal e do eterno, de liberdade e de necessidade, em
suma, uma sintese. Uma sintese é uma relagdo entre dois. Assim considerado o ser humano ainda ndo
é um si-mesmo” (Citagdo retirada do livro de Kierkegaard, Doenca para a Morte, na tradugdo de
Jonas Ross. O texto ainda ndo foi publicado).
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de um iniciante. Talvez seja esta a grande diferenca entre uma mente comum e uma mente
Zen. Tanto para 0 mestre como para o discipulo ou para qualquer pessoa disposta a trilhar o
verdadeiro caminho do interior de si, toda experiéncia deve conter o brilho do primeiro
orvalho da manha, seja este acontecimento algo que ocorra no inicio, ao longo ou no fim de

uma vida.
5.2 O RETORNO AO MUNDO

5.2.1 Lar

Vocé que veio de meu velho pais
diga-me o que tem acontecido por 14! —
Estava a ameixeira, quando vocé
passou pela minha janela de seda,
abrindo sua primeira florada?'%

Wang Wei

Thich Nhat Hanh é um dos grandes mestres Zen da atualidade que relembra, com suas
palavras de simplicidade, o fundamental retorno ao lar, que é aonde se estd no momento
presente. O menino da décima figura possui uma trouxa nas costas. Ele é o seu préprio lar, o
seu ponto de partida e chegada. O lar é o si-mesmo.

Ao longo das leituras Zen Budistas, percebe-se que houve uma valorizagdo na postura
sentada de meditacdo, ou zazen, como ¢ batizada. Mas ja Sidharta Gautama, com seu proprio
exemplo, expressava o valor das outras posturas de meditacdo, a saber, deitada, sentada, de pé
e andando. Existiria, portanto, alguma postura humana que nao se incluiria ai? Seria o préprio

existir um estado meditativo constante?

Ueda, fazendo a distincdo entre zazen e sanzen, afirma que sim. Sanzen, a principio,
significaria a pratica do encontro e didlogo com o mestre. Mas, pensando de forma mais
ampliada, ela é qualquer atividade que se da apos levantar-se do zazen. Haveria um incessante
fluxo entre sentar em zazen e levantar em sanzen. No primeiro, o ato de sentar implica um
processo de infinita abertura que abarca e trancende o mundo. E o lugar da natureza do ser.
Mas € necessario, e ndo menos importante, levantar e agir no mundo cotidiano (UEDA,;
KIRCHNER, 2007, p. 12). Banhado pelo vazio do nada absoluto, toda e qualquer acdo do
cotidiano viria com seu perfume. Assim, o posicionamento frente a vida e todos os trabalhos

necessarios para manté-la, por mais simples ou elaborados que sejam, levam a marca deste

165 poema disponivel no livro Zen Poems (HARRIS, 1999, p. 51).
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mergulho profundo do encontro com o nada absoluto. O vazio ndo foi deixado para tras. Ele
segue atravessando todas as formas.

E preciso estar consciente do valor da existéncia em termos de simplesmente ser
(MIYUKI, 1994, p. 162). Este seria o sentido maior e talvez Unico. E o mais dificil. Para
Nishitani retornar ao lar é de alguma forma recriar uma casa que foi destruida. A
modernidade, com sua estrutura logico racional, afastou a base espiritual da existéncia. O
espirito humano tem sido cada vez mais afastado do que agquece seu coragdo. A lareira de sua
casa e a casa mesmo foram separadas. E 0 homem foi despojado de ambas (NISHITANI,
2004c, p. 116-117).

Thich Nhat Hanh, ensina o que seria fazer este retorno através das praticas de
caminhada. No simples ato de caminhar é possivel colocar todo o ser, em sua inteireza. Ao
contrario de desintegrar o ato aos processos da mente, ele ensina como é importante a atencao
ao que se esta fazendo a cada momento. Nao importa de onde se vem e nem para onde se esta
indo. A meditacdo andando valoriza cada passo, 0 proprio caminho. Neste tipo de pratica ndo

se estd indo para lugar nenhum, ndo hé objetivo.

Se ha uma atencdo plena voltada para os pés, segundo 0 mestre vietnamita, eles se
tornam os pés de Buda. O simples ato de andar se torna um milagre. Em uma de suas obras
ele orienta:

Buda menino geralmente é retratado dando seus sete primeiros passos na
terra e uma flor de 16tus brotando a cada passo seu. N6s todos deveriamos
provocar o surgimento de uma flor de I6tus a cada passo sereno que
déssemos. Na proxima vez que praticar a meditagdo andando visualize uma
flor de 16tus nascendo do chdo a cada passo seu, como Buda menino. N&o se
sinta indigno dessa visualizagdo. Se seus passos forem serenos, eles

merecerdo esse florescer. Vocé é um Buda, assim como todos o sdo”
(HANH, 1991, p. 48).

Assim como o jovem, o idoso da décima figura caminha. Cada passo € uma semente,
uma flor, uma arvore inteira. Como diz o poema, o velho ja percorreu o caminho dos sabios.
Mas nédo fica la. Ele retorna e faz arvores florescerem e pessoas despertarem em lugares
simples como mercados, bares e peixarias. Sua cabana nao esta em uma caverna ou em uma
floresta. Ela faz parte de seu vilarejo. O despertar ndo cria uma fuga ou um abandono do
mundo, mas sim uma responsabilidade com o mesmo (DAVIS, 2013b, p. 323). Seu lar faz

parte da sociedade como um todo.
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Para Nishida, o0 mundo, incluindo as nagdes, como uma expressdo do absoluto, pode
ser também considerado religioso. Nishitani aprofunda a ideia oferecida pelo seu professor e
trabalha o conceito terra e nacdo. Terra seria 0 espaco ndo apenas fisico, mas um simbolo. E
nela que existe a possibilidade de nascer, crescer e também criar raizes. Utilizando o
simbolismo de maneira ampliada, o pais teria as mesmas caracteristicas que a terra.
Estendendo ainda mais a ideia, se chegaria a no¢do de Reino de Deus ou a Terra Pura Budista
(NISHITANI, 2006, p. 123). Mas esta Terra Pura ndo estaria em um mundo além. Ela pode
ser retratada como o préprio pais em que se vive, o lugar onde as pessoas podem nascer e se
relacionar. Como 0 ancido que percorre seu vilarejo, a Terra Pura ndo é distante das
experiéncias corriqueiras diarias. Buscar a vida eterna na imediatez no cotidiano seria uma
forma religiosa de vida. Assim, ndo apenas caminhar, mas correr, cair, se levantar e se
relacionar também fazem parte do caminho (NISHIDA, 1987, p. 115). O desabrochar do si-
mesmo se daria, segundo Nishida, como a expressdo deste mundo historico. Ha uma mutua
interrelacdo entre ambos, onde, 0 si-mesmo, como uma expressao do mundo, e a partir deste,
é 0 proprio mundo se expressando por si mesmo (NISHIDA, 1987, p. 59). E, na medida que
este mundo se expressa, cada ser também se constitui a si mesmo. Ha um duplo movimento
onde um se constitui a partir do outro. Seriam espelhos que se constituem mutuamente
(NISHIDA, 1987, p. 123).

Nishitani, para ilustrar melhor este tema, dd o exemplo de um carpinteiro. Quando
alguém constr6i uma casa, ndo pelo salario que almeja receber, mas pelo prazer de ver algo
que ele sonhou transformado em realidade, ele segue sua construgdo até que esta lhe satisfaca
completamente.

Para um carpinteiro sincero e consciencioso, ndo ha diferenca entre a casa e
ele. [...] Isto é também idéntico ao fato que a casa se torna a casa em Si
mesma. Se alguém quer conhecé-lo, o carpinteiro poderia dizer: ‘Olhe esta

casa’. E estabelecido que ele ¢ um com a casa e a casa é um com ele [...]
(NISHITANI, 2006, p. 127).

Pensar no si-mesmo como o lar é romper com a logica racional de poder pensa-lo
apenas como um espaco de residéncia. O Zen Budismo e, de forma especifica, o poema de O
Boi e o Pastor, alargam esta categoria e faz com que habitar o lar, seja, ao mesmo tempo,
habitar o mundo e o interior de si. Nao deve ser entendido como algo estatico e sim em todo o
seu vivido dinamismo.

Nishida enfatiza que, dentro dos limites do tempo e do espago, 0 si-mesmo percebe

gue ele nasce em um contexto histérico, atua e morre também na histéria. Mas € dentro da
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propria histéria onde é possivel perceber um mundo criativo que além de lidar com a
imanéncia, vivencia os planos transcendentes na prépria profundidade de si mesmo
(NISHIDA, 1987, p. 84).

O mundo histérico inclui a humanidade. E um mundo humano e nhistérico
simultaneamente, que possui uma identidade tanto objetiva quanto subjetiva. E esta, para além
de uma visdo ocidental, inclui o absoluto. O mundo histérico ¢ um mundo vivo. “O alfa e 0
0mega do mundo sédo o alfa e 0 6mega do ser humano” (NISHIDA, 1987, p. 113). O lar é um
s0. O velho e 0 jovem expressam cada um a sua maneira, o lar que habitam, o lar que séo e o
lar que criam na medida que se relacionam com o mundo. Um mundo onde todos estes
aspectos ocorrem simultaneamente e, na sua esséncia, pode ser compreendido como religioso.
N&o no sentido institucional, mas naquele maravilhar-se diario de uma mente de principiante.
A cada dia, frente ao assombro da vida, algo de valioso é acrescentado em si. Ou melhor, ha

um tornar-se a partir deste maravilhamento da vida em si mesma.

Tim Ingold também trabalha com a ideia de lar em um sentido que se coaduna com o
proposto pela Escola de Kyoto. Utilizando a categoria de habitacdo ele rompe com a
perspectiva ocidental de que esta seria um lugar especifico. A nocdo de espaco apenas existe
para pensar em sua ocupacdo. Mas para se refletir sobre o si-mesmo e seu tornar-se, € preciso
ter a ideia de um mundo habitado, construido ou costurado pelo proprio caminhar de todos
(INGOLD, 2015, p. 145). As casas neste sentido seriam como linhas amarradas em nos feitas
por todos os seus moradores. Ampliando para o sentido de mundo, este se daria no
entrecruzamento das linhas originadas pelos movimentos de toda a humanidade (INGOLD,
2015, p. 152). Neste mundo de movimento e do tornar-se, quando alguém ou alguma coisa é
percebido situado em um determinado espago ou tempo, ele traz, em sua constituicdo, a
historia das relacGes que o levaram a ser o que € até ali. Apenas é possivel compreender a

natureza das coisas percebendo suas relaces (INGOLD, 2015, p. 160).

E isto é o que esta em jogo na figura dez. O velho e 0 menino se encontram no
movimento da vida. E nesse encontro fugaz, mas significativo que ambos se transformam.
Para Ingold, andar seria a melhor forma de expressar o modo fundamental de existéncia
(INGOLD, 2015, p. 152). Este retorno ao lar, ou ao si-mesmo, para Dogen € o proprio
despertar (DOGEN, 2007, p. 69). O si-mesmo é capaz de fazer um lugar para si em qualquer
lugar onde esta. Isto € o si-mesmo e € o que Thich Nhat Hanh ensina na simplicidade de suas

caminhadas diérias.
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5.2.2 Samsara e nirvana

Vocés buscam Buda e vocés buscam o
dharma. Vocés buscam liberacdo; vocés
buscam partir do mundo triplice. Seus idiotas,
onde vocés querem ir quando vocés partirem
do mundo triplice?%

Linji

Em diversas representagdes mandalicas budistas, o centro ¢ ilustrado pelo Monte Fuji.
Esta montanha ndo se limita aos seus aspectos geograficos. Contornada por deuses e figuras
sagradas de diversos mundos, o ponto central da figura, ao que tudo retorna, simboliza a
existéncia concreta do mundo. Se por um lado ele possui uma representacdo sagrada do
absoluto, por outro, ele é a expressdo e o sustento do universo. Ele é a existéncia desse

universo mesmo.

Daogen diz que a humanidade vive em montanhas de jéias. Mas as pessoas ndo as veem
(COOK, 2002, p. 74-75) pois imaginam que esta riqueza estaria apenas em um mundo
distante. Em diversas tradi¢bes religiosas ha uma separacdo entre 0 mundo e a existéncia
terrena e o reino da felicidade suprema. Com esta separacéo, a vida seria sofrimento e 0 muito
sofrer, esperar e se resignar levaria a um plano futuro de alegrias conhecido como paraiso no
cristianismo e nirvana na tradicdo Budista. A principio, samsara seria 0 espa¢o do mal, do
erro e da morte. Uma emancipacdo deste, seria a meta da vida Budista, a realizacdo do

nirvana, o lugar do bom, do correto, da paz e da alegria, a Terra Pura.

Almejar a iluminacdo ndo seria romper com o0 mundo cotidiano. Para o Zen Budismo,
este € um dos grandes diferenciais com outras religies, inclusive com outras escolas da
tradicdo Budista. Talvez seja este principio que possa conduzir a humanidade a sua mais
profunda humildade frente a grandiosidade da vida. Deve-se entrar nos recintos sagrados de
pés descalgos. A decima figura, com seu velho de pés despidos, ensina que todo e qualquer
espaco é sagrado. Samsara € nirvana e nirvana ¢ samsara. Ndo ha dicotomia. Tendo suas
raizes no Budismo Mahayana, ndo se deve pensar nestas duas instancias como destino ou
meta. Desejar ficar em nirvana, transcendendo samsara também seria permanecer acorrentado
a desejos ilusorios. No nirvana, mesmo que nao mais houvesse a dualidade entre morte e vida,
bom e mau, certo e errado, ainda assim, se permaneceria na dualidade entre o samsara e o

nirvana, ou o que seria a dualidade entre o secular e o sagrado (ABE, 2004b, p. 59).

166 passagem de Linji encontrada em artigo de Davis (DAVIS, 2008, p. 228).
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A meta maior, portanto, ndo seria almejar a propria salvacdo. Isto incluiria se
preocupar ndo mais consigo e sim em livrar os demais seres do sofrimento e de qualquer outra
ligacdo ilusdria que porventura se possa ter. Assim, transcender samsara seria a compreensao
de que samsara é samsara. Seria o proprio retorno ao samsara. O ancido € esta representacgéo.
Ele ndo almeja nada além do que percorrer espagos cotidianos. Mas vai despertando a todos
por onde passa. Masao Abe explica que isto pode ser entendido como:

[...]Jo caréter dialético do verdadeiro nirvana, que €, logicamente falando, a
negacdo da negacdo, ou seja, afirmacdo absoluta, ou, a transcendéncia da
transcendéncia, ou seja, a imanéncia absoluta. A negacdo da negacao € nada
menos que a afirmagdo da afirmagdo. A transcendéncia da transcendéncia
nado é nada além da imanéncia da imanéncia. Estas sdo expressdes verbais da
Realidade Ultima porque a Realidade Ultima ndo &€ nem negativa nem
afirmativa, nem imanente, nem transcendente no sentido relativo destes
termos. Esta além destas dualidades. Nirvana no Budismo Mahayana se
expressa como samsara assim como ele é, é nirvana e nirvana assim como
ele ¢, é samsara. Isto € simplesmente o caminho Budista de expressar a
Realidade Ultima. J& que nirvana nio é nada, mas a realidade ultima, para se

obter nirvana no sentido aqui exposto, significa obter a liberagéo de qualquer
forma de dualidade (ABE, 2004b, p. 59).

Para Nishitani, nenhuma dos dois &mbitos é negado. Ou melhor, se samsara nao ¢
samsara, ele ¢ samsara. Se, também, nirvana ndo € nirvana, ele é nirvana. Ambos sdo o
verdadeiro samsara e o verdadeiro nirvana. E, da mesma forma, verdadeiro tempo e
verdadeira eternidade. E neste mesmo instante em que cada momento é perdido ou ainda no
chegou ou neste mesmo lugar onde se nasce e onde se morre, que é possivel experimentar as
béncaos e alegrias do nirvana. Neste estado, ¢ possivel dizer que “todo momento ¢ um bom

momento para nés. Todo dia ¢ um bom dia [...]” (NISHITANI, 1983, p. 181).

A realidade ultima, portanto, seria onde tanto o imanente quanto o transcendente, o
secular e o sagrado ndo se eliminam mutuamente. Ao contrario, se expressam como as duas
faces de uma mesma pétala. Sdo paradoxalmente um s6. E este um se encontra no si-mesmo.
A realidade ultima no Zen Budismo néo € vista, portanto, na figura do Buda histérico. N&o €
Ele, mas o si-mesmo, ou o verdadeiro si-mesmo que abarca a totalidade. Nao é a toa que a
figura dez ndo apenas traz o ancido mas também o jovem iniciante. So eles também as duas
faces, que paradoxalmente se fazem um, como a representacdo do si-mesmo em sua maxima
expressao. Assim também, a compreensdo de Buda aqui se faz mais ampla. Nele se incluiria

ndo apenas as alegrias, mas também as vicissitudes da vida.

Buda é tudo — perda e fracasso, trai¢do, o cair das pétalas das flores, tumores
cerebrais, 0 criminoso morto, o colapso das dinastias, a extingdo dos sois.
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N&o ha outra realidade [...] N&o ha outro lugar para escapar nem haveria
necessidade de escapar se esse lugar existisse [...] (COOK, 2002, p. 44).

Também Basho trata deste tema em um de seus poemas:

Piolhos, mosquitos
um cavalo urinando
ao lado do meu travesseiro.”

O Zen Budismo ndo é um pais idilico onde ndo se fala dos incobmodos e
inconveniéncias da vida, assim como da dor. Eles existem e fazem parte da constitui¢do
humana. Mas, quando a vida é alicergcada nas bases profundas do si-mesmo, ha uma mudanca
para se perceber a si e a0 mundo. Os aspectos mais dificeis ndo desaparecem. Mas no estado
desperto, dor é dor assim como prazer é prazer. A mente é capaz de receber e aceitar os
eventos sem distor¢cdo. A diferenca € que ndo ha mais o julgamento que trata uma experiéncia
como boa e outra como ruim. Todos os eventos sdo vividos em sua inteireza (COOK, 2002, p.
9).

Segundo Suzuki, no plano do absoluto ndo hd nem bem nem mal pois o que ha é
indiferenciacdo. Apenas no plano do mundo, onde o ser vem a existéncia, € possivel falar da
diferenciacdo entre bem e mal (UEDA, 1973, p. 102). O problema do mal portanto ndo é
negado. Ja nas fundacdes da tradicdo, ainda no tempo de Buda, as regras eram claras em
relacdo a ele: deve-se abster-se de todo o mal, deve-se promover o bem, deve-se purificar o
coracdo. Mas é apenas no momento em que se € capaz de realizar a ndo separacao entre o
sujeito e 0 objeto, entre 0 sujeito e 0s outros, entre 0 sujeito e 0 mundo, que ocorre a real
disposicdo de ndo se projetar ilusdes ou de ndo se desejar prejudicar os outros. O que é dado
ndo é uma ordem, uma prescricdo. Mas é uma descricdo do que ocorre em um estado

desperto.

Para Nishida, esta realizagdo se da quando se percebe que a propria mente cotidiana é
0 caminho. N&o h& um templo ou lugar sagrado especial. N&o h& fuga de sua posi¢do no
tempo e na historia. Citando Lin-Chi, ele relembra que se deve comer arroz quando se tem
fome e dormir quando se esta cansado (NISHIDA, 1987, p. 90). Sao tarefas simples e ao
mesmo tempo sagradas, pois refletem o fundamento humano, e de onde se pode perceber seu
esplendor. A figura do ancido também nos lembra da fundamental alegria desta simplicidade.
Ele bebe vinho. Assim como Cristo, que para manter acesa a celebracdo de um casamento,

promove o milagre da transformacdo da agua em vinho, aqui também o velho traz proximo a

167 poema apresentado no livro de Cook (COOK, 2002, p. 54).
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si, a cabaga vazia para enché-la com vinho na abundancia e exuberancia dos mercados da

existéncia.

Se o fundamento do ser se da a partir do real entendimento do espaco em que se vive
ou que se ¢, também a compreensdo do tempo é fundamental. O instante com sua expressao

maxima no aqui e agora é onde o si-mesmo repousa, se sustenta e se desdobra.

5.2.3 O instante

Liangjie: Se alguém me pedir para descrever o que
seriam centenas de anos daqui para frente, o que eu
deveria responder?
Yunyan: Diga apenas: Simplesmente isto! Isto!
Liangjie: Buscar a resposta de outros € proibido pois te
tornaria cada vez mais alienado. Agora que eu sigo meu
caminho inteiramente sozinho, ndo ha um lugar que eu
ndo a encontre. Agora é tudo o que eu sou. Quando
compreendemos esta verdade é que nos aproximamos do
Veneravel®,

mondd Zen

Na obra Shobogenzo, Dogen apresenta, em seu décimo primeiro livro ou discurso, o
texto Uji. Este termo pode receber diversas traducdes. Pode ser relacionado apenas a no¢éo de
tempo, focando em algum momento do passado, alguma situacdo especial ou momento
especifico. Mas se o termo for desmembrado, temos a primeira parte u como existéncia ou ser
e a segunda particula ji como tempo. Ultrapassando a ideia de ser e tempo desenvolvida por
Martin Heidegger, Dogen aproxima de forma tdo intensa os dois conceitos que eles passam a
ser algo indiviso, um sertempo (NEARMAN, 2007, p. 106).

Heidegger trabalha com esta discussdo na obra Ser e Tempo (NISHITANI, 2006, p.
48). Nascido em 1889 na Alemanha, professor de filosofia na Universidade de Freiburg,
editou sua importante obra em 1927 com base em uma ontologia fundamental. O jovem
filésofo buscava compreender o sentido do ser. Para a Escola de Kyoto, entretanto, Heidegger
ndo conseguiu se aprofundar na probleméatica que envolvia o presente absoluto
(MICHELAZZO, 2011, p. 160).

Para Michelazzo, Heidegger chegou a um estagio que poderia ser chamado como
segundo modo de existéncia. Haveria uma interdependéncia entre o tempo e a existéncia. Mas
0 homem s0 alcanga a compreensdo deste tempo a partir de sua propria vida. Como ela é

temporal, € marcado pela morte como fim da existéncia. Ainda permanece com a ideia de que

168 Dialogo registrado no livro Entangling Vines, p. 229.
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a morte estaria do lado de 14, em outra dimensdo, e ndo aqui e agora. Nao se experiencia a
morte do eu. Mas em sua obra ja se pode dizer que € uma vida nas proximidades do sagrado
(MICHELAZZO, 2012, p. 190-191). No modo de habitacdo anterior ndo ha nem esta
vivéncia. O homem tem uma ruptura entre sua identidade e o outro. Sua posicdo é central e
seu esforgo é o de mostrar sua soberania no mundo (MICHELAZZO, 2012, p. 185-186).

Dogen, teria atingido um terceiro modo de habitacao, onde o tempo é o proprio vazio,
ultrapassando qualquer tragco do antropocentrismo (MICHELAZZO, 2012, p. 195). Segundo
o tradutor da obra Shobogenzo, Hubert Nearman, o tema desenvolvido em Uji se refere a dois
conceitos budistas, anatta e anicca. O primeiro trata da existéncia de um si-mesmo que ndo é
permanente e 0 segundo sobre sua constante transformacdo. Em outras palavras trata-se da
insubtancialidade e impermanéncia, tdo caros ao Zen Budismo e intrinsecamente vinculados a
nogdo de interdependéncia. Assim, nenhum pensamento ou coisa pode existir desvinculado do
tempo e, a0 mesmo tempo, tudo se da apenas temporariamente; nada é absoluto. Dito de outra
maneira, “a totalidade do tempo ¢ a totalidade da existéncia” (NEARMAN, 2007, p. 106).

O desenvolvimento do pensamento em Uji, ocorre a partir de um poema central'®®
escrito pelo mestre Yakusan Igen da linhagem So6t6. Na versdo chinesa, todos o0s versos
constam da palavra uji que poderia ser substituida pela palavra eu, sem a caracterizacdo da
individualidade, propria do pensamento ocidental (NEARMAN, 2007, p. 107). Mas ao
mesmo tempo o termo insiste na transitoriedade do fendbmeno. Tudo é, como o tempo,

passageiro.

Pode-se pensar, a principio, no tempo como um percurso que segue do passado para o
presente e deste para o futuro. Haveria uma linearidade Idgica, sequencial e unidirecional que
ganha nomes, como minutos, horas, dias, meses e anos. Esta forma de ver o tempo, como diz
Dogen, é apenas algo que escapa, que se perde a medida que vai acontecendo. Estes
segmentos do tempo apenas seriam flutuagbes de pensamentos e coisas que surgem e se
desvanecem inexoravelmente. Mas, para ele, ndo é possivel imaginar o tempo de forma
acumulativa, como pilhas que véo se colocando umas sobre as outras (DOGEN, 2007, p. 112-
113). Ha uma historia Zen que diz sobre um homem muito sabio, que seguia diligentemente
os ensinamentos do Sttra do Diamante. Seguia-o de tras para frente e de frente para tras. Até
gue um encontro o marcou profundamente. Uma vendedora de cha, o indagou: “No Satra do

Diamante, diz que ‘a mente do passado ndo pode ser retida, a mente do futuro ndo pode ser

169 Para a leitura do poema, vide Shobogenzo, p. 108.
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retida, a mente do presente ndo pode ser retida’. Com qual mente entdo vocé podera aceitar
este cha que eu te ofereco?” (LOORI, 2002, p. 4)

Para Dogen, o despertar inclui a compreensdo do que é a existéncia e do que é o
tempo. Seria uma completa realizacdo destes dois conceitos e de que ndo haveria nada além
disto. O instante ou 0 aqui e agora, como um sempre presente, é a simples manifestacdo da
vida em cada exato momento. Um exemplo que se oferta é o da primavera. Por mais que ela
se mostre exuberante com suas flores e frutos, ndo é algo imével. E uma simples estacdo que
passa. Mas esta passagem nao é a primavera em si, mas trata sobre o periodo em que ela se
apresenta. Mas é nesta mesma transicdo que a primavera é realizada (DOGEN, 2007, p. 115).

Nesta maneira de compreender o tempo, este flui do presente ao presente. O presente
seria como uma ménada que contém em si o leque infinito do presente-passado-futuro. Seria
ele o mantenedor de todos os passados e todos os futuros. Ao mesmo tempo ele reflete a
eternidade. Pensado racionalmente, tempo e eternidade estdo tdo separados como o céu e a lua
de um rio. Mas de forma paradoxal, a eternidade também engloba cada instante individual. E
ela que estabelece o instante. Assim, ao longo do mesmo rio, é possivel ver a lua e 0 céu
refletido, da mesma maneira que cada momento reflete a luz da eternidade. Assim, ndo apenas
0 presente, mas qualquer evento do passado ou futuro estdo também contidos no espelho da
eternidade. Sdo todos presentes no eterno agora (YOSHINORI, 2007, p. 196-198). Ha uma
reconciliagdo entre o tempo e a eternidade (HEINE, 1992, p. 5).

Um dos aspectos fundamentais do Zen seria 0 de reconectar-se com 0 momento
presente, a partir do comportamento, dos gestos, do corpo como um todo. Volta-se para a
intimidade dos acontecimentos cotidianos (MICHELAZZO, 2011, p. 152). O poema O Boi e
o Pastor, em sua ultima figura apresenta um velho que frequenta peixarias, mercados e
tabernas. Come peixe quando tem fome, bebe vinho quando tem vontade. A gquestdo do jovem
é a mesma do idoso. Na simplicidade da vida, eles ndo tém questdo alguma (UEDA, 2015, p.

175). Ha uma outra passagem Zen que se refere ao mesmo tema:

Um dia, mestre Sutra veio e questionou Mestre Zen Dae-Ju. Eu percebo que
vocé atingiu o satori. O que é 0 Zen?

Dae-Ju disse, Zen é muito facil. Nao é nada dificil. Quando estou com fome
eu como; quando estou cansado, eu durmo.

O mestre Sutra disse: Isto é fazer o que todas as pessoas fazem. Atingir o
satori (iluminacdo Zen) e ndo atingir € entdo 0 mesmo.

N&o, ndo. As pessoas no exterior e interior sdo distintas.

O mestre Sutra disse: Quando eu estou com fome, eu como. Quando eu estou
cansado, eu durmo. Por que o exterior € diferente do interior?
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Dae-Ju disse: Quando as pessoas estdo com fome, elas comem. Apenas o
exterior, o corpo, esta comendo. No interior, eles estdo pensando, e eles tem
desejo por dinheiro, fama, sexo, comida e eles sentem raiva. E entdo quando
eles estdo cansados, devido as suas necessidades, eles ndo dormem. Entéo o
interior e o exterior sdo diferentes. Mas quando eu estou com fome eu
apenas como. Quando eu estou cansado, eu apenas durmo. Eu ndo tenho
pensamentos, e entdo eu ndo tenho dentro e fora (TAN, 2004, p. 15-16).

Esta diferenca na forma de se relacionar com a vida entre uma pessoa desperta e as
demais, segundo Nishida, é a consciéncia de que o presente tem suas raizes no eterno. E este
eterno seria o outro nome para o nada absoluto (YOSHINORI, 2007, p. 197-198). Nas tarefas
diérias, o nada ndo é abandonado. Neste retorno a vida cotidiana, as perguntas, embebidas
pelo vazio, sdo muito simples. Ueda diz que estes questionamentos poderiam ser: “De onde
vocé vem? Qual é o seu nome? Como voceé vai? Vocé ja comeu? Vocé veé esta flor?” (UEDA,
1982, p. 21-22). E uma atencio cuidadosa as pequenas coisas, uma atencdo vigilante aos
detalhes de cada instante, um “adentramento de sua espessura” (TEIXEIRA, 2014, p. 125).

Para Ueda, existiriam trés formas de se pensar a vida, com o auxilio da lingua
japonesa. A primeira delas, seimei, se refere ao que pode ser estudado pela ciéncia, como a
biologia. Nisto se inclui os processos respiratorios, digestivos e de reproducdo nao apenas dos
humanos, mas das espécies animais e vegetais. A segunda maneira de se refletir sobre a vida
cabe na palavra sei. Ela é tudo o que se refere a cultura e aos habitos humanos de comer, se
relacionar e assim por diante (UEDA; FORTE; NAKANO, 2014, p. 265).

A terceira expressdo de vida seria encontrada no termo inochi. Com ele é incluida a
nocdo de tempo. Mas ndo o tempo linear e sim o tempo eterno que adentra 0 humano neste
exato momento. O tempo, mesmo que por um breve periodo é experimentado como
eternidade. Aqui ndo ha o sentido comum de viver, mas um sentido de existéncia
fundamental. Mas, ao contrario de ser experimentado em templos ou momentos de recluséo,
ele é vivido na experiéncia cotidiana. Mesmo sendo repetidos, os dias podem ser valiosos.
Vividos desta maneira, cada manhd € experimentada como um novo e precioso COMego
(UEDA; FORTE; NAKANO, 2014, p 255).

O proprio cotidiano seria 0 caminho. Ndo apenas o sentar em zazen, dialogar com 0s
koans ou seguir algum caminho artistico revelariam os verdadeiros praticantes do Zen
Budismo. E na vida comum que a mistica, ou melhor, a ndo-mistica acontece. O tempo seria a
expressdo da plenitude do tempo. H4 um alargamento do coragdo “para que ele abranja a

eternidade do tempo e o infinito do espaco em cada palpitacéo [...] (SUZUKI, 1969, p. 66).
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Para além das praticas, isto se da desde o inicio da manha até o anoitecer, evidenciando que
toda e qualquer atividade € a tradugdo viva deste estado de ser. Ndo € mais apenas o velho,
ap6s percorrer a longa estrada, que ensina. Tudo ensina. E apenas no presente que o homem
pode ser eterno (NISHITANI, 1982, p. 266). Com esta compreensao, “todo dia ¢ um bom dia”
(UMMON apud NISHITANI, 1983, p. 181).

Segundo Faustino Teixeira, “o despertar espiritual [...] nao é nada mais que a tomada
viva de consciéncia deste instante presente, nas suas misteriosas malhas de enigma, surpresa e
gratuidade” (TEIXEIRA, 2014, p. 126). E as acdes provenientes a partir dai serdo
naturalmente justas pois séo resultantes ndo de normas prescritas, mas da sabedoria adquirida
com a experiéncia. No Zen hé regras, porém sdo meios provisérios. O homem sabio baseia

sua ética na mais profunda liberdade do seu ser.
5.3 VALORES ZEN

5.3.1 Liberdade

Hé& apenas uma brisa soprando no pé do viajante
(UEDA; HEISIG, 19834, p. 58).

A (ltima figura pode ser a simbologia folclérica de um monge chamado Hotei e que
ainda hoje é representada por um buda sorridente e barrigudo. Sua barriga é imensa e gorda e
em muitas iconografias também carrega uma sacola tdo grande como sua panca. N&o
importava se lhe ofendessem ou lhe tratassem mal, ele ndo se incomodava. Ao contrério,
recebia e escutava o0s problemas das pessoas e 0s colocava em sua sacola (HARADA, 1998, p.
31). Segundo Suzuki esta pode ser a representacdo de uma cornucopia, simbolo de fertilidade,
riqueza e abundancia (SUZUKI, 1955, p. 202). Ha fartura tanto em sua imagem corporal
quanto no que leva consigo. Um excesso que pode ser amplamente doado para 0s que cruzam

com ele, incluindo aqui, o jovem no inicio de sua jornada.

O que é ensinado € como ser 0 que se €, o verdadeiro modo de ser. A liberdade no Zen
é o0 sentimento de que qualquer restricdo pode ser superada e a existéncia pode ser aberta até o
ponto onde se € amplamente saciado. Uma saciedade ou abundancia a partir do sentimento de
abertura infinita (UEDA, 20044, p. 29).

Rompendo com a mente, uma das formas de se conhecer e compreender o mundo é a
partir da regido do estbmago ou mais precisamente a regido do diafragma ou plexo solar. Em

tradi¢Ges antigas era esta a regido do pensamento. Diz-se que apos ler o poema de Kanzan, do
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periodo Tang, sobre escutar a brisa que passa por entre pinheiros, um mestre Zen pergunta aos
seus discipulos, como se dava esta escuta e o discipulo prontamente responde que estes sons
se escutam com a barriga” (SUZUKI, 1995, p. 201).

Entre os diversos niveis de interpretacdo também é possivel ver a figura como um
louco. O louco de Deus, como S&o Francisco de Assis, capaz de ter os animais e os elementos
da natureza como seus irmaos ou o louco do tar6é que carrega em si o traco da ruptura com 0s
padrdes engessados da sociedade e que ainda traz leveza, pureza, ingenuidade mesmo estando
a margem da dita racionalidade convencional. O que todos trazem em comum € a liberdade
com que pautam suas vidas. Sao livres para serem o que sdo. Como diz 0 poema, ele ndo mais
segue 0s antigos sabios. Esta sO e livre. A soliddo ndo é abandono e sim ter alcancado a
plenitude de sua existéncia. Esse si-mesmo solitario, que aprendeu sobre a realidade Gltima e
por isso é livre, retorna com sua mesma aparéncia simples, e sem que 0s outros se déem
conta, os desperta para esta mesma realidade (NISHITANI, 2004c, p. 128). Uma realidade

gue ndo possui nada de misteriosa. Apenas a compreensao de que as coisas Sa0 em si mesmas.

O tema sobre a liberdade humana é fundamental na tradicdo Zen Budista. E a Unica
possibilidade de se tratar sobre este assunto e compreender sua profundidade é ir ao &mago da
existéncia e buscar responder aquela pergunta que esteve desde o inicio de toda a jornada: -
guem ¢é vocé? (UEDA; KIRCHNER, 2007, p. 12) Segundo Ueda, esta liberdade atrelada a
expressdo do si-mesmo em sua plenitude, se d& a partir do mergulho no vazio. Em suas
palavras:

Liberdade, no Zen, seria mais bem explicada, como uma falta de restri¢éo
ilimitada. Seria perceber-se completamente aberto, livre de qualquer
impedimento. [...] Tudo o que fazemos esté restringido. Mas o verdadeiro
modo de ser para existir deve superar as restrigdes. Deve deixar-se ir.

Quando se deixa ir, quando se tem o sentimento da abertura infinita, o ser se
sacia (UEDA, 20044, p. 29).

Segundo Suzuki, ha duas formas de se traduzir liberdade do japonés. Uma é jiyi, que €
a capacidade de ser mestre de si mesmo. A outra é gedatsu que trata sobre ser livre de
qualquer aprisionamento. Enquanto esta é estar liberado de alguma coisa, aquela tem um
sentido mais profundo, seria um estado de ser. Pensar na relacdo eu-outro, da décima figura,
ndo é apenas pensar em si na oposi¢do ao outro, ou pensar na liberdade que se alcanga nesta
oposigdo que é produzida. A liberdade se d& em si mesmo, mas apenas a partir do encontro

com o outro.
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Apenas quando o eu encontra o outro, é que o si-mesmo pode se revelar. Assim, é
possivel compreender que ha uma divisdo entre o eu e o outro, no sentido fenoménico, préprio
do mundo imanente. Mas € neste mesmo mundo em que é possivel perceber que 0 eu e 0
outro, a partir do vazio, € uno. Assim, tanto o encontro ocorre quanto também a realizacéo de
si mesmo. Ha muitas criticas ao Zen Budismo por ser pensada como um panteismo. Mas para
0 mestre Suzuki, o panteismo elimina o individual, o que ndo ocorre no Zen (UEDA, 1973, p.
101).

E a partir do individuo e sua construcdo enquanto consciéncia, que se da o
entendimento sobre a liberdade. E a consciéncia que determina a vontade humana. Em um
primeiro momento o individuo pode pensar que a partir de sua vontade, € livre para agir ou
ndo, e nascem as ideias de responsabilidade, auto-confianca ou por outro lado,
irresponsabilidade, culpa e arrependimento. Mas a ideia de liberdade aqui ainda seria ilusoria.
N&o é possivel um controle absoluto sobre 0 mundo externo ou até mesmo sobre o préprio
corpo. N&o ha leis mecanicas que sejam suficientes para enquadrar a plena compreensao sobre
0 pensamento e 0 comportamento humano. Segundo Nishida, a razdo por detras da vontade
contém leis proprias. E quando o espirito humano funciona de acordo com estas leis, é

possivel falar verdadeiramente sobre liberdade.

Para que se possa analisar esta liberdade maior, Nishida separa a ideia de liberdade em
dois diferentes aspectos: aquela determinada por uma série de circunstancias e a que é
autdbnoma e parte da vontade no interior do ser humano. A primeira ocorre no mundo natural.
A segunda, como fendmeno da consciéncia. Esta, mesmo circunscrita as leis, ndo sdo
confinadas a estas. A conduta ndo surge de algo exterior, mas do interior. Ela ndo nega as suas
préprias leis. E estas leis, as mesmas que fazem surgir inclusive as leis da natureza, estdo na
base da realidade mesma. E porque a vontade é uma expressao destas leis internas, ela é livre
em sua maxima expressdo (NISHIDA, 1990, p. 98-99).

Se, em todo o percurso da estrada, era preciso, como nos lembra Dogen, deixar cair
corpo e mente, agora, € possivel receber este mesmo corpo e esta mesma mente. O raciocinio
I6gico e todos os componentes conscientes da mente humana sdo deixados de lado para
receber 0 vazio e € este mesmo vazio que a banha e a traz renovada. A mente humana, com
seus aspectos racionais sdo passiveis de abrigar a liberdade em sua maxima extensao. Nishida,
para isso, lembra a morte de Socrates: “Socrates era mais livre do que 0s atenienses que 0
mataram. Pascal disse que uma pessoa € tdo fraca quanto um vara, mas, porque ela é uma vara

pensante, mesmo se 0 mundo inteiro a tentasse destruir, ela é maior do que aquele que a
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destroi [...]” (NISHIDA, 1990, p. 99). O conhecimento aqui, como fruto da caracteristica livre
da mente, se atrela ao fato de existir. Ambos, existéncia e conhecimento séo estabelecidos em
conexd@o. Conhecer-se a si mesmo tem sua base no préprio absoluto. O si-mesmo conhece a si
tal como é. Assim ser e conhecer podem aqui ser tratados como sinénimos. Mas para além da
compreensdo de um conhecimento légico racional, ele se baseia no préprio vazio que € a base
desta consciéncia (NISHITANI, 2006, p. 147). Pensar na consciéncia como apresentada no
Ocidente seria apenas como a ponta de um iceberg. Abaixo dessa superficie, a profundidade
da mente se conectaria com o cosmos. Ela ja é o cosmos em sua totalidade e, a consciéncia
seria entdo uma pequenina parte individualizada deste todo maior. “Fundamentalmente, nos
somos inescapavelmente conectados com nossos irmdos e irmds, ao salgueiro e a flor

carmesim, as montanhas, rios na profundeza de nosso ser” (CARTER, 2006, p. 17).

Suzuki também traz o exemplo cotidiano de uma conversa entre mée e filho para tratar
sobre esta mesma liberdade ultima. A crianga é capaz de brincar um dia inteiro e quando
retorna para casa sua méae pergunta:

- Onde voce foi?

- Sai.

- O que vocé fez?

- Nada (UEDA; KIRCHNER, 2007, p. 19).

A crianca, ao contrario de ndo fazer nada, fez muito. E tudo o fez plenamente, vivendo
na consciéncia plena de cada instante. Isto é o préprio nada ou o vazio de todas as coisas.
Uma das simbologias recorrentes no Zen é a agua. A agua que, a partir da ideia de oceano traz
0S mesmos aspectos do absoluto, inclui em si a caracteristica da liberdade. Se recolhemos a
agua de um riacho, a colocamos em um balde e a levamos para 0 mar, uma e a mesma agua
sera encontrada dentro e fora do balde. A realidade livre da 4gua é sempre a mesma, assim
como o vazio que tudo preenche (MIYUKI, 1994, p. 160).

O despertar para 0 Zen torna a pessoa livre. Ela se liberta das cadeias que a prendem,
se reconhece verdadeiramente e pode perceber o mundo real da existéncia e da nao existéncia,
da vida e da morte, do bem e do mal, da matéria e do espirito (BREAR, 1974, p. 432). O que
se enfatiza € obter a liberdade espiritual, ndo a revolta contra as vicissitudes da vida. A
liberdade algumas vezes consiste apenas em comer quando se tem fome e descansar quando
se esta cansado. Outras vezes ndo ha comida e entdo, ndo se come quando se tem fome.
Também é preciso trabalhar e entdo ndo se descansa quando se esta cansado (SUZUKI,
2004b, p. 9).
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Mas, a0 mesmo tempo em que o discurso e a ac¢do, baseados na liberdade profunda,

sdo de paz, sdo também destemidos e corajosos o suficiente para se posicionarem quando o

outro é aquele que traz 0 mal, a agressdo e a discordia. Nao ha resignacdo ou neutralidade

mesmo que a acdo seja sutil, mesmo que a acdo seja a ndo a¢do. Em uma tradicional parabola

Zen, conta-se que:

Durante as guerras civis no Japdo feudal, um exército invasor poderia
facilmente dizimar uma cidade e tomar o controle. Numa vila, todos fugiram
apavorados ao saber que um general famoso pela sua faria e crueldade
estava a aproximar-se, todos exceto um mestre Zen que |4 vivia. Quando
chegou a vila, os seus batedores disseram que ndo estava mais ninguém,
além do monge. O general foi entdo ao templo, curioso em saber quem era
tal homem. Quando |4 chegou, 0 monge ndo o recebeu com a normal
submissdo e terror com que o general estava acostumado a ser tratado, o que
0 deixou furioso.
— Seu tolo, gritou ele enquanto desembainhava a espada.
— Nao percebe que esta diante de um homem que pode trucida-lo num piscar
de olhos?
Mas o0 mestre permaneceu tranquilo e respondeu:
- E vocé percebe que esta diante de um homem que pode ser trucidado num
piscar de olhos?

Parabola Zen

Talvez esta seja a mais radical acdo humana, como sentar em zazen, em si mesmo, ja é

posicionar-se no mundo. E, para além de leis, ser profundamente ético.

5.3.2 Etica

Baizhang Huaihai, mestre chinés, costumava trabalhar com os seus
discipulos mesmo aos oitenta anos de idade. Aparava o jardim, limpava o
chdo e podava arvores. Os discipulos sentiram pena de ver o velho mestre
trabalhar tdo duramente, mas eles sabiam que ele ndo iria escutar os seus
apelos para que parasse. Entdo resolveram esconder as suas ferramentas.
Naquele dia o mestre ndo comeu. No dia seguinte, e no outro, também néo.
Ele deve estar irritado por n6s termos escondido suas ferramentas, pensaram
os discipulos, é melhor nés voltarmos a pd-las no lugar. No dia em que
fizeram isso, 0 mestre trabalhou e comeu exatamente como antes. A noite ele
instruiu-os, dizendo simplesmente: -sem trabalho, sem comida.

Parabola Zen

Etica é um dos fundamentos da acdo humana, independente de se tratar do mundo

oriental ou ocidental. E um dos campos mais antigos do conhecimento e desde tempos

remotos se tem noticias de teorias que examinam o tema exaustivamente.

O conceito para ética em japonés € rinri. Rin significa irmandade ou a relacdo fraterna

entre um ser humano e outro. Seria a relagdo em seu sentido mais sagrado, aquela, pelo meio

da qual é possivel se expressar de forma mais genuina e auténtica. Quando se age em relagdo
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ao outro, se conhece a si mesmo (CARTER, 2006, p. 17). No Zen ha uma ética fundacional. E
0 que se deve ser e ndo somente o que se deve fazer. O Zen nédo ensina regras de agédo para
serem obedecidas. Ele ensina mais precisamente sobre a perfeicdo de carater (DAVIS, 2008,

p. 240), sobre o conhecimento de si.

No Zen é preciso fazer uma distingdo entre moralidade e ética. “Moralidade nunca
pode ser inocente, espontanea, esquecida de si e com preocupacdes divinas ou diabolicamente
acima de questdes mundanas. Deve-se, portanto, fazer a distingdo entre 0 homem santo e o
homem moral” (BREAR, 1974, p. 429). E apenas com a ética que é possivel pensar em uma
existéncia comum (NISHITANI, 2006, p. 159). E esta ética esta intrinsicamente vinculada a
nocdo de religido. E a partir de uma consciéncia religiosa, que é possivel construi-la

solidamente.

A religido, base desta ética, estaria preocupada com a existéncia do si-mesmo (ABE,
1990, p. xxiv). O propdsito ndo seria obedecer as leis formais da moralidade, mas preencher a
mais profunda natureza e realizar a personalidade em sua mais ampla expressividade (ABE,
1990, p. xix). Porque se deveria evitar o mal e promover o bem, se alguém que despertou
estaria acima de qualquer dicotomia, inclusive do bem e o mal? Aqui € importante perceber a
diferenga no que se refere ao nivel absoluto e relativo, préprio de todos as parabolas e koans.
Assim, em alguns momentos o devoto é orientado a se livrar apenas de confusdes mentais
para que seja considerado virtuoso. Em outros momentos ha orientacdes bem claras sobre
como atuar no mundo de forma digna com seu préprio corpo, pensamentos e aces. Nyoojoo
chega a incluir o cuidado para ndo se machucar nem mesmo um inseto. Segundo Dogen, que

foi seu discipulo, “benevoléncia ¢ a lei universal” (BREAR, 1974, p. 435).

Mas a grande marca destes mestres é que suas acdes virtuosas nao necessitam ser
escolhidas em contraposicdo as acdes mas que devam ser descartadas. O bem nasce
naturalmente a partir do vazio. Seu comportamento é consistente, ndo como uma acgdo boa,

mas como um comportamento que se sustenta na sabedoria.

Para Nishida, as acdes do bem se sustentam na verdadeira realidade do si-mesmo. E
para compreender 0 que € 0 si-mesmo, é preciso se realizar existencialmente. Assim, a
conduta humana passa a ser sobre as genuinas demandas do si-mesmo, suas necessidades
internas. Neste caso, ndo seria nem que 0s aspectos objetivos da personalidade se guiassem

pelos subjetivos e nem vice-versa. A Unica possibilidade de se atingir a quintesséncia da boa
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conduta seria quando o0 si-mesmo e as coisas se tornam um s, e 0 que impera € a atividade da
Unica realidade de todo o universo (NISHIDA, 1990, p. 135).

Dogen analisa 0 que seria a atuagdo correta a partir de um poema recitado por Buda e
que aparece na traducdo chinesa do Agama Scriptures em pali. Diz assim:

Se abstenha de todo o mal

Persevere e pratique todo o bem

E assim vocé purifica suas préprias intencdes
Isto é 0 que Buda ensina (DOGEN, 2007, p. 78).

Segundo Dogen este preceito € passado de geracdo em geracdo e deve ser estudado e
refletido a partir da mente meditativa do praticante. Para iniciar o entendimento do poema, o
mal possui duas formas de ser compreendido. Uma, como absoluto e a segunda, no nivel das
atividades cotidianas. O primeiro é o que dard espaco para que pensamentos e coisas
maléficas possam surgir. O segundo é o que mal que se deve abster.

Abster-se do mal como um pedido parece uma contradicdo, ja que 0 Zen nao se
preocupa com 0s preceitos e sim com o modo de ser. Mas para Dogen, ambos caminham
juntos. O proprio ato de abster-se do mal ja coloca a pessoa no caminho do desperto.
Enquanto se escuta a orientacdo e enquanto se pratica, ja se experiencia os frutos da
realizacdo (DOGEN, 2007, p. 79).

Para se tornar um buda, ou realizar a natureza budica, é necessario seguir este preceito
ao longo de todo o dia, em todas as acbes. Seja esta sentar, andar, reclinar-se ou ficar de pe.
Apenas quando este entendimento penetra o coracdo é que é possivel dizer que ha abstencao
do mal. O mal ndo é algo que surge de causas e condi¢bes. E também ndo é algo que
desaparece com estas mesmas causas e condi¢fes. A Unica possibilidade é abster-se dele.
Dogen diz que:

N&o é que ndo haja o mal: é apenas que ha coisas que nado se deve fazer. Nao
é que haja o mal: é apenas que h& coisas que ndo se deve fazer. Ndo € que o
mal ndo tenha forma: é apenas que eles sdo coisas que ndo devem ser feitas.
Né&o é que o mal tenha uma forma especifica: é simplesmente que eles sdo
coisas que ndo devem ser feitas. O mal ndo é uma coisa que ndés ndo
devemos fazer: eles sdo simplesmente coisas que néo se faz (DOGEN, 2007,
p. 81-82).

O néo fazer o mal acontece simultaneamente com a compreensédo de si mesmo. E isto
gera a prética de todo o bem. Segundo Daogen, isto ndo significa que o bem esta apenas em
algum lugar esperando ser encontrado. O que ocorre simplesmente € que quando alguém faz o

bem, nada além do bem surge. O bem atrai em si a bondade. Assim também, ha dois planos

para se pensar no bem. O primeiro estd aléem dos nascimentos, aniquilamentos, causas e
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condicBes. O segundo é o que se percebe no cotidiano. A prética que se estabelece nele faz
surgir o bem em cada acdo e também em sua totalidade, que por sua vez, forma a base da
realidade e do préprio ser (DOGEN, 2007, p. 85). O homem livre e ético esta pronto para

amar. E para ser o proprio amor.
5.3.3 Compaixéao

Cantando, cantando, sorvendo da sua correnteza —
Por do sol. O luar. Nosso canto continual™.
Ikkyt

Quando se emerge do vazio, sabedoria e amor atuam concomitantemente na vida
cotidiana. Se, segundo Ueda a sabedoria seria perceber que a forma é vacuidade, amor seria o

caminho inverso, perceber que a vacuidade é forma (UEDA, 2004a, p. 33).

Se 0 vazio é o lugar do absoluto e a forma é o aspecto imanente da realidade, ndo ha
I6gica racional possivel que una os dois ambitos. Apenas o amor seria capaz de interligar
estes dois mundos. Para Nishida, é ele que da o sentido & existéncia. E, a partir deste amor,
que o sujeito se une ao mundo. Em suas palavras:

Quanto mais nos desfazemos de nosso eu [...] maior e mais profundo se
torna este amor. Avangamos do amor entre os pais e um filho ou marido e
mulher para o amor entre amigos, e dai para o amor a toda a humanidade. O
amor de Buda se estende para 0s passaros, animais selvagens, grama e
arvores (NISHIDA, 1990, p. 174).

Ao mesmo tempo em que é imprescindivel ultrapassar a razdo, o amor ndo a elimina.
Para Nishida, amor e razdo seriam a mesma atividade mental. A distingdo entre eles seria
apenas no nivel abstrato. Para conhecer alguma coisa é preciso ama-la e para ama-la é preciso
conhecé-la. O conhecimento em si mesmo é amor e 0 amor em si mesmo é conhecimento. O
amor poderia ser entendido como 0 mais profundo conhecimento das coisas. O conhecimento
apenas analitico é superficial e ndo atinge a realidade. Apenas pelo amor é possivel tocar a
realidade. Para Nishida, amor é a culminancia do conhecimento (NISHIDA, 1990, p. 175).

O profundo amor que surge quando o centramento sai de Si e passa a ser 0 outro, se
transforma em compaixdo. Quando se desperta, 0 que resta é apenas o desejo de eliminar o
sofrimento e se rejubilar com a felicidade alheia. H4 uma profunda identificagcdo com todos 0s
outros seres que nasce deste mesmo vazio que liga a todos (DAVIS, 2008, p. 241). Nao ha
mais diferenciacdo entre as tradi¢fes no quesito caridade. Ela é 0 mesma pois atinge aquele

170 (HAMILL; SEATON, 2007, p. 128)
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ponto central profundo que liga a todos. A caridade, na tradigdo cristd aparece no texto biblico
como:

A caridade € prestativa, ndo € invejosa, ndo se ostenta, ndo se incha de
orgulho. Nada faz de inconveniente, ndo procura seu proprio interesse, ndo
se irrita, ndo guarda rancor. Nao se alegra com a injustica, mas se regozija
com a verdade. Tudo desculpa, tudo cré, tudo espera, tudo suporta (BIBLIA,
1969, | Corintios 13: 4-7).

E também Cristo que diz: “Pai, se queres, afasta de mim este célice! Contudo,
ndo a minha vontade, mas a tua seja feita!” (BIBLIA, 1969, Lucas 22: 42). A décima figura,
no encontro entre o0 eu e 0 outro mostra que para amar e conhecer algo deve-se eliminar toda
tentativa de gloria ou poder pessoal e possuir um coracdo que acredita ser guiado pelo outro.
Para Nishida, apenas atravées da religido, é possivel vivenciar esta vinculagdo maxima entre
conhecimento e amor (NISHIDA, 1990, p. 176). Também Jung, foi capaz de ligar

conhecimento e amor em sua compreensdo sobre a religido. Diz ele:

Podera dar ao amor todos 0s nomes possiveis e imaginaveis de que dispde;
afinal, ndo fara mais do que abandonar-se a uma infinidade de ilusGes. Mas
se possuir um grdo de sabedoria depora as armas e chamara ignotum per
ignotius (uma coisa ignorada por uma coisa ainda mais ignorada), isto é,
pelo nome de Deus. Sera uma confissdo de humildade, de imperfeigdo, de
dependéncia, mas ao mesmo tempo sera o testemunho de sua liberdade de
escolha entre a verdade e o erro (JUNG, 1989, p. 305-306).

Para o Zen Budismo, € ele que guia os passos do pastorzinho. Seu profundo amor pelo
boi 0 acompanha pela vereda da vida. Seu boi deve estar alimentado, cuidado, protegido. Nao
ha sossego em seu ser se 0 boi ndo esta apascentado e feliz. Absorvido por este amor, ambos

se tornam um sO e a0 mesmo tempo se aniquilam neste mesmo amor.

Na figura dez, este aniquilamento se mostra nas cinzas que cobrem o homem velho. O
fogo do amor queimou e as cinzas sao seu unico vestigio. O poder incompreensivel do amor
passa a funcionar em toda a sua majestade (NISHIDA, 1990, p. 174). E essa entrega é capaz
de expressar em todo o seu esplendor a mistica Zen Budista. Distinto de se pensar que o
aniquilamento do eu ou um mergulho no vazio seria suficiente para a compreensdo desta
religiosidade, o homem é convidado a celebrar a vida. O velho esta de pés descalcos e sujos.
E ele que ampara a moralidade humana. Valores que n&o s&o apenas regidos por leis humanas,
mas que nascem do amago do vazio e do amor. E o jovem, recebendo este amor, nos brinda

com um novo comego, uma nova jornada, uma vida inteira pela frente.
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Os trés valores tdo fortemente presentes para a tradicdo Zen, que impactam todos os
outros aspectos morais da humanidade, tém uma forte ressonancia na tradigdo cristd com o
lema da liberdade, igualdade, fraternidade que posteriormente foi utilizado pela Revolucédo
Francesa e impactou o desejo pela democracia dos tempos modernos. Diz-se que estes
principios primeiro teriam aparecido no Ocidente no século XVI, por Etienne de La Boetie,
em seu Discurso da Serviddo Voluntaria e que ja voltariam a aparecer em Santo Agostinho

em De Moribus Ecclesiae Catholicae.

No Ocidente, esses trés principios passaram por uma transformacao ao sair do &mbito
cristdo para a esfera da Revolucdo no solo francés. Se o homem tinha seu centramento em
Deus, com a secularizacdo, ele se despe de toda a vontade e designio divino. Seu ser se torna
autbnomo, e sua existéncia € entdo apenas sustentada em si mesma. Para Nishitani, a

realizacdo da humanidade passa a ser a realizagdo de seu proprio ego.

Segundo Nishitanti, na base da liberdade e da igualdade crista, é possivel anunciar o
amor do homem religioso. Estes trés componentes sdo inseparaveis para quem se percebe
como filho de Deus ou no exercicio da fé. Para este pensador, com a seculariza¢do, 0 amor, 0
principal componente do seu ser, é perdido ou simplesmente deixa de ser o ingrediente
principal da autorrealizacdo. Se ainda é possivel falar de igualdade nos direitos humanos ou

liberdade na autonomia dos individuos, 0 mesmo, nao se da, para o amor.

Se o amor religioso pode ser compreendido como &gape, 0 amor moderno se
transforma em eros. Sob esta nova forma de amor, liberdade e igualdade passaram a ser
reinvindicadas ndo mais como constituintes do ser, mas como direitos. E o amor recebe entéo,
o nome de fraternidade. Mas, ainda segundo Nishitani, este amor ndo € capaz de ultrapassar as
fronteiras do ego e ndo se mantém como a forca que dirige a formacéo das sociedades e dos
individuos (NISHITANI, 20044, p. 17).

Ao contrario, 0 amor, que nasce das profundezas que tudo une e vivifica, € a fonte
verdadeira de contentamento e de sentido. No Zen Budismo ele expressa a ideia de
compaixdo. A salvacdo é retornar para despertar a todos. SO o individuo ndo basta. Como é
dito em uma ordenacao: “Por mais inumerdveis que sejam os seres vivos, fago o voto de
salvar todos eles”, relembrando as proprias palavras de Buda: “Eu e todos 0s seres
alcangamos juntos a suprema iluminagdo”. Assim também Nagarjuna defendia um
engajamento compassivo nao apenas como uma obra, mas como a propria verdade (DAVIS,

2008, p. 238). Nada é esquecido ou deixado de lado.
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A realizacdo do homem, apresentada por O Boi e o Pastor, na transformacéo do jovem
no velho e no velho no jovem é banhada por este amor que emana do seu proprio ser e que se
mistura com o vazio de todas as coisas. O vazio € amor. A forma é amor. Este amor, que tudo
preenche, tudo abarca, tudo vivifica, tudo conecta, é representado pela risada da décima

figura. Uma risada que ressoa em todas as dez mil dire¢des, iluminando o mundo inteiro.

Consegue escuta-la?
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6 CONSIDERACOES FINAIS

Vocé sabe por que meteram um boi naquele
estdbulo ao invés de um pequeno rinoceronte?
Deve ter tido alguma coisa a ver com a
geografia. Ou com os felizmente insolucionaveis
mistérios que sbé podem vir do misticismo
asiatico. Um boi é um bicho téo... inexplicavel.
Ainda bem*™,

Matilde Campilho

A conclusdo de uma tese remete a quatro longos anos de dedicacdo e vida. A tese
passa a ser vocé. Todas as palavras serdo poucas para esta despedida. As Ultimas palavras séo
sempre dolorosas. Vem com o peso do mundo. De um boi que caminhou comigo diariamente
apontando meus erros, me erguendo, celebrando acertos, segurando minha caneta em toda a
escrita, tornando-se meu grande amigo. Um boi, que desde as cavernas de Lubang Jerij Saléh
na Indonésia, a cerca de 40.000 anos atrés, caminha lado a lado com a existéncia humana e
participa de seu mistério. Nunca se sai ileso de um doutorado. Ao mesmo tempo que a tese vai
ganhando forma, ela te transforma, te agiganta. Da aluna iniciante de doutorado, psicologa,
poeta, conhecedora de Jung, estudiosa do Zen, torno-me agora principiante de mais uma etapa
da vida. O que sou eu ap6s o boi ter cruzado meu caminho? O que sobrou de mim ap6s o

vazio ter cruzado nossos caminhos — meu e do boi?

O poema sobre o boi antes de sublinhar o tema do si-mesmo, remete ao boi em si. Um
animal robusto, fértil, de olhar doce, inofensivo, que tem, como principal atividade de sua
vida, o pastar. Na India é um animal sagrado, relacionado a vérias divindades. Em diversos
paises € um tema recorrente na literatura. No Brasil, desde 0s tempos da colénia,
incansavelmente colabora com 0 homem e ainda hoje é um dos principais alimentos da mesa
do brasileiro. E assim € mostrado no nosso folclore popular: um boi que pode ser retalhado,

mas que renasce em nosso imaginario.

A mais importante figura que temos em nosso pais é a do Bumba Meu Boi. Também
chamada de Boi-Bumbé € uma lenda, incluida, em conjunto com suas festas populares, como
Patriménio Cultural do Brasil, a partir de 2012, pelo Patrimbnio Historico e Artistico
Nacional. A lenda trata de uma historia que se passa as margens do Rio S8o Francisco, em

uma fazenda, no periodo da escravatura.

171 poema Fevereiro de Matilde Campilho.
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Conta-se que um casal de escravos, chamados Catarina e Francisco, que viviam em
uma rica fazenda com criacdo de gado, passam por uma situacdo inusitada. Gravida, mae
Catarina diz ao marido sobre seu desejo de comer lingua de boi. Pai Chico mata entdo um boi
que passeava perto de sua casa, ja que ndo queria matar nenhum dos bois de seu patrdo. Apds
dar a lingua para sua esposa, ele reparte o resto do animal para seus vizinhos, apenas
guardando para si os chifres e o rabo. O boi morto, entretanto, fazia parte do rebanho e era um
boi especial trazido recentemente do Egito. O senhor da fazenda, sentindo falta do boi
pergunta para seus escravos, recebendo a informacdo do que havia ocorrido. Catarina e
Francisco fogem e deixam o amo inconsolado. Mas o choro do patrdo seguiu até que os
escravos fugidos souberam de sua tristeza. O filho, agora ja crescido, pede que o levem de
volta a fazenda. O menino pegou o rabo do boi e o0 soprou trés vezes. O animal entdo reviveu,

fazendo com que o patrdo perdoasse a todos.

A celebragéo, que traduz esta lenda, acontece em diversas regides do Brasil, sendo a
mais importante delas festejada no Maranhdo, com o nome de Festival Folclorico de
Parintins. Divididos em agremiagdes conhecidas como Boi Garantido de cor vermelha e Boi
Caprichoso de cor azul, os grupos fazem cortejos e apresentagdes utilizando a figura do
animal e dos personagens da lenda, em carater competitivo, dentro de uma area conhecida
como bumbddromo, com duragdo de trés dias. Adentrando o pais, ela recebe outros nomes,
como boi-calemba, boi de reis, boi-surubim, boi-zumbi, boi-janeiro, boi-estrela-do-mar,
mulinha-de-ouro, folguedo-do-boi, boi de jaca, danca-do-boi, boi-de-mouréo, boi-de-maméao
e de forma simples e carinhosa apenas de boizinho.

Nestas festas, além de muita alegria e musica, a figura principal recai sobre o boi. Ele
aparece em uma armacao de madeira, coberta de veludo bordado. Prende-se a esta armacéo,
uma saia de tecido colorido. A pessoa que veste a fantasia e o conduz é chamada miolo de
boi. Em algumas regides do pais o tecido € retalhado e seus pedacos sdo levados para a casa
dos participantes da celebragdo. L& eles os penduram em suas janelas como simbolo do que
ocorreu. No limite, sua representacdo € um resgate da alma brasileira. Mas outras questdes
surgiram ao longo da tese, para além desta reflexdo maior sobre seu significado, inclusive a
forma como devemos nos relacionar com os animais. Para além do que o animal representa,
ele é em si mesmo. Como diz Donna Hataway, é uma espécie companheira, que precisa ser

respeitada, cuidada e amada.

A ideia do homem que se vincula e se mistura ao boi acontece ndo apenas nas festas

folcléricas, mas na poesia brasileira. Dentre poemas belos registrados ao longo do tempo,
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temos Um Boi Vé os Homens de Carlos Drummond de Andrade, que mostra um homem
perdido, confuso e triste, por perder algo que o animal ainda possui. O poeta, que poderiamos
dizer, tdo proximo de uma interpretacdo Zen da vida, realca a importancia da simplicidade e

do instante presente, que escapa na correria do homem contemporaneo. Diz assim:

Tao delicados (mais que um arbusto) e correm e correm

de um para o outro lado, sempre esquecidos de alguma coisa.

Certamente falta-lhes ndo sei que atributo essencial,

posto se apresentem nobres e graves, por vezes.

Ah, espantosamente graves, até sinistros.

Coitados, dir-se-ia que ndo escutam nem o canto do ar nem os segredos do feno,
como também parecem ndo enxergar o que € visivel

e comum a cada um de nos, no espaco.

E ficam tristes e no rasto da tristeza chegam a crueldade.

Toda a expressao deles mora nos olhos -

e perde-se a um simples baixar de cilios, a uma sombra.

Nada nos pélos, nos extremos de inconcebivel fragilidade,

e como neles ha pouca montanha, e que secura e que reentrancias e que
impossibilidade de se organizarem em formas calmas, permanentes e necessarias.
Tém, talvez, certa graca melancélica (um minuto) e com isto se fazem

perdoar a agitacdo incobmoda e o translicido vazio interior que os torna tdo pobres
e carecidos de emitir sons absurdos e agdnicos: desejo, amor, cilme

(que sabemos nds), sons que se despedagam e tombam no campo

como pedras aflitas e queimam a erva e a 4gua,

e dificil, depois disto, é ruminarmos nossa verdade!’?.

Carl Gustav Jung, ao contrario de Drummond, coloca em duvida se o animal
permanece alheio ao mal-estar de nossa civilizacdo. Diz em sua autobiografia que até os
animais se esqueceram de seu sentido, aparentando tristeza e alienacdo, assim como o
homem. Em suas reflexdes coloca:

Eu percebia isso no olhar triste das vacas, no olho resignado dos cavalos, na
submissdo dos cées, tdo dependentes dos homens, e até mesmo na atitude
segura do gato que escolhera a casa e a granja para sua morada e territorio de
caca. Os homens também pareciam inconscientes como 0s animais: olhavam
a terra sob 0s seus pés e, em cima, as arvores, a fim de ver como poderiam
utiliza-las e com que finalidade. A semelhanca dos animais, reuniam-se em
grupos, acasalavam-se e lutavam entre si, sem perceber que habitavam o
cosmos [...], o universo [...] (JUNG, 1989, p. 69).

Guimardes Rosa também percebe essa diferenca. Em Conversa de Bois diz que o0s bois
soltos ndo pensam como os homens. Eles tém o presente e a liberdade em suas entranhas. Mas
0s bois-de-carro tem as mesmas questdes que seus donos, incluindo os sentimentos de medo,
pressa e tristeza. E arremata, como em um ditado com o espirito Zen: “tudo pensado ¢ pior”
(ROSA, 2009, p. 217). A vida com uma finalidade é o que também refuta o Zen Budismo. A

172 Este poema pode ser encontrado no livro Claro Enigma (ANDRADE, 2012).
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vida basta em si mesma. Quando isto é esquecido, perde-se o sentido maior. O sofrimento a
que se refere Jung embala também o inicio do poema de Kaku-an e € a grande marca da
existéncia. E ela que move o pastorzinho na busca de seu boi; ¢ ela que move a todos nés na
busca de nés mesmos. Jung trava uma proficua conversa com o professor de Budismo
Shin’ichi Hisamatsu, sobre o sofrimento. Este didlogo ocorreu no dia 16 de maio de 1958,
mas sem autorizacdo de publicacdo, no mesmo periodo em que o estudioso Zen japonés se
encontrou também com outros importantes pensadores ocidentais, tais como Heidegger e Paul
Tillich. A conversa so foi editada e distribuida ao publico apoés a morte de Jung (SHORE,
2002, p. 29).

Para que haja um dialogo proficuo, ambas as partes devem ter claras qual conceito
discutir e quais fronteiras este conceito possui. Ndo é possivel afirmar que o conceito
junguiano do si-mesmo para Jung seria 0 mesmo que para Hisamatsu. Para o primeiro, o Si-
mesmo seria uma composicao entre o consciente e o inconsciente e para o segundo, o Si-
mesmo estaria além, no terreno do vazio. Ja dizia o pensador e psicologo junguiano, também
japonés, Hayao Kawai, que engquanto o Ocidente se preocupa com questdes pessoais,
interpessoais ou até mesmo transpessoais do si-mesmo, o Oriente se preocupa com uma
problematica ndo pessoal (ROSEN, 2008, p. xi). Jung, porém, ndo se situa em terreno tdo
protegido. Em sua conversa com Hisamatsu, ele chega a sugerir que é possivel se libertar
inclusive do inconsciente coletivo. Jung diz que os limites para além deste inconsciente
coletivo caberiam a metafisica e que ele ndo estaria apto a responder tais questdes (JUNG;
HISAMATSU, 2002, p. 112-113). E se isto é possivel, o sentido do si-mesmo junguiano
poderia se aproximar incrivelmente da tradi¢cdo Zen Budista. Hisamatsu deixa claro que para
ele filosofia e religido caminham juntas. Jung ndo podia fazer o mesmo na época ja que estava
inserido dentro de um ambiente cientifico ocidental. Mas isto ndo o impediu de demonstrar
seu posicionamento em cartas, diarios e didlogos. Para Hisamatsu ele afirma: “a meta da
psicologia € a mesma do Budismo” (JUNG; HISAMATSU, 2002, p. 112).

De fato, Jung ja era proximo da tradicdo Zen, especialmente no desenvolvimento de
sua amizade com Suzuki. Em 1939, ele havia escrito o prefacio para o livro A Grande
Libertacdo, do amigo japonés, dizendo que esta tradicdo seria talvez o fruto mais importante
do Budismo como um todo (JUNG, 2012a, p. 77) e uma das flores mais maravilhosas do
espirito oriental (JUNG, 2012a, p. 81). Ali, ele relata o que pensa ser a diferenga entre o eu e
0 si-mesmo, aproximando-o da nogdo oriental de um si-mesmo que se estende para além

desse eu. Para que o homem ocidental possa compreender este si-mesmo, ele diz que € uma
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coisa tdo simples, um acontecimento natural, mas que muitas vezes nos escapa. Ainda nesta
época, o psicologo suico dizia que esta forma de compreensdo da vida ndo era aplicavel aos
povos do Ocidente. Mas quando ja passava de seus oitenta anos, escreve em seu diario:
A idade avancada é uma limitagdo, um estreitamento. E, no entanto,
acrescentou em mim tantas coisas: as plantas, os animais, as nuvens, o dia e
a noite e 0 eterno no homem. Quanto mais se acentuou a incerteza em
relagdo a mim mesmo, mais aumentou meu sentimento de parentesco com as
coisas. Sim, é como se essa estranheza que ha tanto tempo me separava do

mundo tivesse agora se interiorizado, revelando-me uma dimensdo
desconhecida e inesperada de mim mesmo (JUNG, 1989, p. 310).

Jung desenvolve conceitos importantes ao longo de toda sua vida académica com
limites movedicos entre a psicologia, filosofia e religio. E interessante notar que todos os
aspectos que cruzavam as fronteiras da ciéncia ele relutaria em publicar. Isto se deu com o
Livro Vermelho, iniciado em 1913 com experiéncias pessoais. Ndo houve autorizacdo para
publicé-lo em vida. Apenas no ano 2000, a publicacdo foi autorizada pela familia. A prética
terapéutica desenvolvida por ele, que incluia um trabalho de mergulho em processos que
ultrapassam a consciéncia cotidiana, chamada de imaginacdo ativa se manteve por treze anos
em siléncio. Também o tema da fungdo transcendente foi publicado apenas quarenta anos
apos sua elaboragdo (RIKLIN, 2014, p. 9). Este seria um processo dindmico entre 0s aspectos
inconscientes e conscientes, mas que, como o proprio nome diz, traria em si caracteristicas
metafisicas.

Ja o conceito sincronicidade foi publicado vinte anos depois que o desenvolveu. Este
trata sobre uma natureza da psique que ultrapassa as fronteiras cientificas. Ela “designa o
paralelismo do espaco e de significado dos acontecimentos psiquicos e psicofisicos, que nosso
conhecimento cientifico até hoje ndo foi capaz de reduzir a um principio comum” (JUNG,
2014, p. 94). A sincronicidade seria transcendental (JUNG, 2014, p. 97) e incluiria conceber
0 tempo com as mesmas caracteristicas do absoluto. Sendo assim, ela possuiria qualidades e
condicbes para manifestar pensamentos e simbolos em locais diferentes, mas
simultaneamente. A psique e a matéria se fundiriam e a vida interior e exterior teriam a

possibilidade fantastica de coincidir.

Ele chegou inclusive a se intitular como um te6logo em um de seus livros. Mas apds a
primeira edicdo, este comentério foi, a seu pedido, retirado (JUNG, 2011b, p. 255). Toda a
caminhada deste psicologo foi a de abrandar as paredes rigidas da ciéncia de sua época,
conduzida de forma muito sutil, embasada por conceitos cientificos e arcabougos tedricos. Ele

buscava arduamente ser aceito pelos seus pares. Mas foram nas palavras que deixou em seu
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diério e cartas, onde é possivel encontrar um pensador que se banha em aguas onde a ciéncia
ocidental encontra seus limites, e que, na tentativa de ultrapassa-la, percebe o didlogo possivel
com as tradicfes mais antigas. No fim de sua vida, sem a pressao das exigéncias da vida, foi

buscando para si a simplicidade de buscar dgua, cortar lenha e cozinhar (JUNG, 1989, p. 198).

Se Jung pode captar a esséncia do Zen, isto coube também ao papel da conversa com
Hisamatsu. A insisténcia das perguntas pelo mestre japonés parecia mais uma série de koans,
do que uma necessidade de respostas concretas. Hisamatsu pergunta sobre o que seria 0
consciente e 0 inconsciente e se a psicologia teria a capacidade da libertacdo do sofrimento.
Em paralelo, dizia que no Zen Budismo, a visdo do si-mesmo existe sem forma fixa ou
substancia e isto seria a chave para se compreender a libertacdo religiosa. Para o Zen, o
importante seria compreender que o ser, ainda que fenbmeno, ainda que independente, ainda
que existindo e se submetendo a todas as vissicitudes da existéncia, atua como expressao do
nada absoluto. E isto seria, para Hisamatsu, ndo uma questéo religiosa ou de filosofia ou de
psicologia, mas sobre a malha que tece a humanidade como um todo. O tocante encontro entre
estes dois mestres, rendeu um poema feito por Hisamatsu para Jung, quando soube de sua
morte. O tema aqui tratado é 0 mesmo da conversa original, que permeou as duvidas entre 0s

limites do si-mesmo, da psicologia analitica e do Zen Budismo:

Sem fronteiras

e sem fundo

0 vasto oceano:

ondas sem nimero

grandes e pequenas

desde o principio dos tempos
aparecendo para logo desaparecerem
desaparecendo apenas para aparecerem
infinita e incessantemente

Surgindo e emergindo.

mas 0 que é isto que sabe

gue aquele pleno e indisruptivel

oceano originalmente ndo cria

nem a mais leve forma de onda

aquele sem forma

que é presente agora

l4 onde ndo se obtém

nem passado, nem presente, nem futuro
e esta presente aqui

onde nao se obtém

nem leste nem oeste

nem norte nem sul

sustentanto tudo e ao mesmo tempo sem tocar em nada
ndo tocando em nada e ao mesmo tempo sustentando tudo.
Quao maravilhoso
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Este oceano que cria tudo ndo é nada além do mar vazio!*”

Seria este um koan insondavel?

Uma possivel saida veio por parte da proposta da Escola de Kyoto apresentada nesta
pesquisa de criar uma filosofia que se alimente tanto da tradicdo Zen quanto de pensadores
ocidentais. Nao ha uma melhor que a outra, ambas sdo incompletas. Sdo as pontes que vao
dando uma visdo mais ampla. E muitos autores, como Nishida, Nishitani e Ueda caminhando

por elas, ofertam formas novas de compreender o sofrimento, a vida e o ser.

A poesia tem seu papel especial pois alca voos para além de suas proprias palavras e
chega em pontos comuns entre essas visdes ditas oriental e ocidental. Ao longo da tese pude
apresentar diversos poetas tanto do Chan quanto do Zen. Aqui, real¢o dois poetas ocidentais,
que no didlogo com bois e pastores, tratam dos mesmos assuntos de O Boi e o Pastor. A
primeira que me refiro, Hilda Hilst, em sua quarta elegia, queria ser boi. Penso que queria

adentrar as dez figuras de Kaku-an e brincar com as palavras de seu poema.

N&o te espantes da vontade
Do poeta

Em transmudar-se:

Ser flor

Ser paisagem.

Sentir a brisa da tarde

Olhar os céus, ver as tardes
Meus irmdos, bezerros, hastes,
Amar o verde, pascer,

Nascer

Junto a terra

(A noite amar as estrelas)

Ter olhos claros, ausentes,
Sem o saber ser contente

De ser boi, ser flor, paisagem.
N&o te espantes. E reserva
Teu sorriso para 0s homens
Que a todo custo hédo de ser
Oradores, eruditos,

Doutos doutores

Fronte e cerne endurecido.
Quero e queria ser boi

Antes de querer ser flor.

E na planicie, no monte,
Movendo com igual compasso
A carcaca e 0s leves cascos
(olhando além do horizonte)
Um pensamento eu teria:

178 Este poema é encontrado no artigo de Jeff Shore (HISAMATSU apud JEFF, 2002, p. 35-36).



188

Mais vale a mente vazia.

E sendo boi, sou ternura.
Aunque pueda parecer
Que del poeta

Es locural™.

No dialogo fértil de poesia em poesia e de poeta em poeta, Fernando Pessoa, com 0
heterbnimo Alberto Caeiro, escreve uma série de poemas chamada O Guardador de
Rebanhos. Ja em suas primeiras linhas, diz, como qualquer um de nés, que ndo é um pastor e
gue nunca guardou rebanhos. Mas mesmo assim, de suas mais profundas entranhas, com a
sintonia mais fina da vida, ele afirma que sua alma é como um pastor. E assim, como quem

compreende verdadeiramente o Zen, ele recita:

Sou um guardador de rebanhos.

O rebanho é os meus pensamentos

E 0s meus pensamentos sdo todos sensacdes
Penso com os olhos e com os ouvidos

E com as mé&os e 0s pés

E com o nariz e a boca.

Pensar uma flor é vé-la e cheira-la
E comer um fruto é saber-lhe o sentido.

Por isso quando num dia de calor
Me sinto triste de goza-lo tanto.
E me deito ao comprido na erva,
E fecho os olhos quentes,

Sinto todo 0 meu corpo deitado na realidade,
Sei a verdade e sou feliz!™.

O saber a verdade ou o viver a realidade, como diz Fernando Pessoa, ultrapassa o
raciocinio l6gico. Na poesia ha vazio entre as palavras. E é nesse vazio que o mistério
atravessa uma flor, a pedra, o boi ou 0 homem. Da mesma forma, esta compreenséo nos foi
ofertada pelo Zen, através de mestres antigos e filosofos mais recentes, insistindo na abertura
ao siléncio, e 0 ndo preocupar-se para ter uma resposta perfeita e acabada. A natureza badica

se expressa plenamente em uma montanha ou em uma pequenina folha na relva.

A travessia de um boi e seu pastor ofertada por Kaku-an insiste em nos cativar ao

longo do tempo pois ela é construida com um tecido comum a toda a humanidade. E a busca

174 Disponivel no livro Sobre a Tua Grande Face de 1986 de Hilda Hirst.
175 Escrito em 1914 e publicado originalmente em 1925, o poema apresentado é o nono da série.
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pelo sentido, por compreender o lugar da nossa existéncia. As dez figuras séo ainda hoje
redesenhadas a cada vez que nossos olhos se demoram sobre elas. Com olhos de iniciante, as
imagens ressurgem do nada, da mesma forma que ndés mesmos vamos trilhando nosso préprio
caminho. N&o é uma estrada bem definida e delineada. E, ao contrario, o que esta & margem
onde devemos depositar nossa atencdo. E dali, em terrenos acidentados ou sulcados, nas
pequenas flores solitarias, nas frutas maduras, nas sombras de um dia ensolarado que vamos
nos construindo enquanto pessoas e vamos fazendo florescer nossa expressividade Unica

frente a0 mundo. Mas esta estrada nos pede coragem.

Como mulher e poeta, vejo que esta tese apresentou para mim meu préprio caminho.
Com a pesquisa académica veio junto a forca imensa da poesia. Uma poesia que se
independiza das palavras e que ganha vida. Uma poesia que € realidade. Uma realidade que
permite o absurdo, o paradoxo, a fantasia. Uma poesia que € a0 mesmo tempo mistica. Uma
poesia que, por entre ritos, sinos e incensos, também ousa ser erética, mesmo ndo podendo.
Uma poesia que mesmo se misturando ao po da estrada ousa ser santa. A poesia se tornou a
prépria via. Como diz Suzuki, poesia € religido. Uma religido que é a propria poesia das
pequenas coisas do cotidiano. O Zen é esta poesia (UEDA; KIRCHNER, 2007, p. 28).

Creio que 0 poema ndo expressou a importancia dos aspectos femininos, necessarios
para complementar esta jornada. Carl Gustav Jung ja nos dizia sobre uma integracdo apenas
possivel a partir de um elemento feminino. Para que haja um equilibrio, isto deve ser
considerado, assim como Maria pode ser vista como o aspecto que faltava a Santissima
Trindade. Buda, em sua sabedoria, trava um didlogo com uma jovem mulher, em frente a sua
congregacdo. A conversa, chamada As Quatro Perguntas mostra a profundidade dos
questionamentos do mestre e a sabedoria feminina:

Buda: De onde vocé vem, jovem menina?
Moca: Eu ndo sei, veneravel senhor.
Buda: Para onde vocé vai?

Moca: Eu ndo sei, veneravel senhor.
Buda: Vocé nao sabe?

Moca: Eu sei, veneravel senhor.

Buda: VVocé sabe?
Moca: Eu ndo sei, veneravel senhor®’,

Se 0 poema ndo soube perceber toda a dimensdo da falta do feminino em sua

construcdo, estamos, por outro lado, acostumados, enquanto pensamento eurocéntrico, aos

176 Dialogo encontrado em artigo de Tan (TAN, 2004, p. 22).
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excessos dos aspectos egoicos. A construcdo do si-mesmo ocidental é egocentrada e subjuga
todo o seu entorno. Ja a tradigdo Zen revela um si-mesmo que se despe do eu e se realiza na
natureza e no outro, e por isso, mais compassiva e livre. Caberia unir estes aspectos ora
separados, e descobrir um si-mesmo que se revela ainda mais capaz de lidar com 0s novos
desafios que a contemporaneidade nos coloca. A tentativa talvez primeira de criar uma ponte
entre estes horizontes foi promovida pela Escola de Kyoto e atualmente ainda brilha através

da voz de Shizuteru Ueda com seus mais de noventa anos.

H& muito o que aprender com estes mestres. Relembrando a primeira vez que assisti 0s
videos sobre O Boi e o Pastor proferidos por Ueda na Associazione Asia, a linguagem me
escapava por completo. Ueda falava em japonés e seu tradutor falava em italiano. Eu nao
possuia 0 dominio de nenhuma destas duas linguas. Mas ali estava um homem que me
intrigava. Com seu traje ocidentalizado, ele ainda possuia a delicadeza de um mestre do
Oriente. Sua expressdo corporal contida, a sabedoria herdada pela avancada idade e por anos
de préatica e estudo, seu semblante com um ligeiro sorriso. Havia ali algo que eu néo
conseguia definir e que me exigiram quatro anos para que eu pudesse captar dali um sentido.

O idioma ndo me era necessario. Eu aprenderia, ao contrario, nas entrelinhas e nos siléncios.

Uma tese sobre a busca pelo si-mesmo em um contexto Zen traz mais perguntas que
respostas. A resposta finaliza uma etapa. A pergunta abre horizontes dentro de si. E um
processo sem fim, que percorre uma vida inteira. Ndo basta escrever uma tese ou um
excelente artigo. O Zen nos ensina que devemos ultrapassa-los. O si-mesmo verdadeiro de
que fala esta tradicdo €, e a0 mesmo tempo ndo €. Apenas quando se da valor as tarefas
simples do cotidiano como cortar lenha e recolher dgua, como diz a tradicdo, é possivel
perceber que se pode falar de uma natureza budica com toda a pompa e esplendor que cabe a
uma natureza divina. Somos e ndo somos. N&o somos seres substanciais e cristalizados,

finamente acabados. E mesmo com todas as limitagdes e imperfei¢coes, somos maravilhosos.

Para compreender o si-mesmo € preciso vagar errante, como 0 boi e 0 menino. E
preciso deixar o boi caminhar, é preciso se deixar. E preciso ser peregrino, atuar no mundo,
defender causas, ter voz, enxugar lagrimas. E preciso errar, perder tudo, inclusive o proprio
ego. E preciso percorrer a Grande Duavida, a Grande Morte, as noites escuras da alma. E
preciso ter fé e sentir-se sempre um iniciante. E preciso andar descalco, sentir-se rio e também
flor. Parece dificil, mas ndo é. E e ndo é. N&o é e também é. O que 0 Zen prega ndo é luxo,
n&o é intelecto, ndo é s6 estudo. E simplicidade, é ser em si mesmo, resplandecente, tnico. E

retornar e perceber que nada mudou. E 0 mesmo boi, 0 mesmo pastor, ndés mesmos. Mas
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agora, com olhos de ver e ouvidos de ouvir. Ou olhos de ouvir e ouvidos de ver. Ao longo dos
quatro anos de doutorado as arvores ficaram mais verdes e os rios mais azuis. As flores tém
cor e cheiro e 0s passaros cantam. Nada mais dorme. Chego ao fim desta tese com roupa de
festa. O encontro é com Buda que é ao mesmo tempo minha natureza e, também, a natureza
do outro. N&o ouso dizer que é divina. Seria blasfémia. Apoés esta longa estrada de quatro anos
meu encontro € com o mundano, com o doloroso, com o cotidiano, com a erva daninha, com o
mato alto. Meu encontro ruminou palavras e as foi tecendo uma a uma para esta despedida.
N&o gostaria de dizer adeus. Reluto em ser esta coisa finita. Mas sei que é hora de me
desfazer da tese, de mim mesma e destes quatro anos. O que sobra? Uma vereda chamada si-

mesmo. A que percorro, deslumbrada, todos 0s meus dias.
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ANEXO: O BOI E O PASTOR: AS FIGURAS E O POEMA!"’
ANEXO A: figura 1 - Buscando pelo boi

Fonte: UEDA, Shizuteru. Zen y filosofia. Barcelona: Herder, 2004a.

Prefacio: Até este momento, o boi nunca se perdeu. Por que entdo ele precisa procura-lo?
Porque ele se afastou de si mesmo, se tornou um estranho, e entdo, perdido na poeira,
finalmente, ele perde seu boi; ele se perde assim que o caminho se divide. Ganhar e perder o
consome como chamas, o certo e o errado se elevam a sua volta como laminas.

Verso: Percorrendo por entre a infinita grama bravia, ele olha e busca, os rios se alargam, as
montanhas se alongam, os caminhos véo se tornando cada vez mais profundos. Com sua forca
exaurida e seu espirito cansado, nenhum lugar lhe permite refligio. Ele escuta — ha apenas o
estridente som noturno de cigarras nas arvores.

70O poema foi retirado de 4 commentary on the Jigyiizu: the ten oxherding pictures, de Shodo
Harada. Traduzido por Victor Sogen Hori para o inglés. Sem haver uma tradu¢do completa para o
portugués, a presente pesquisa promoveu a atual traducéo. No livro O nada absoluto e a superagédo do
niilismo: os fundamentos filoséficos da Escola de Kyoto, organizado por Antonio Florentino Neto e
Oswaldo Giacoia Jr., ha a traducdo dos prefacios do poema, mas sem a presenca dos versos
posteriores.
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ANEXO B: figura 2 — Encontrando os rastros

Fonte: UEDA, Shizuteru. Zen y filosofia. Barcelona: Herder, 2004a.

Prefacio: Com a ajuda dos sutras, ele ganha conhecimento; através do estudo dos
ensinamentos, ele encontra os rastros. Os muitos vasos sdo claramente todos de um mesmo
ouro; e ele mesmo é a personificacdo das dez mil coisas. Mas incapaz de reconhecer o correto
do incorreto, como ele ira distinguir o verdadeiro do falso? Ja que ele ainda tem que passar
pelo portdo, apenas de forma hesitante ele avista os rastros.

Verso: Pela dgua e sob as arvores, ha rastros profundos e apressados. Na delicada grama, que
cresce forte, ele o viu ou ndo? Mas mesmo nas profundezas das montanhas mais distantes,
como pode o animal esconder dos outros sua narina que aponta para 0s céus?
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ANEXO C: figura 3 -Vendo o boi

Fonte: UEDA, Shizuteru. Zen y filosofia. Barcelona: Herder, 2004a.

Prefacio: Através de sons ele marca sua presenca e passa a conhecer sua origem. Mas isto ndo
é diferente para cada um dos seis sentidos. Em cada funcéo, ele estd plenamente presente,
como sal na agua, ou cola na tinta. Levante suas sombrancelhas — ndo € nada mais do que
VOCé mesmo.

Verso: Em um ramo da arvore um rouxinol canta, sol que aquece, brisa suave, verdes
salgueiros nas margens do rio. Agora, ndo ha mais nenhum lugar para se esconder, seus
chifres majestosos nenhum artista é capaz de desenhar.
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ANEXO D: figura 4 — Pegando o boi

Fonte: UEDA, Shizuteru. Zen y filosofia. Barcelona: Herder, 2004a.

Prefécio: Finalmente hoje vocé encontra com o boi ha tanto tempo escondido na selva. Mas o
mundo em torno é tdo distrativo, é dificil seguir com o boi. Ele ndo quer abandonar sua ansia
pela doce grama. Ele esta tdo desejoso e selvagem como antes. Aquele que verdadeiramente o
domar, deve se amparar no chicote.

Verso: Ele gasta toda sua forca para manter o boi. Mesmo voluntarioso e forte, nem tdo cedo
se rompera. Tao logo ele atinge o mais alto patamar, ele desaparece mais uma vez no meio da
névoa.
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ANEXO E: figura 5 — Amansando o boi

Fonte: UEDA, Shizuteru. Zen y filosofia. Barcelona: Herder, 2004a.

Prefacio: Se mesmo um Unico pensamento surge, logo outro o segue. Com o despertar tudo se
torna verdadeiro; mas se vocé reside na ignorancia, tudo € ilusdo. Coisas surgem, ndo devido
ao mundo objetivo, mas apenas por causa da mente. Mantenha-se firme com a corda e ndo
vacile.

Verso: Nao deixe cair nem o chicote e nem a corda por um Unico momento pois o boi pode
retornar para o pé e o desejo. Dome o touro e ele serd puro e gentil. Sem grilhdes ou
correntes, ele ird te seguir.
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ANEXO F: figura 6 — Voltando para casa sobre o boi

Fonte: UEDA, Shizuteru. Zen y filosofia. Barcelona: Herder, 2004a.

Prefacio: A luta finalizou; toda a preocupacdo sobre ganhar ou perder cessou. Ele canta
masicas do vilarejo dos lenhadores e toca melodias rurais de criangas. Recostando-se sobre 0
boi, ele admira o céu. Chame-o de volta e ele ndo mais olhara para tras; tente pega-lo, mas ele
ndo mais sera pego.

Verso: Montado em seu boi, calmamente ele segue para casa. Entoando uma flauta némade,
ele parte no entardecer enevoado. Em cada compasso e verso, seu sentimento infinito — para
uma companhia intima, nem mais palavras sdo necessarias.
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ANEXO G: figura 7-0 boi esquecido, a pessoa permanece

Fonte: UEDA, Shizuteru. Zen y filosofia. Barcelona: Herder, 2004a.

Prefacio: O dharma ndo é dual; o boi apenas é em sua taleidade. Assim como a rede e 0
coelho sdo diferentes, e a rede de pesca e 0 peixe ndo sdo 0s mesmos. Portanto, também, ouro
se separa das impurezas e a lua emerge das nuvens, emanando um unico feixe de gélida luz
que vem de antes da Era do Ferro.

Verso: Na garupa do boi, ele chega em seu lar. O boi se foi, ele permanece firme. O sol se
eleva alto, entretanto ele ainda sonha, velho cabresto e corda colocados juntos com o depoésito
de lenha.
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ANEXO H: figura 8 —-Esquecendo a ambos, pessoa e boi

Fonte: UEDA, Shizuteru. Zen y filosofia. Barcelona: Herder, 2004a.

Prefacio: Ele alimentou todos os sentimentos mundanos e apagou todos 0s pensamentos
elevados. Ele ndo permanece aonde o Buda estd; ele se apressa também aonde o Buda ndo
estd. Na medida que ele ndo se vincula a nenhum lado, nem mesmo os mil olhos podem
encontra-lo. Revoada de passaros bicando as flores — isto seria uma cena infeliz.

Verso: Chicote e corda, homem e boi — tudo desaparece no vazio. Céu azul imensamente
vasto — ndo ha como falar dele ou expressa-lo. Nas chamas de uma pira de fogo, como pode
cair um floco de neve? Aquele que atém isto € verdadeiramente um com o Patriarca.
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ANEXO I: Figura 9 — Return to the origin / Retorno a origem

Fonte: UEDA, Shizuteru. Zen y filosofia. Barcelona: Herder, 2004a.

Prefacio: O fundamental é puro e imaculado, sem um grdo de poeira. Ele vé os
acontecimentos da existéncia nascerem e decairem e ainda assim ele reside na serena quietude
do ndo fazer nada. Mas ele ndo esta apenas idealizando visdes. Por que entdo precisaria mudar
alguma coisa? As aguas azuis, as verdes montanhas — ele apenas senta e as assiste surgirem e
esvaecerem-se.

Verso: Retorno a origem, volta a fonte — um esforgo inutil. O que se compara com ser mudo e
cego? De dentro da cabana, ndo se vé& o que ha na frente — o rio amplo por natureza, as flores
vermelhas.
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ANEXO J: Figura 10 —-Entrando no mercado com as maos estendidas

Fonte: UEDA, Shizuteru. Zen y filosofia. Barcelona: Herder, 2004a.

Prefacio: Completamente sozinho, o portdo fecha sua porta tdo firmemente— nem mesmo
milhares de sabios sdo capazes de compreender. Escondendo sua luz ele vagueia pelas
veredas que o0s sabios percorreram anteriormente. Ele chega ao mercado com sua cabaga
pendurada e retorna a sua cabana com seu cajado. Ele aparece em bares e peixarias
despertando a todos para sua natureza budica.

Verso: Com o peito nu e os pés descalcos, ele adentra o mercado, coberto com sujeira e
cinzas, a risada ilumina sua face. Sem usar artes misticas ou poderes divinos, ele faz as
arvores secas florirem.
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