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RESUMO

Este trabalho propde-se a langar um olhar sobre o ver em Thomas Merton ao deixar-se
tocar pela espiritualidade Zen budista na sua trajetoria cristd. O eixo central desta tese sera,
portanto, o foco na sua via mistica em comunhdo com a natureza. A rigorosa tradicao
monastica Zen e o monasticismo trapista da Ordem Cisterciense assemelham-se na rigida
disciplina de sua vida cotidiana. A criagdo para Merton esta associada a visdo de sacralidade,
sendo que este amor ¢ compartilhado pela perspectiva do Zen Budismo, no qual
Natureza/Despertar sdo inseparaveis. A sede de Deus e de aprendizado levou o monge a uma
peregrinacdo pelo continente asiatico. Na sua busca da grande compaixdo, ele encontrou o

outro lado da montanha e viveu experiéncias misticas definitivas em sitios sagrados da Asia.

Palavras-chave: Thomas Merton. Zen Budismo. Ver. Natureza. Mistica



ABSTRACT

This study proposes one sharp “looking” at Thomas Merton’s “seeing” considering
how he let himself to be touched by the Zen Buddhist spirituality on his Christian journey.
The axis of this thesis will be, therefore, to promote a focus on his mystic life lived in a great
communion with the nature. The strict Zen monastic tradition and the trapist monasticism of
the Cisters are really alike on their rigid disciplines taken seriously for the everyday living by
the monks. The Creation in accordance with Merton’s thoughts is extremely associated with
the vision of sacrality, furthermore the divine love is shared through a Zen perspective where
nature/ to awake are inseparable. Thirsty of God and learning he has done a pilgrimage
around the eastern continent and on his search for the great compassion he finally found the
“other side of the mountain”, or in another words: he has lived many remarkable mystic

experiences indeed while visiting some Asian sacred places.

Keywords: Thomas Merton. Zen Buddhism. To see. Nature. Mystic.
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INTRODUCAO

Ao abrir de uma vez por todas o meu sino impecavel

Ninguém questiona o meu siléncio:

O passaro onisciente da noite voa para fora da minha boca.

Vocé ja viu isso? Entdo, apesar de minha alegria, rapidamente terminou
Vocé vivera para sempre em seu eco:

Vocé nunca mais serd 0 mesmo novamente.’

Thomas Merton

Merton vislumbrou na flor de um cacto existente no sudoeste americano, raramente
vista e que se abre apenas uma vez na escuriddo da noite, o simbolo da sua vocagdo
contemplativa e para a soliddo. O poema — 4 noite da florescéncia do cacto — inspira-se neste
evento oculto do deserto de rara beleza. Suas pétalas sd3o como uma pérola branca e cerosa,
como se cada uma tivesse sido polida delicadamente por maos divinas. No centro, existe um
profundo ninho de filamentos dourados que, em sua pequena onda, tem a textura de espuma.
Estes cercam um talo do mesmo tom que sobe das profundezas da flor como um chifre de
clarim. Esse poema, escrito apds violentas tempestades, “[...] sentado nos bosques frios,
descal¢o na grama molhada™, talvez, diga mais sobre o sentido da sua vocagdo do que uma
centena de ensaios.

Thomas Merton revelava suas multiplas faces. Entre elas, Padre M. Louis — cristao,
monge, trapista, mestre de novigos, reformador da vida mondstica, escritor, poeta, artista

contemplativo, ativista social, ponte entre o Ocidente e o Oriente, eremita-peregrino e mistico.

> When I open once for all my impeccable bell no one questions my silence: The all-knowing Bird of
night flies out of my mouth. Have you seen it? Then though my mirth was quickly ended. You live
forever in its echo: You will never be the same again. “The Night Flowering Cactus” from The
Collected Poems. FOREST, James. Thomas Merton: A pictorial biography. New York: Paulist Press,
1980, p. 86.

3 KRAMER, A. Victor. (Org.) Turning Toward the World: The Pivotal Years. The Journals of
Thomas Merton. Volume Four (1960-1963). Nova lorque: Harper San Francisco, 1997. , p. 16 (26
de junho de 1960). (Abreviado TTW).

* FOREST, James. Thomas Merton: A pictorial biography. New York: Paulist Press, 1980, Thomas
Merton: A pictorial biography, p. 85.
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Michael Mott’ inicia a sua biografia com as epigrafes: [...] Quem sdo todas essas pessoas
que voce trouxe com voce? O discipulo se virou para olhar. Ninguém la. Panico! Lao disse:
‘Vocé nao entende?’” (The Way of Chuang Tzu). E, logo a seguir, a afirmativa de Merton:
“[...] Quanto mais me revelo, mais me escondo”. Os amigos e todos os que se correspondiam
com ele se reuniram no Mosteiro de Gethsemani por ocasido da sua morte em 10 de dezembro
de 1968. Ficaram impressionados ao saber que Merton se comunicava com tantas e diferentes
pessoas. Ele havia feito um esfor¢o enorme para se revelar e, paradoxalmente, quanto mais
escrevia, mais se escondia — era inapreensivel. °

Nascido no ultimo dia de janeiro de 1915 na cidadezinha de Prades, no sul da Franga,
debaixo de montanhas, perto da fronteira com a Espanha, numa bela paisagem onde havia
muitos mosteiros em ruinas, foi batizado pelos pais com o nome de Tom Merton. Veio ao
mundo em plena Primeira Grande Guerra Mundial e ndo passou mais que um ano naquela
cidade. Seus pais eram artistas: a mae, Ruth Calvert Jenkins Merton (1887-1921), era uma
pintora americana, € o pai, o neozelandés Owen Merton, foi um pintor e pianista. Este veio de
um lugar bem distante dali, a cidade de Christchurc na Nova Zelandia, foi para Londres e,
depois, Paris para estudar arte. Conheceu a esposa — mae de Merton — no estidio de pintura,
casou-se com ela e nunca mais voltou a sua terra natal. Thomas ficou 6rfdo ainda menino, sua
mae morreu quando ele tinha apenas seis anos de idade; um pouco mais tarde, na
adolescéncia, enfrentou a morte de seu pai. Viveu na Franca, Inglaterra e nos Estados Unidos.
Estudou em Cambridge, graduou-se na Universidade de Columbia em New York.

Thomas Merton viveu 53 anos, dos quais 26 foram pré-monasticos; os outros 27 anos
ele viveu na Abadia de Nossa Senhora de Gethsemani, em Kentucky, USA, mosteiro trapista
da Ordem Cisterciense da Estrita Observancia (OCSO). Converteu-se ao catolicismo em
1938. Tornou-se monge trapista no dia 10 de dezembro de 1941, onde permaneceu até sua
morte em 10 de dezembro de 1968. Foi ordenado sacerdote em 1949, sendo, entdo, chamado
de Padre M. Louis. Tornou-se mestre de escolasticos (1951 a 1955) e, depois, mestre de
novigcos (1955 a 1965). Morreu eletrocutado apos sua conferencia sobre Marxismo e

Perspectivas Monasticas no quarto do Hotel onde estava hospedado em Bangkoc, na

> Poeta, novelista e professor em English at Bowling Gree University em Ohio, nos Estados Unidos.
Empreendeu a biografia de Merton apds a morte prematura em 1980 de John Howard Griffin, que
tinha comecado o projeto. O autor teve a plena cooperagdo do Merton Legacy Trust. Embora ndo seja
uma biografia oficial, essa ¢ a primeira vida autorizada de Merton para aparecer em publico. MOTT,
Michael. The Seven Mountains of Thomas Merton. Boston: Houghton Mifflin Company, 1984. Outra
biografia bastante reconhecida é a escrita por: SHANNON, William H. Silent Lamp.: The Thomas
Merton Story. New York: Crossroad: 1992.

% The Seven Mountains of Thomas Merton, p. XXL.
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Tailandia. Segundo Bonnie B. Thurston, “[...] embora parega prematura, certamente Merton
teve boa morte no sentido de que ele tinha visto o que estava procurando”’ em sua Gltima
viagem.

Conhecido como autor do best seller The Seven Storey Mountain (A Montanha dos
Sete Patamares), que vem sendo reimpresso desde 1948, Thomas Merton nio tinha a menor
ideia do impacto que sua obra causaria na sociedade, desde sua época até hoje. Ernesto
Cardenal, seu novico em Gethesemani, relata em seu livro de memorias que, nas livrarias das
ruas de Paris, existiam muitas vitrines repletas com essa obra. Anos depois, Merton
perguntou-lhe com “ingénua curiosidade” se ele era muito conhecido “abaixo”, que era como
os trapistas referiam-se ao mundo: “[...] o fato é que Merton, em sua humildade, ndo tinha
uma ideia muito clara de sua fama e sentiu-se mais confiante em perguntar a mim do que a
qualquer outro. Eu tenho presente sua inocente surpresa quando eu lhe descrevi aquelas

» 9

vitrines de Paris”.” Autor de uma vasta obra, entretanto pouco conhecida como declara

Michael Mott:

E espantoso a quase todos aqueles que o conheceram, ou pelo menos para
aqueles que conheciam o seu Merton, descobrir que ele ainda é mais
conhecido como um autobiografo. No entanto, ha certa justica nisto. E talvez
precisemos do Zen e de antigas tragédias gregas igualmente para nos lembrar
de que hé frequentemente mais justica do que injusti¢ca na ironia. H4 um
lugar onde as linhas paralelas se encontram, o koan Zen € o mensageiro em
Sofocles chorando “profecia Deus!” '

A questdo central nesta tese ndo ¢ separar o que ¢ praticamente impossivel de fazé-lo,
ou seja, qual Merton serd buscado, mas o mistico que se revela em sua vida cotidiana. O que
estd velado nos escritos desse homem simples, que, apesar de todos os seus paradoxos e
conflitos internos, amava as pessoas, 0s animais, as montanhas, os bosques ¢ a solidao de seu
eremitério. Nas suas oracgdes, esse amor faz presenca: “[...] as arvores Te amam sem Te

conhecer [...] As belas nuvens escuras atravessam vagarosamente o céu pensando em Ti,

7 THRUSTON, Bonnie Bowman. Merton & Buddhism: Wisdom, Empitness, and Everyday Mind.
Canada: Fons Vitae, 2007, p. 21.
¥ O interesse por Thomas Merton ¢ cada vez maior, inclusive no Brasil onde 4 Montanha dos Sete
Patamares vem sendo reimpressa pela Editora Vozes.
? Cardenal ndo entende exatamente o sentido da palavra “abaixo” ao invés de fora, pois 0 mosteiro nio
estava em uma colina. Mas supde originar-se da tradig¢do trazida da Europa de onde vinha a Ordem e

onde os mosteiros estdo em locais altos. CARDENAL, Ernesto. Vida perdida: Memorias 1. Madrid:
Trotta, 2005, pp. 60-61.

' The Seven Mountains of Thomas Merton, p. XXII.
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como criangas que nao sabem com que sonham, enquanto brincam”.” Os escritos de

Cardenal descrevem a imagem de um homem intenso, mas comum, sem nenhuma auréola

especial de misticismo:

A primeira vista seu rosto ndo irradiava nada de extraordinario. Ao contrario,
0 que se irradiava, se assim se pode dizer, ¢ que era uma pessoa
completamente comum. Mas o que era extraordinario era a grande simpatia
que comunicava desde o primeiro encontro com ele; tinha o dom da
simpatia. Parecia que se interessava por cada pessoa, que simpatizava com
qualquer um e despertava simpatia em todos. Tinha um extraordinario senso
de humor e o transmitia. Ria facilmente e seu riso fazia rir."?

Tristdo de Athayde (Alceu Amoroso Lima) coloca muito bem em seu prefacio Gesto e

mensagem de um santo do século XX, do livro O Didrio da Asia de Thomas Merton,

publicado em 1978, a importancia da obra e do exemplo de Merton para o mundo. Vivendo

nos Estados Unidos, seio de uma civilizagdo tecnologica avancada, ele pregava a vida

contemplativa como dimensao interdependente da acao:

Toda vida bem vivida exige uma ac¢éo e um gesto. A mensagem ¢ a palavra
que leve os outros a acdo. O gesto € a acdo que pde a prova a palavra de
quem a pronunciou. O gesto de Thomas Merton foi sua entrada, em 1941,
para a mais rigorosa das ordens religiosas, depois de uma das mocidades
mais agitadas e exigentes de nosso século. Sua palavra aos homens do nosso
tempo foi a sequéncia de oito ou mais livros da prosa substancial & poesia
mais requintada, pregando ao mais dindmico dos séculos a primazia da vida
contemplativa sobre a vida ativa."

Santo ou mistico do século XX, sua obra tem sido incansavelmente estudada e fonte

de direcdo espiritual para a Igreja ¢ para todas as pessoas que tém contato com seu

pensamento. Segundo Ernesto Cardenal, era impressionante a sua capacidade de ler e escrever

sobre os mais diversos assuntos: “[...] algo que para mim em Merton foi o mais

extraordinario, € que me atrevo a chamar sobrenatural, ou dizé-lo, mais simplesmente,

milagroso, ¢ que ele teve tempo de fazer tudo o que fez, sendo a vida trapista uma vida em

que quase nao havia tempo livre”.

s 14

""MERTON, Thomas. Didlogos com o siléncio: Orag¢des & Desenhos. Rio de Janeiro: Fissus, 2003, p.

115 (Abreviado DS).

"2 Vida Perdida: Memdrias 1, p. 171.
5 MERTON, Thomas. O Didrio da Asia. 2 ed. Belo Horizonte: Vega. 1978, p. XI. (Abreviado DA).
" Vida perdida: Memérias 1, p. 172.
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Existem inumeras obras e pesquisas sobre Thomas Merton, mas parece nao existir até
entdo uma obra que trate especificamente sobre a sua vivéncia em relagdo ao Zen Budismo
numa unica publicacdo. Existe uma obra importante Merton&Buddhism: Wisdom, Emptiness,
and Everyday Mind (2007), editada por Bonnie Bowman Thurston e ilustrada por Gray
Henry, que trata da relacdo de Merton com o Budismo em geral. Esse livro surgiu como uma
compilagdo de textos de varios autores apds a realizacdo de uma conferéncia no Seminario de
Louisville (de 19 a 23 de fevereiro de 2005), que intitula o livro e foi patrocinada pela
Thomas Merton Fundation of Louisville, Kentucky (hoje, o renomado The Merton Institute for
Contemplative Living).

Um dos aspectos diferenciais e novidadeiros nesta tese esta na pesquisa e traducdo de
suas cartas e seus diarios, ainda inéditos no Brasil. Thomas os escreveu incansavelmente:
“[...] ndo faz nenhum sentido manter didrios se ndo houver, em nossa vida, & medida que ela
segue seu curso, uma mudanca importante. Os diarios pressupdem que em todos os dias de
nossa vida haja alguma coisa nova e importante”."” Esses conteudos sio de uma riqueza
incomensuravel, neles estdo registrados fatos da época historica vivida por ele, comentérios
sobre literatura, politica, diversos autores e os mais variados assuntos. Além, ¢ claro, de
preciosos momentos de sua vida religiosa e pessoal, sempre ilustrados de uma forma poética e

ligada a natureza, que sdo fundamentais para esta tese:

Talvez o Livro da Vida, no final, seja o livro que cada um viveu. Se alguém
ndo viveu nada, esse alguém nao esta no Livro da Vida.

Eu sempre quis escrever sobre tudo. Nao digo, com isso, escrever um livro
que cubra tudo — o que seria impossivel, mas um livro no qual possa entrar

de tudo. Um livro com um pouco de tudo que se cria a partir do nada. E que

tem vida propria. Um livro fiel, que ja ndo vejo mais como um ‘livro’.'®

O objetivo deste trabalho ndo ¢ somente fazer uma exposi¢do sobre o que Thomas
Merton escreveu de uma maneira direta, € sim buscar a elucidacio na relagdo com o mistério
em sua escrita e em sua maneira de viver o cotidiano. E justamente este ver que se deixa
transparecer em sua obra, o olhar distraido, o foco sem foco do Zen e, ao mesmo tempo, a

atengdo plena no presente que vai repercutir em seus diarios, cartas, poesia, desenhos,

' HART Patrick, O.C.S.O. Run to the Mountain: The Storey of a Vocation. The Journals of Thomas
Merton. Volume One - 1939-1941. New York: Harper San Francisco, 1996, p. 133 (13 de janeiro de
1940) (Abreviado RM).

'® CUNNINGHAM, Lawrence S. 4 Search for Solitude: Pursuing the Monk’s Life. The Journals of
Thomas Merton. Volume III. New York: HarperSanFrancisco, 1996, p. 45 (17 de julho de 1956).
(Abreviado SS).
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fotografias, livros, etc. O que interessa aqui € captar o Zen florescente em Merton, ou melhor,
como este se vislumbra em seu olhar e se reflete em sua vida e obra. Vemos a
natureza/despertar em intimo liame de forma semelhante ao que aparece em Eihei Dogen, um
dos mais respeitados mestres do Zen Budismo.

Este ¢ outro aspecto novo desta pesquisa — a reflexdo que envolve Merton e Dogen,
dois mestres ligados a questdo da natureza como via mistica. E o mais interessante ¢ a
distancia que existe entre eles no tempo. Merton, um monge norte americano do século XX;
Dogen, um monge Zen budista, fundador da tradi¢do Soto, que viveu no Japao na primeira
metade do século XIII. Esses dois pensadores, oriundos de culturas totalmente distintas,
tornam-se neste trabalho passiveis de didlogo. Ressalta-se o conhecimento ainda limitado das
obras de Dogen e a constatacdo de que esta tese aponta para a necessidade de um estudo mais
apurado sobre essa tematica.

Esta pesquisa ndo pretende fazer afirmagdes sobre o que ¢ o “verdadeiro Zen”, mas
falar sobre o Zen que Merton viu e revelou na sua condigdo de monge cristdo trapista. O
primeiro capitulo foi importante para situar o Zen Budismo no seu contexto histdrico, mostrar
o peso dessa tradicdo e fazer uma explanagdo sobre as limitacdes com as quais ele se
expandiu no Ocidente. Colocar o olhar de Merton €, certamente, atender a uma determinada
perspectiva, e ¢ esta que interessa aqui. Nao serd enfocada sua relacdo com outros
“budismos”, como no caso do Budismo Tibetano, com o qual ele ficou bastante impactado em
sua peregrinacdo asiatica. A esse respeito, afirmou: “[...] eu me sinto muito em casa com 0s
tibetanos, apesar de muito do que aparece nos livros sobre eles parecer bizarro quando nao
sinistro”."”

Na Asia, Merton encontrou-se com os monges Theravada, Nyanaponika Mahathera,
Phra Khantipalo, Walpola Rahula. Esteve também com varios monges do Budismo Tibetano.
Entre eles, o Nyingma yogi Kyabje Chatral Sangye Dorje Rinpoche (1913-), Kalu Rinpoche
(1905-1989), Chogyam Trungpa Rinpoche (1949-1987), Khamtrul Rinpoche Dongyu Nyima
(1930-1980), Chokling Rinpoche, Chobgye Thicchen Rimpoche e outros. Ficou
especialmente impressionado com Dalai Lama, com o qual teve trés longos encontros onde
debateram sobre diversos assuntos, desde politica até meditagdo.

Nessa comunhdo com os tibetanos, Merton relatou ter encontrado a fonte de
enriquecimento espiritual que buscava: “[...] a coisa mais importante de tudo foi a forma

como fomos capazes de nos comunicar uns com os outros e partilhar uma experiéncia

7 BURTON, Naomi; HART, Patrick; LAUGHLIN, James. The Asian Journal of Thomas
Merton. New York: New Directions, 1973, p. 82 (Abreviado Al).
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essencialmente espiritual do Budismo, que também estd de alguma forma em harmonia com o
Cristianismo™.'® A principio, Merton estava voltado para o estudo do Budismo Mahayana,
especialmente o Zen, mas, certamente, pelo impacto desses encontros, seu interesse foi
despertado para o Budismo Tibetano. Possivelmente, se ndo tivesse morrido tao
precocemente, teria se aprofundado nesse estudo. Este ¢ um tema que suscitaria uma nova
pesquisa, portanto, ndo serd o foco deste trabalho.

No prefacio de sua obra Misticos e Mestres Zen, escrita em 1966, Merton afirmou que
esse ¢ um livro que vai além do ecumenismo porque este se interessa somente pelo “[...]
domicilio da fé”, ou seja, pelas diversas Igrejas Cristds. Entretanto “[...] existe um oikoumene
muito mais amplo, o domicilio da familia espiritual do homem que procura o significado da
propria vida e de seu proposito final”.'* O seu horizonte estende-se além do estabelecido no
Cristianismo, a sua preocupacdo foi “[...] compreender os diversos meios pelos quais o0s
homens de diferentes tradicdes conceberam o significado e o método da ‘via’ que conduz aos
mais altos niveis religiosos ou de consciéncia metafisica”.?’ Segundo o autor, os objetivos
desses estudos eram mais praticos que especulativos para que suas intuicdes e conclusdes
sirvam as pessoas interessadas nessa “via” e forma de consciéncia.

Sublinha-se nesta tese a experiéncia do mistério em Thomas Merton abordada como a
sua via de aproximagdo com o Zen Budismo. Faz-se necessdrio um esclarecimento a esse
respeito. Para isso, serd feita uma referéncia a obra de Henrique de Lima Vaz sobre o estudo
da mistica. O “estado mistico” ndo serd aqui submetido a exaustivas analises e interpretacdes
no ambito da Teologia da espiritualidade, que, segundo tal estudioso, ¢ uma disciplina nascida
da especializagdo moderna do conhecimento teoldgico, nem serd feita uma leitura como
manifestagdo do “fendmeno mistico” como investigado pelas ciéncias humanas (ciéncia das
religides, psicologia ou fenomenologia).

Ao falar da experiéncia mistica na modernidade ocidental e das dificuldades
epistemologicas para se tratar do tema, Henrique Vaz ressalta a dificuldade em tratar a
experiéncia mistica como um fendmeno observavel e sujeito as normas que regem a
observac¢ao cientifica, ou, ainda, de fazer uma andlise ou classificacdo nos parametros de uma
razdo cartesiana. Mesmo com intencionalidades teoldgicas, representa a sua integracdo no

universo de “[...] sistema de objetos — materiais e simbolicos — que se edifica ao longo do

8 AT, p. 148

" MERTON, Thomas. Mystics and Zen Masters. 9. ed. New York: The Noonday Press, 1994. Preface
X. (Abreviado MZM).

%0 MZM, preface X.
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processo de formag¢dao da modernidade e cuja significagdo profunda deve ser buscada na
pertinaz e gigantesca tarefa de reconstruir, segundo uma estrutura intencionalmente
antropocéntrica”.*' Segundo Henrique Vaz, a filosofia moderna mostra-se incapaz de
oferecer um pressuposto antropolégico adequado para a compreensao do fendmeno mistico na

sua singularidade,

Invertendo na dire¢do do proprio sujeito o vetor ontologico do espirito,
trouxe consigo a dissolugcdo da inteligéncia espiritual, provocando em
consequéncia, o desaparecimento, no campo da conceptualidade filosofica,
do espago inteligivel no qual contemplacdo metafisica e contemplacdo
mistica podem encontrar, do ponto de vista filosofico, os principios da sua
explicagdo.”

Essa experiéncia do mistério vivida pelo ser humano, segundo Vaz, ao tornar-se objeto
de uma razdo antropocéntrica, ¢ tratada a principio segundo as categorias da antiga teologia

mistica, porém, com o avango das ciéncias humanas, esses esquemas se modificam,

E esse o momento fugaz da passagem da mystica adjetivo a mystica
substantivo, denominada por M. de Certeau como ‘a fabula mistica’. [...] A
mistica como fabula, ou seja, a narragdo de uma histéria imaginaria,
circulara doravante pelo sistema simbolico da modernidade como objeto de
muitos saberes: historico, psicologico, sociologico, filosofico. Desorbitada,
porém, de seu centro real de atragdo em torno do qual girou nos dois
milénios da sua historia (de Platdo a S3o Jo2o da Cruz) como mistica
filosofica na Antiguidade grega ou como mistica teoldgica no Cristianismo,
ela fica reduzida a objeto de um saber que lhe é exterior e que a domina.”

Tendo visto ser inobjetivdavel, Vaz conclui que o centro real da experiéncia mistica ¢
colocado sob suspeita ou negado pela modernidade. Em consequéncia, ao desaparecer seu
centro, “[...] o que dela resta, porque indestrutivel, é apenas o profundo e incoercivel é/an para
o Absoluto que habita o espirito humano, expresso em linguagem teologica como potentia
oboedientialis”** Abre-se, entio, uma questio sobre a metodologia para este estudo: a
abordagem sera realizada através dos autores Michel de Certeau e Juan Martin Velasco. A

mistica em Merton serd vista na sua relagdo natureza/despertar em sua ressonancia com o

2l VAZ, Henrique C. de Lima. Experiéncia mistica e filosofia na tradi¢cdo ocidental. Sdo Paulo:
Loyola, 2000, p. 77-78.

2 Experiéncia mistica e filosofia na tradicdo ocidental, p. 19.
» Experiéncia mistica e filosofia na tradicdo ocidental, p. 78.
* Experiéncia mistica e filosofia na tradi¢do ocidental, p. 78-79.
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universo Zen budista, e ndo como um fenomeno isolado objetivavel sujeito a classificagcdes ou
esquemas categoricos.

A presente tese divide-se em quatro capitulos. O primeiro, O Zen Budismo, d4 uma
perspectiva histérica da tradicdo Ch’an/Zen e seus desdobramentos no mundo. Este trabalho
faz uma breve reflexdo sobre suas origens na india e sua posterior expansio para a China
(Ch’an), Japao (Zen) e Ocidente. O segundo capitulo, O Olhar para o Oriente, tece
consideracdes sobre o olhar de Merton que se volta para o Oriente. O terceiro capitulo,
Merton e o Zen na Vida Cotidiana, busca a revelacdo do Zen na sua vida cotidiana no
mosteiro de Gethesemani, e o ultimo e quarto capitulo, O ver em Merton, faz reflexdes sobre
como o olhar do monge trapista é tocado pela espiritualidade oriental. E um trabalho que parte
do tema de uma forma geral e historica, com o I e II capitulos numa estrutura informativa, o
III capitulo trabalha Thomas Merton em seus didrios e segue fechando o foco até chegar ao

3

aspecto mais particular e pessoal do “ver tocado pelo Zen”. A perspectiva historiografica
perpassa os capitulos, que vém acompanhados de uma breve consideragao final colocando em
evidéncia seus pontos mais importantes.

O primeiro capitulo — O Zen Budismo — situa o Zen dentro de seu contexto historico,
com sua tradigdo peculiar na busca de uma melhor compreensdo desta trajetoria e sua
transmissao para os outros continentes, especialmente China, Japao ¢ o mundo ocidental.
Nessa perspectiva, verificam-se as diversas transformacdes e mudangas ao longo da historia
pelas quais o Zen e o Budismo, de maneira geral, passaram, resultando, assim, uma imensa
variedade de escolas, estilos e formas de culto e vivéncia, que Bernard Faure apropriadamente
denominou “budismos”.*

No primeiro topico, serd dado um panorama simplificado, como um contato inicial, da
espiritualidade Zen budista no pensamento de Merton no qual, inclusive serdo abordados
outros olhares de estudiosos e mestres sobre o assunto. Devido a grande extensdo da tematica
proposta, ndo se pretende abarcar tudo sobre o tema nem separar rigorosamente o Zen em

categorias ou linhagens; também ndo serd colocada uma ordem cronolédgica ou de importancia

sobre as diversas tradicdes e seus respectivos mestres. Nao se tratard aqui de conceitud-lo.

» FAURE, Bemnard. Bouddhismes, Philosophies et Religions. Paris: Flammarion, 1998. In:
GONCALVES, Ricardo Mario. As flores do dharma desabrocham sob o Cruzeiro do Sul: aspectos
dos varios “budismos” no Brasil. REVISTA USP, Sao Paulo, n.67, p. 198-207, set./nov. 2005, p.
200.
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Devido a impossibilidade de defini-lo precisamente, vamos falar em linhas gerais sobre a
tematica.

No segundo tépico, sera dada uma breve visao histérica da tradicdo do Zen Budismo,
tecendo-se consideragdes sobre a sua génese desde o seu nascimento na India (Dhyana) com
Sidarta Gautama até sua chegada a China (Ch’an) e Japao (Zen). Nesse item, também serdo
abordados alguns conceitos importantes da doutrina budista para a tradigdo Zen. O terceiro
topico abordara o desenvolvimento do Budismo Ch'an/Zen desde a sua entrada na China com
Bodhidharma até sua chegada ao Japdo. Os mais destacados mestres do Zen serdo
apresentados em uma ordem cronologica no tempo ¢ na historia. No quarto topico, expde-se
uma visao geral sobre a vinda do Zen para o Ocidente, principalmente nos Estados Unidos e
Europa, com comentarios sobre suas repercussdes em padrdes culturais bastante diversos do
seu pais de origem. Serdo feitas observagdes sobre a introducdo do Zen no Brasil,
especialmente a Escola Soto Zen, por ser esta predominante em nosso pais.

Para melhor compreensdo do Zen que floresceu no Ocidente, ¢ preciso, em primeiro
lugar, situar o peso dessa tradicdo espiritual, que Merton e vérias geracdes posteriormente
conheceram. Constatou-se nesta pesquisa que o Zen ndo veio na plenitude de sua riqueza
cultural e religiosa, mas surgiu de forma fragmentada e até mesmo com conceitos que
parecem nao corresponder plenamente as suas origens e tradicdo mondstica. Essa
espiritualidade adquiriu em cada lugar por onde passou uma caracteristica propria, seja na
india como Dhyana, na China como o Ch'an ou no Japao como o Zen. Assim, como absorveu
um pouco da cultura de cada sociedade, o Zen no Ocidente também assumiu uma nova forma
e, mais ainda, causou grande impacto nas artes e literatura, na filosofia e psicologia, na
religido e na cultura popular. Pela extensdo e complexidade do tema aqui proposto, também
por ndo ser este o foco principal e unico desta pesquisa, ndo serdo abordados todos os
preceitos budistas e nem tudo sobre os diversos mestres do Zen. Apenas serdo enfatizados os
conceitos mais pertinentes para o entendimento da visdo de Merton e os mestres com os quais
ele teve contato direto ou que, indiretamente, influenciaram a sua formag¢ao sobre o assunto.

O segundo capitulo — O Olhar para o Oriente — tece consideragdes sobre a trajetoria
biografica de Merton no Zen Budismo através de um estudo historiografico do seu encontro
com essa tradicdo. Antes mesmo de se tornar um monge trapista, ele se interessou pelo
Oriente. O seu olhar voltou-se para um lugar que, certamente, ja estava dentro de si mesmo.
Procura-se aqui abranger os seus encontros pessoais com estudiosos, mestres do Zen e
também obras que o influenciaram nesta jornada. Sublinha-se o contato com o monge Zen

budista Thich Nhat Hanh por ocasido de sua vinda aos Estados Unidos numa missao de paz.
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Mas o grande marco em sua historia com o Zen foi o encontro com o mestre japonés Daisetz
Teitaro Suzuki®® que o deixou bastante impressionado com sua obra e a forca de sua presenca.
Considera-se também o influxo que Merton recebeu através do pensamento chinés dos
taoistas Lao Tse e, principalmente de Chuang Tzu. Importante sublinhar que o Taoismo ndo
sera estudado em profundidade, mas sera visto somente apenas na perspectiva de Merton em
decorréncia de suas relacdoes com o Zen.

Esta tese pretende mostrar como se deu essa aproximagdo, o que despertou esta
empatia, este “deixar-se tocar’. Observa-se que esse aprendizado, em termos de conhecimento
puramente intelectual, foi, certamente, limitado pelas leituras e pelas influéncias que ele
recebeu de diversas fontes. Porém o monge foi além dessas demarcacdes, e este trabalho
privilegia destacar o Zen que ele “viu” como cristdo, a maneira como seu olhar acolheu e
transmitiu essas ideias de modo proprio e especial. O mistico do século XX nao se prendeu as
barreiras de sua propria tradigdo, ele escreveu e viveu o Zen em sua vida cotidiana: “[...]
quanto a mim, somente busco o que melhor serve a verdade e as almas, especialmente aqui
nos Estados Unidos. Parece-me que semelhante didlogo pode fazer muito bem aos
intelectuais”.?’ O interesse desta pesquisa estd voltado para o Zen que existe no poeta e
mistico Padre Louis, como ele era chamado pelos trapistas.

Merton escreveu dois livros especificos sobre essa tematica. O primeiro — Mystics and
Zen Masters (Misticos e Mestres Zen) —, abrange o assunto de maneira mais ampla e foi
publicado pela primeira vez em 1961. O segundo — Zen and the Birds of Appetite (Zen e as
aves de rapina) —, publicado em 1968, compde-se de duas partes. Na primeira parte, ele
escreve exclusivamente sobre o tema, e, na segunda parte, sob o titulo Sabedoria e Vazio
encontra-se um didlogo entre Merton e Daisetz Teitaro Suzuki. Esse capitulo trata também do
encontro pessoal entre eles, cuja for¢a fez o0 monge avangar no didlogo Cristianismo - Zen
Budismo. As cartas trocadas entre os dois mestres sdo textos de grande riqueza, que fazem
referéncias a diversos assuntos que dizem respeito a religiosidade de cada um. Buscando
semelhancas e apontando as diferencas, o encontro entre eles, que serd tratado aqui com

detalhes, impressionou profundamente o eremita, principalmente pela forga da presenga do

% Suzuki foi admirado por muitos estudiosos importantes, como Shizuteru Ueda, que afirmou a
importancia das suas obras inglesas para a introdugdo do Zen no Ocidente. Ele relatou que o seu
primeiro encontro com o Zen foi através de um livro de Suzuki (Cento e uma historias zen). Sobre
seu encontro com Suzuki, ele diz: “[...] O efeito que produziu em mim foi tdo decisivo que custo a
crer. Sua influéncia ndo procedia dos livros (dos quais li muitos), mas de algo que percebi nele, uma
espécie de verdade viva de alcance maior do que sou capaz de expressar no papel”. UEDA,
Shizuteru. Zen y Filosofia. Barcelona: Herder, 2004, p. 31.

** MERTON, Thomas. Cartas a escritores: Coraje para la verdade. Buenos Aires: Lumen, 2005, p. 47.
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mestre japonés: “[...] Essa experiéncia foi ndao somente proveitosa, mas, diria eu,

inesquecivel”?®

. Esse encontro foi pesquisado em dois livros fundamentais editados por
Robert E. Daggy: Encounter: Thomas Merton & D.T.Suzuki (1988) e em Dancing in the
Water of Life: The Journals of Thomas Merton. Volume Five 1963-1965 (publicado em
1997).

No ultimo tépico, foi realizada uma reflexdo sobre o contato de Merton com o
pensamento de Nishida Kitaro (1870-1945), filésofo da Escola de Kyoto, para quem ele
dedicou um capitulo inteiro de seu livro Zen and the Birds of Appetite. Nao sera abordada a
obra de Nishida, que ¢ rica e extensa, mas serdo feitos comentarios das impressdes de Merton
sobre a leitura do livro Study of the Good (1911). O monge compara a sua importancia para o
Zen Budismo com a contribui¢do de Jacques Maritain em favor da filosofia catdlica: “[...]
Construiu dentro de sua propria tradicdo mistica e na base das suas intui¢des tradicionais e
espirituais, filosofia que fala, a0 mesmo tempo, a0 homem moderno — inclusive o do Ocidente
— ¢ permanece aberta a mais elevada sabedoria que procura Deus”.”’

O terceiro capitulo — Merton e o Zen na Vida Cotidiana — revela o Zen na sua vida
diaria, como ele, de fato, o transpareceu em seu olhar e na sua vivéncia no mosteiro de
Gethsemani. Para isso, esta pesquisa trabalha principalmente os seus diarios a partir do
terceiro Volume:** 4 Search for Solitude: Pursuing the Monk’s True Life. The Journals of
Thomas Merton Volume Three (1952-1960); Turning Toward the World: The Pivotal Years.
The Journals of Thomas Merton Volume Four (1960-1963); Dancing in the Water of Life:
Seeking Peace in the Hermitage. The Journals of Thomas Merton Volume Five (1963-1965);
Learning to Love: Exploring Solitude and Freedom. The Journals of Thomas Merton Volume
Six (1966-1967); e The Other Side of the Mountain: The End of the Journey. The Journals of
Thomas Merton Volume Seven (1967-1968).

Busca-se, através das pistas deixadas em sua escrita diaria, o mistico que revela, na
comunhdo com o cosmos € com sua propria natureza humana, a experiéncia direta com Deus.
Na maior parte das vezes, seus relatos falardo por si sos, a interferéncia sera feita com breves
comentarios e, sempre que possivel, serd utilizada uma sequéncia cronoldgica em seus textos

com o objetivo de apontar os diversos aspectos da natureza em seu olhar. O volume VI,

® ZAR, p. 83.

¥ ZAR, p. 89.

39 N3o necessariamente nesta ordem, pois o III volume, o IV volume e um periodo do V volume
refletem momentos em que o monge tem as suas responsabilidades como Mestre de Novigos e serdo

também trabalhados no topico posterior & Natureza em Merton. Pela riqueza e intercorréncia dos
temas, ¢ impossivel uma ordem cronoldgica rigorosa.
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Learning to Love, serd trabalhado como um topico a parte, Aprender a amar, em que sera
sublinhada a natureza do homem Merton. Esse foi um momento de maior vulnerabilidade,
angustia, sofrimento, soliddo e conflitos interiores desencadeados por uma intensa paixao pela
enfermeira M., que ele se permitiu viver no auge da maturidade. Essa imersdao no amor o
levou de volta a vida solitaria de monge, esta foi sua escolha.

Para melhor compreensao dessa vivéncia, ¢ preciso, primeiramente, percorrer um
pouco do tema sobre a riqueza da linguagem da natureza no Zen Budismo. Essa linguagem
sera vista sob o foco de Shizuteru Ueda, filésofo da terceira geracdo da Escola de Kyoto, e
também sob o prisma do mestre da tradi¢do Soto Zen Eihei Dogen. Sera usado o capitulo 13
do Shobogenzo de Dogen, o Sansuikyo (O sutra das Montanhas e das Aguas), que, por tratar
da natureza, ajudard na fundamentacao do tema no Zen Budismo.

Essa tematica tem um profundo entrelagamento com sua experiéncia como Mestre de
Novicos, a partir da qual ele passou para seus alunos uma perspectiva diferente da visdo de
um monge tradicional. Merton conduziu seus escoldsticos para um aprendizado no contato
direto com a natureza, intimamente ligada com a contemplagdo. Ernesto Cardenal foi seu
novigo ¢ descreve ricamente essa relagdo em Vida Perdida: Memorias 1. Essa obra ¢ muito
importante para a compreensdo do quanto Merton foi influenciado pelo Zen na sua
experiéncia com os novigos. Nessa €poca, ele escreveu o diario Turning Toward the World:
The Pivotal Years. The Journals of Thomas Merton Volume Four (1960-1963), que também
sera objeto de pesquisa neste topico.

Importante citar aqui as cinco obras em que se encontram as conferéncias de Merton
para seus novicos. Estas sdo: Cassian and the Fathers: Initiation into the monastic tradition 1;
Pre-Benedictine Monasticism: Initiation into the monastic tradition 2; An Introduction to
Christian Mysticism: Initiation into themonastict tradition 3; The Rule of Saint Benedict:
Initiation into the monastic tradition 4; Monastic Observances: Initiation into the monastic
tradition 5. Essas obras ndo serdo trabalhadas nesta tese por nao ser este o foco principal desta
pesquisa, mas serdo dadas as suas devidas referéncias na bibliografia para utilizagdo em
estudos posteriores.

Poeta, artista e escritor, existia muito de Zen em sua arte. No ultimo tdpico — Arte e
poesia Zen em Merton, serdao feitas colocacdes sobre a sua forma de representar o mundo.
Merton encontrava-se familiarizado com a arte desde crianca, seus pais eram artistas e
transmitiram para ele a sensibilidade inerente aos pintores e musicos. Ele gostava de desenhar,
escrever e, mais tarde, aprendeu a fotografar. A arte, para o monge, estava profundamente

ligada com a sua vivencia mistica e contemplativa. A beleza representava a experiéncia do
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mistério, a criatividade das formas sobre o vazio. A “visdo direta” Zen veio de encontro a sua
propria maneira de ver o mundo e a arte. Esse olhar trouxe ressondncias em suas expressoes
artisticas principalmente nos ultimos anos de sua vida, quando a aproximagao com o Oriente
deu-se de forma mais intensa e direta.

O ultimo e quarto capitulo — O ver em Merton — discorre sobre o olhar do monge
tocado pelo Zen. Esse ¢ o capitulo da experiéncia mistica® de Merton vivida na Asia. Aqui,
caberia a pergunta de Ernesto Cardenal: “[...] Quais experiéncias misticas Merton teve? Na
verdade ele nunca falava de suas experiéncias misticas, nem das de nenhum outro”.*?
Segundo Michel de Certeau, ao comentar o Sermao 85 sobre o Cantico dos Canticos de Sao
Bernardo de Claraval: “[...] Eu tive essa experiéncia, como eu poderia explicar o que ¢é
indescritivel? [...] Foi-me permitido experimentar isso mas ndo falar disso [...] € a graca que a
sinaliza, ndo a lingua”.*® Entretanto reconhece-se em Merton a fala de um mistico quando, ao
relatar dias depois a sua vivéncia em Polonnaruwa, ele a declara indescritivel.

Nessa jornada, vemos o cristdo que olha e compartilha experiéncia com os mestres
asiaticos. O trapista, que, ao se deparar com as estatuas dos Budas gigantes, poucos dias antes
de sua morte, chegou ao fim de sua busca. Anteriormente a essa viagem, o monge lia e refletia
sobre Astavakra Gita:>* “[...] Quantas encarnagdes tens tu dedicado as a¢des do corpo, da
mente e da fala? Elas te trouxeram nada além de dor. Por que ndo cessar com elas?”. E faz o
seguinte comentario: “[...] Reencarnagdo ou nao, estou cansado de falar e escrever como se o
estivesse fazendo ha séculos. Agora ¢ hora de ouvir a extensdo desse oceano. L4 mais adiante:

a Asia!l”®

3! A palavra “mistica”, nas linguas latinas, ¢ a transcrigdo do termo grego mystikos, que significava em
grego nao cristdo o referente a mistérios (ta mystika), isto ¢é, as cerimonias das religides mistéricas,
nas quais o iniciado (mystes) se incorporava ao processo de morte-ressurrei¢do do deus proprio de
cada um desses cultos. O advérbio mystikos (secretamente) e todas essas palavras sdo derivados do
verbo myo, que significa a acdo de cerrar aplicada a boca e aos olhos € que tem em comum com ela
o referir-se a realidades secretas, ocultas, isto é, misteriosas. Trata-se de uma palavra submetida a
variados usos. Nesta tese, seu significado pode ser compreendido nas palavras de L. Wittgenstein:
“Ndo como o mundo ¢, mas que o mundo &, essa € a mistica” (Tractatus logico-philosohicus,
Revista do Occidente, Madrid, 1957, 6.44). Segundo Velasco, essa palavra designa um ambito do
real claramente diferenciado daquele que ¢ acessivel ao conhecimento ordinario, objetivo e
cientifico. VELASCO, Juan Martin. El fenomeno mistico.Madrid: Trotta, 1999, pp. 18-20.

32 Vida Perdida: Membrias 1, p. 167.
3 CERTEAU, Michel. La Fable Mystique: XVI et XVII siécle. Paris: Gallimard, 1882, p. 191.

3 O Astavakra Gita, ou Samhita, é o dialogo entre Astavakra, o sabio hindu, a quem o texto &
atribuido, e seu discipulo Janaka. HART, Patrick. (Org.). The Other Side of the Mountain: The End
of the Journey. The Journals of Thomas Merton .Volume Seven (1967-1968). Nova lorque Harper
San Francisco, 1999. OSM, p. 91. (Abreviado).

** OSM, p. 100 (14 de maio de 1968).
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Essa tematica sera trabalhada em seu sétimo e ultimo diario The Other Side of the
Mountain: The End of the Journey (O Outro Lado da Montanha: O fim da jornada — 1967-
1968)*. O foco do quarto capitulo encontra-se na quinta parte desse diario por relatar a sua
peregrinagdo ao Extremo Oriente. Merton foi convidado a participar de duas reunides na Asia;
uma delas foi a reunido (internacional) dos abades das ordens monasticas catdlicas nessa area,
com o objetivo de fazer a renovagdo monastica em todo o mundo (dide a L’Implantation
Monastique). A outra foi um encontro de fés diversas, incluindo os beneditinos, cistercienses
e representantes das religides asidticas a ser realizada em Bangkoc, na Tailandia, em 1968.
Ele foi convidado por sugestdo de seu amigo, o te6logo beneditino Dom Jean Leclerc, para
ministrar uma das principais conferéncias. Essa viagem ao continente asidtico, como ele
afirmou no Didrio da Asia, foi resultado de um grande esfor¢o para aprofundar seu
compromisso religioso e monastico.”’

Esse ultimo capitulo serd dividido em quatro topicos, nos quais a tonica principal
continuara sendo a natureza em seus diversos aspectos. Todos esses itens serdo permeados
pelo sétimo e ultimo diario. No primeiro item, O outro lado da montanha, serd visto o
simbolismo da montanha dentro de uma perspectiva Zen budista sem a pretensdo de esgotar o
assunto, que ¢ muito vasto. Nesse topico, sera comentada uma pequena parte do Shobogenzo
de Dogen — Sansuikyo (O Sutra das Montanhas e das Aguas) e, também, do Keisei Shanshoku
(O som dos vales e a forma das montanhas). Esses dois capitulos do Shobogenzo serdo
pesquisados utilizando-se duas traducdes, uma inglesa (Reverend Master Hubert Nearman,
Order of Buddhist Contemplatives), e outra na lingua francesa (Bernard Faure). Aqui, serao
colocadas reflexdes do respeitado estudioso Hee-Jin Kim sobre Dogen em seu livro L 'Essenza
del Buddhismo Zen: Dogen realista mistico (2010), bem como a perspectiva sobre o Zen e sua
reflexdo sobre o ver do professor japonés Toshihiko Izutsu®® em seu livro Hacia una filosofia
del Budismo Zen (2009).

Coloca-se aqui um problema hermenéutico pela diferenca histérica e cultural da obra
de Dogen. Entretanto, segundo Bernard Faure, o Shobogenzo ultrapassa esses limites “[...]

pela sua riqueza e ambiguidade mesmo, tem um significado adicional que lhe permite escapar

36 Este diario foi publicado na integra em 1998 pelo The Merton Legacy Trust. Anteriormente, havia
sido publicada parte dele em 1975 com o titulo The Asian Journals of Thomas Merton, que foi, até
hoje, o tnico diario traduzido para o portugués com o titulo O Didrio da Asia de Thomas Merton e
publicado em 1978.

TDA, p. XXVL

3 Tzutsu foi professor emérito na Universidade de Keio, no Japdo, além de autor de varios livros sobre
o Isld e outras religides, especialmente, o Zen Budismo. Criado dentro da tradi¢do Zen budista,
desde crianga, ele estava familiarizado com a pratica da meditagdo e do koan.
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das limitagdes historicas e criar uma proliferacdo discursiva e até mesmo filosofica
radicalmente diferente do contexto de seu ambiente original”.** Considerando as devidas
diferencas, esta tese arriscard alguns comentarios e reflexdes intercorrentes entre pensamentos
tao distantes no tempo e na cultura como os de Merton e Dogen.

O segundo topico, Kanjenjunga — a sétima montanha, trabalha o olhar de Merton em
sua peregrinacao asiatica ao se deparar com a ultima montanha de sua vida. Uma visdo que
ele mesmo declarou ser indescritivel em sua totalidade, mas que descreve com rara beleza. O
terceiro topico Polonnaruwa — o jardim Zen versa sobre a sua experiéncia mistica na Asia
com as estatuas dos Budas na Gruta de Gal Vihara, no Ceildo. Polonnaruwa foi a residéncia
real dos cingaleses. La, estdo as ruinas dos palacios e dos templos hindus e budistas onde
existem as figuras de trés imensos Budas esculpidos em pedras. O quarto topico, O ver tocado
pelo Zen, segue o mesmo Viés, trata de como um olhar cristdo perpassado pela natureza na
sua vida cotidiana deixou-se tocar pelo Zen Budismo.

Este esquema foi utilizado com o objetivo de dar uma fundamentagao teodrica ao objeto
de estudo proposto. Primeiramente, o contetido historico, partindo do geral para o particular
até entrar na questdo mais profunda de sua “intimidade” até alcangar o “olhar tocado pelo
Zen”. Através da pesquisa em seus didrios, sera apresentado Merton por ele mesmo. Portanto,
o alcance da tematica torna-se bem amplo pela riqueza de seu legado. Os limites podem ser
encontrados pela propria influéncia histdrica e pessoal que o autor recebeu sobre a tradi¢ao
Zen budista.

A metodologia utilizada foi fundamentalmente bibliografica, com é&nfase na
perspectiva historiografica. Escolheu-se pesquisar parte da obra autografica de Merton, a
maior parte de seus didrios, exceto o [ e o II volumes, que se incluem apenas com algumas
citagdes ¢ uma infima parte de suas inumeras cartas. O género epistolar*’ foi usado para
trabalhar parte do II capitulo, e a pesquisa em seus didrios foi utilizada em todos os capitulos,
mas com muito mais intensidade no III e IV capitulos. As cartas formam grande parte no

corpo de sua escrita e, no segundo capitulo, expdem a correspondéncia entre Thomas Merton

e Daisetz Teitaro Suzuki. Nesse topico, descrevem-se as cartas com as devidas datas e seus

% DOGEN. La vision immediate. Nature, éveil et tradition selon le Shobogenzo. Traduction et
commentaire Bernard Faure. Paris: Le Mail, 1987, p. 30.

0 A palavra epistola vem do grego epistole (ordem, mensagem), pelo latim epistola (carta, mensagem
escrita, assinada ou ndo). O género epistolar, muito usado por Thomas Merton, vem desde a
antiguidade com Horacio, Varrao, Plinio, Ovidio, Séneca e, sobretudo, Cicero. Esse género esta
presente na Biblia com as Epistolas de Sao Paulo, destinadas as comunidades cristds. 21 dos 27
livros que formam o Novo Testamento sdo epistolas. Na literatura, as epistolas sdo estudadas através
da epistolografia, devido o seu interesse historico, literario, institucional ou documental.
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conteudos. O objetivo foi explorar a riqueza desse material no qual eles trocaram ndo so
informacdes, como criticas e ideias sobre os mais diversos temas, desde religido até os
acontecimentos no mundo. Nessas cartas, eles promoveram um intenso didlogo inter-religioso
entre o Cristianismo ¢ o Zen Budismo, que culminou com publicagdes importantes € o seu
encontro pessoal.

A pesquisa estende-se ao Merton dos diarios, ndo somente pelo valor historico dessas
publicacdes. Antes de tudo, a prioridade aqui € captar o “olhar” do monge a partir da maneira
como ele se insere e vé a sociedade em que vive. Nesses, buscou-se a tematica de maior
importancia para esta tese, o que, especificamente, poderia estar vinculado ao Zen em seu
olhar, ou seja, a natureza — ecologica, cdsmica, humana, experiéncia de Deus ou no sentido
Zen do si mesmo. Por muitas vezes, ndo foi possivel separar essas “visdes” ou “experiéncias”
porque elas estdo entrelagadas profundamente. Buscou-se o Zen na sua vida cotidiana e na
interlocu¢do com autores afins.

As tradugdes sdo minhas na sua maior parte, principalmente no caso dos diarios que
ndo estdo a venda no Brasil nem, muito menos, traduzidos. Todos os textos originais da obra
de Merton estdo em inglés. Em outras obras, foram feitas comparagcdes entre os textos das
obras traduzidas e os originais para se obter uma melhor traducdo. Desse total de sete diarios,
apenas parte do ultimo foi traduzido para o portugués, O Didrio da Asia de Thomas Merton
(publicado em 1978), com rico prefacio de Tristdo de Athayde (Alceu de Amoroso Lima) — o
titulo original é The Asian Journal of Thomas Merton (publicado em 1973). Tentou-se manter
uma ordem cronoldgica, mas nem sempre foi possivel segui-la, pois os temas em Merton sdo
recorrentes e atemporais. Em decorréncia do volume e riqueza de material recolhido, ao
trabalharem-se mais intensamente os diarios, foi realizada a transcricao e a traducdo das
partes consideradas mais importantes para a tese com pequenos comentdrios. A conclusdo
final foi feita posteriormente.

Quanto as obras de outros autores ndo traduzidas para o portugués, a pesquisa foi feita
comparando-se tradugdes por vezes entre o inglés e o franc€s, como no caso dos dois
capitulos do Shobogenzo de Mestre Dogen. Ressalta-se aqui a dificuldade na fidedignidade
dessas tradugdes, pois esses textos foram escritos em japonés e traduzidos para outras linguas
— no caso aqui utilizado, o inglés, o francés, o espanhol e o portugués, o que pode
comprometer o seu verdadeiro significado. Mas esse ¢ um dado que faz parte do trabalho do
tradutor que interpreta com as ferramentas e limitagdes de seu proprio tempo e saber.

Pessoalmente, esta tese vem dar continuidade ao meu trabalho de mestrado O outro

lado da montanha: Thomas Merton — uma perspectiva dialogal, realizado na Universidade



29

Federal de Juiz de Fora em 2008. Essa dissertagdo propds pesquisar a sua sensibilidade para o
didlogo inter-religioso a partir da experiéncia monastica de soliddo, siléncio, contemplagao e
compaixdo. Refez seu percurso na perspectiva dialogal tentando compreender a atra¢do que as
religides orientais exerceram sobre ele, com énfase ao Sufismo, Taoismo e Zen Budismo.
Abordou as reflexdes teodricas e sua vivéncia no campo do didlogo ainda no mosteiro que
culminaram com sua viagem & Asia. Nessa peregrinagdo, ele se encontrou com grandes
mestres espirituais do Oriente, fazendo a conexdo entre o pensamento cristdo e o budista.

Tenho buscado conhecer Merton, mas, tal como o Zen, ele me escapa — inapreensivel
como o instante. Segundo a narrativa de seus biodgrafos, ele tratava cada pessoa como se ela
fosse tnica e a mais importante, tinha um modo proprio de se relacionar com a singularidade
de cada um. Dai a sua prépria multiplicidade. Necessitava da soliddo, mas gostava muito de
conviver com as pessoas, amava o siléncio e também a conversacdo; era gregario e monge
exemplar. James Laughlin disse que, depois de sua morte, viu que cada amigo seu acreditava
realmente ser o mais intimo de Merton, o que era a realidade.*!

Foi um homem que viveu a plenitude do momento, experimentou o presente absoluto

4 .
I”"*, como bem disse

do homem emancipado e liberto na dimensdo da “impermanéncia radica
José¢ Carlos Michellazzo. Sua esséncia era o “espirito da noite e a aragem da aurora”, ele
renascia com os passaros a cada amanhecer para cumprir o que lhe fora reservado pelo divino.
A sua natureza humana assumiu formas indiziveis, mas imprimiu uma marca indelével no
mundo e em cada um que o conheceu. A sua obra faz lembrar este belo trecho do poema O
peixe de Clarice Lispector, de Leandro Garcia: “[...] este peixe fugidio / escapa e escorrega
entre os dedos da molhada mio”.*

Ao recordar minha trajetdria, me vejo crianga, levada por minha avd Augusta Muller
aos domingos para a missa da Igreja da Gloria. Sua mae era uma imigrante alema, e meu avo,
descendente de portugueses. Viliva ainda jovem, tornou-se uma costureira que lutou sozinha

para criar os cinco filhos. Presenga forte em minha vida — o aroma dos paes alemaes, o

*' Vida Perdida: Memobrias 1, p. 172.
*2 Citagdo ao Bussho (natureza budica) de Dogen sobre o comentario de Hui-neng, sexto patriarca do

Zen, feito a seu discipulo Hsing-ch’ang, referindo-se a ndo dualidade do problema do tempo.
Segundo Michelazzo, Dogen quis salientar que nem permanéncia, nem impermanéncia podem ser

compreendidas isoladamente, uma ndo exclui a outra. Esse termo engloba ambas as dimensoes.
MICHELAZZO, José Carlos. As habitagdes do humano como expressdes do tempo: didlogo entre
Heidegger ¢ Dogen. In: NETO, Antonio Florentino; GIACOIA Jr; Oswaldo (Organizadores).
Heidegger e o Pensamento Oriental. Uberlandia: EDUFU, 2012, p. 199.

* Leandro Garcia é doutor em assuntos literarios pela PUC-RJ, onde também fez Pos-doutorado em
Letras. Autor de livros sobre critica literaria, especialmente sobre Mario de Andrade ¢ Alceu de
Amoroso Lima. GARCIA, Leandro. (Des)poético. Rio de Janeiro: Azougue, 2012, p. 7.
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bolinho de chuva, o doce de figo que ela colhia em seu quintal, que tinha um enorme pé de
ameixa. A sua maquina de costura sempre a tecer alegres e coloridas colchas de retalho. Os
incriveis miniaeromodelos que enfeitavam a sua pequena casa que, para mim, era enorme. Fui
encantada por uma tradi¢do religiosa que ndo compreendia bem, mas que se tornou uma
referéncia em minha vida — minha primeira comunhdo foi no Santuario de Nossa Senhora
Aparecida (ainda em construcao). Até hoje, sinto-me envolta em seu manto azul, que também
devo a devocao de meu pai, que, apesar de ndo ser um catolico praticante, sempre levava toda
a familia em peregrinagdo aquele lugar sagrado.

Mais tarde, na juventude, década de 1960, tive contato com os primeiros livros de
tradicdo oriental: varios autores de Yoga; Paramahamsa Yogananda, fonte de inspiracao para
as minhas aulas; o yogue francés Jean Pierre Bastiou; professor Hermogenes, cujos livros
Auto perfei¢cdo com Hatha Yoga, Yoga para nervosos, entre outros, guiaram meus estudos por
um bom tempo. Além das leituras, fiz um curso de aperfeicoamento com o polémico
professor De Rose, de quem ganhei uma semente perfumada vinda da India que guardo ainda
com carinho na minha caixa mais secreta e, junto com o presente, um pedido para eu abrir
uma Academia de Yoga em Juiz de Fora, o que s0 viria a acontecer bem mais tarde com outra
orientagdo (do prof. Hermodgenes). Destaco ainda entre as minhas leituras na drea o precursor
Caio Miranda, primeiro autor brasileiro a escrever sobre o assunto, ¢ a brasileira Chiang Sing,
que, ao ler seus livros, eu imaginava ser uma oriental.

Essa filosofia, originaria da India, veio para o Ocidente, ¢ os brasileiros, & sua
maneira, faziam seus discursos de apropria¢do do Yoga. Estudante de Comunicacdo e
Psicologia na década de 1970, além dos livros de literatura e psicandlise, lia com atengado e
tentava compreender a filosofia indiana de Jiddu Krishnamurti, além de ser admiradora de
Mahatma Gandhi (do qual fiz um desenho para um trabalho de faculdade) e outros autores do
Oriente. Nao posso deixar de mencionar as varias mestras yoginis que tive (algumas das quais
chegaram a viajar para a India e Tibete em busca de novos conhecimentos e experiéncias) —
Altair Tostes, Dra. Araci Neves, Cida, Korina e outras tdo importantes em minha formagao.

Sou de uma geragdo em que o Yoga (a época, pronunciava-se “a loga”, e ndo “o
Yoga”) era praticado na casa das professoras numa relacao de proximidade, onde tomavamos
cha juntas apos as sessdes, num aprendizado direto e amoroso. Iniciei-me nessas praticas e
nunca mais parei até me tornar instrutora durante mais ou menos vinte anos. Li todos os livros
que me chegaram as maos, entretanto ndo tive grande aprofundamento tedrico a esse respeito
por falta de orientacdo ou acesso aos textos classicos do Yoga, mas o seu exercicio € o contato

com esses (as) mestres (as) foram uma experiéncia selada para sempre em meu espirito.
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Atualmente, esses exercicios ascéticos/espirituais estdo assumindo outro viés. Nao
cabe aqui fazer criticas, mas apenas uma constatacdo. Interessante notar que existe hoje uma
preocupacdo muito grande em nomear corretamente a palavra em sua origem no sanscrito —
Yoga (pronincia Yoga). Entretanto a realidade que se vé nas academias ¢ algo totalmente
distante da pratica original, no sentido de corpo/espirito, harmonizados numa mesma sintonia.
Nota-se que a relacdo tornou-se nitidamente comercial, em que as propagandas sugerem a
conquista de um belo corpo ou de uma ficticia “paz interior”. Como bem disse o Professor Dr.
Luiz Felipe Pondé, “[...] Existem tipos de religido. Um deles ¢ a ‘nova era’ com alto poder de
consumo e baixissimo comprometimento, do tipo ‘budismo light’. Vai bem com vinho branco
no calor”.** Muitas vezes, falta o fundamentalmente essencial e simples — o trabalho da
respira¢do, assim como nas chamadas praticas de meditacdo, inclusive o Zen, divulgadas
equivocadamente na midia, que as colocam como salvaciao e modelo para diversos problemas.
Esta pesquisa pretende situar a realidade do Zen Budismo na sua tradi¢do e procura expor o
trabalho de estudiosos e praticantes budistas que buscam com seriedade resgatar o seu mais
intimo sentido.

Nos anos 70, era uma jovem cheia de sonhos e ideais, fruto de uma década que queria
contestar tudo que estava estabelecido. Casei-me aos 23 anos com o musico e poeta Ademar
Martins Salomao na cidadezinha histérica de Tiradentes aos pés da Serra de S3o José na
Igreja do Rosario, construida pelos negros escravos. Bela e adornada em ouro, com todos os
seus anjos negros, a esquerda do altar a imagem de Sdo Benedito, a unica imagem branca no
centro ¢ a de Nossa Senhora do Rosario. Os escravos roubavam ouro e o escondiam em suas
unhas e cabelos para enfeitar a Igreja a noite. Vivi la durante dois anos realizando um trabalho
de pesquisa com criangas, financiado pelo UNICEF, SENAC e Fundagdo Roberto Marinho —
Visoes da infancia: O caso Tiradentes. Este fazia parte de um projeto de revitalizagdo de
cidades pequenas coordenado pelo economista chileno Arthur Manfreed Max Neef.

Terminada a pesquisa, fui morar num lugar ermo, na mata, acompanhada de alguns
dos anjos de Rainer Maria Rilke da segunda Elegia de Duino: “[...] Todo anjo ¢ terrivel. No
entanto, ai de mim, eu vos invoco, passaros quase mortais da alma, sabendo quem sois [...]".
De outros anjos, como os de Vladimir Nabokov, em seu poema Asas sobre Cinzas: “[...] Asas,
asas, asas! Como posso descrever as convolucdes e os matizes? Eram todo-poderosas e
macias — cor de ambar, purpura, azul profundo, preto veludoso, com poeira de fogo nas pontas

arredondadas das penas curvas [...].” E de meus proprios anjos negros e caidos em um lugar

* PONDE, Luiz Felipe. Por que a religido ndo é uma saida? Cronica do Jornal Folha de Sio Paulo
do dia 28/08/2014.
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chamado Sitio da Onga, carregada de livros e sonhos de fazer uma escola no meio rural para
ensinar criangas camponesas. Entre o belo e o terrivel, 14 fiquei durante sete anos, até o sonho
se transformar de vez em pesadelo. Um lugar de dificil acesso, sem luz elétrica e com
inimeros problemas, entretanto aprendi muita coisa. Ao ficar viava, retornei a minha cidade,
voltei aos estudos de Psicologia e iniciei um doloroso processo de analise freudiana.

Curiosamente, tomei contato com o curso de Ciéncia da Religido ao estudar
psicandlise. Fiz parte do Campo Lacaniano durante cinco anos e, cansada de certos
fundamentalismos tedricos, decidi voltar somente ao estudo de Freud com o querido Dr.
Alonso. L4, conheci Ana Maria Zinsly, a quem sou grata ¢ que me despertou o interesse pelo
estudo da Ciéncia da Religido. Tivemos uma grande afinidade e comegamos a estudar
sozinhas. Seu orientador de doutorado era o Professor Dr. Faustino; dai, tudo comecou.
Encontrar Thomas Merton e conviver com ele durante sete anos neste trabalho foi uma
experiéncia, sem divida, marcante e que deu novo significado a minha vida. Tive o privilégio
de ser aceita por esse grande mestre e orientador que, com suas maos firmes e delicadas,
soube me conduzir pelas “montanhas da academia”, como bem disse o Professor Dr. Volney
na dedicatoria do primeiro livro que me foi presenteado por ele — A montanha dos sete
patamares. Tudo se harmonizou — a mata, a visdo das criangas, o ver em Merton, 0 meu
proprio fascinio pelo Oriente.

A religiosidade iniciada no simbolismo do Cristianismo, no fascinio pela beleza e
pacificacdao do corpo/espirito das praticas ascéticas yogues, agora se depara com o siléncio da
meditagdo Zen budista. Hoje, vejo esses caminhos, apesar de diferentes, como partes de uma
mesma via. Thomas Merton representa para mim o retorno ao Deus de minha tradi¢do, ou
seja, a0 meu ponto original em todos os seus sentidos. Aprendi com ele a dar novo sentido ao
catolicismo, ver sua profundidade no olhar do mistico, retornar a simplicidade da vida
cotidiana, ao tempo presente. Ao ver minha neta apontar o dedo em direcdo a algo, ao
inatingivel, ndo a um objeto de desejo como diria a psicanalise, mas ao inobjetavel, expressao
do indizivel, o ‘entre’ sujeito/objeto, penso no Koan: “[...] agarrar apenas a raiz original, ndo
se preocupar com 0s ramos, isso é como captar o reflexo da lua numa fonte pura”.* Esse é
um momento sublime da linguagem em formacao, anterior 8 nomeacao de todas as coisas.

Esta tese sinaliza e indica varias questoes. Na verdade, nao ¢ um fechamento, mas uma

abertura, tanto em relacdo a Thomas Merton como ao Zen Budismo. Este ¢ um estudo muito

* DAISHI, Yoka. Shodoka. O canto do Satori imediato. O texto sagrado essencial do Zen (Tradugio e
comentarios do Mestre Taisen Deshimaru Roshi). Sao Paulo: Pensamento, 1978, p. 138.
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vasto que aponta para o infinito do saber, limitagdes e faltas, entretanto, como bem disse o
Professor Dr. Dilip Loundo em sua palestra na III Semana de Ciéncia da Religidao da UFJF
(2014): “[...] a falta ¢ fundante no pensar”. E grande o desafio de estudar o fendmeno mistico
através das Ciéncias Humanas, ainda mais em consonancia com uma espiritualidade nao
passivel de classificagdes ou categorias ocidentais como o Zen Budismo. Este ¢ um caminho
ainda incerto, complexo e de dificil abordagem metodologica, que, como sugere Henrique de
Lima Vaz, apesar de seu vasto manancial de possibilidades, corre-se um sério risco de

empobrecimento espiritual ao se fazer tentativas de apreensdo desta experiéncia.

CAPITULO | O ZEN BUDISMO

Brisa leve
A sombra da glicinia

Estremece apenas ...*°

* SAVARY, Olga. O livro dos Hai-Kais. 2. ed. Sdo Paulo: Alianga Cultural Brasil-Japdo/ Massao
Ohno, 1987, p. 40.
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Basho

Este capitulo, como dito na introducao, pretende situar o Zen Budismo dentro de um
contexto historico marcado por uma tradigdo monastica rigorosa, numa tentativa de elucidar
sua trajetéria e posterior expansdao para outros continentes. Busca-se, aqui, especialmente
compreender como se deu a sua chegada ao Ocidente e a maneira pela qual o Zen sensibilizou
o olhar do monge cristao trapista.

Pela extensdo e complexidade do tema proposto, e também por nao ser este o foco
principal e Unico desta tese, ndo serdo abordados todos os preceitos budistas nem tudo sobre
os diversos mestres do Zen Budismo. Serdo, entretanto, enfatizados os conceitos mais
importantes para o entendimento da visdo de Merton e dos mestres com os quais ele teve
contato direto ou que, indiretamente, influenciaram a sua formagao sobre o assunto. Estes
conceitos estdo intimamente relacionados, como o principio da originacdo interdependente
(pratityasamutpada, em sanscrito, e paticcasamuppada, em pali), a vacuidade (sinyatd, em
sanscrito sunnata, em pali), a impermanéncia (anitya em sanscrito e anicca em pali), a
doutrina da insubstancialidade (andtman em sinscrito, anatta em pali) e outros.*’

O desenvolvimento do Budismo Ch'an/Zen desde a sua origem na India, a sua entrada
na China com Bodhidharma e sua chegada ao Japdo serd visto dando destaque para os
principais mestres do Zen na tentativa de apresenta-los em uma ordem cronoldgica. Retirado
do ber¢o de sua tradicdo monadstica, o Zen, naturalmente, expandiu-se de forma fragmentada
muitas vezes ndo correspondendo a sua realidade primeira. Percorreu inumeros obstaculos,
especialmente o da lingua, as tradugdes dificilmente correspondiam aos textos originais.

Esse Zen que Merton sorveu em fragmentos ndo invalida sua experiéncia com essa
espiritualidade, pode-se at¢ mesmo dizer que ele viu os elementos de uma totalidade em um
grao de areia. Este fato pode ter sido reforcado pela sua vivéncia dentro de uma tradi¢do
mondstica, em muitos pontos, semelhante a tradicdo monéstica Zen. Variados aspectos de sua
vida, como sua atrag¢do pelo eremitismo e sua experi€éncia como mestre de novigos, o levaram
a se reconhecer em tao rica e diferente tradi¢ao. Sem, contudo, se confundir com ela.

Hee-Jin Kim, pesquisador coreano do pensamento budista chinés e japonés, que tem
dedicado seus estudos a questdes religiosas e filoséficas, sobretudo a pratica do Zen Budismo

e de Dogen (1200-1253), chamado por ele de “realista mistico”, afirma que o conhecimento

4 C e ;. . ~ o ~ .

7 Os principais termos técnicos budistas serdo apresentados em pali (P) e em sanscrito (S), as duas
principais linguas das tradigdes budistas indianas. Todavia os conceitos, uma vez referidos ou apos
serem apresentados em ambas as linguas, serdo utilizados em sanscrito.



35

ocidental do Zen desde o inicio foi fragmentado. Ele diz que esta cisdo ndo foi apenas
qualitativa, mas também quantitativa: “[...] E minha esperanca que o estudo do Zen de Dogen
constitua um remédio a tal situagdo e conduza a uma compreensdo mais completa do Zen”.**
Ressalta ainda que o Zen ¢ um produto historico e cultural, ndo isolado de uma época, ¢ a
aproximacao a essa tradi¢do ¢ indispensavel para a maturidade do Zen Ocidental ou “para
qualquer Zen”. Atualmente, tém sido feitas algumas tentativas de se levar Dogen ao
conhecimento do Ocidente, mas, segundo Hee-Jin, isto cobre apenas uma pequena parte do
inteiro corpus de sua religido e filosofia.

Reafirmando a importancia do estudo de Eihei Dogen, Masao Abe (1915-2006),
filosofo da Escola de Kyoto, considera que ele ¢ “[...] a Unica figura que combina a
experiéncia de uma profunda realizagdo religiosa com uma agucada filosofia e destreza
especulativa que ultrapassa seus predecessores ¢ seguidores”.” A sua interpretacio do
Budismo Mahayana foi radical e trouxe seu ponto de vista doutrindrio ao seu apice. Segundo
Masao Abe, sua compreensao sobre natureza budica, ser, tempo, morte ¢ moralidade tem um
sentido filos6fico em profunda consonancia com questdes fundamentais e desafiantes para os
filésofos contemporaneos.

E fato que Merton teve contato com Dogen, pois o citou diversas vezes em seus livros:
“[...] Quem considerasse o Zen como escola ou seita do budismo e o denominasse Zen-shu,
escola-zen, seria um demonio™*’, porém nio se pode afirmar exatamente qual a profundidade
de seu conhecimento sobre sua vasta obra. Sabe-se, através de seu livro Misticos e Mestres
Zen, que uma das fontes de seu contato com Dogen foi pela obra do padre jesuita Heinrich
Dumoulin, 4 History of Zen Buddism. Esse conhecimento pode também ter sido enriquecido
através de outro viés, como pela leitura do filésofo da Escola de Kyoto, Nishida Kitaro (1870-
1945), para quem Merton dedicou um capitulo do seu livro Zen e as aves de rapina. Esse
tema serd tratado com mais extensdo no segundo capitulo, onde sera feita uma reflexdo sobre

as impressoes de Merton a respeito da obra Study of the Good de Nishida.

1.1 O topos do nada

*® KIM, Hee-Jin. L essenza del Buddhismo Zen. Dogen realista mistico. Collana: Pensieri d’Oriente
n.10. Milano: Mimesis, 2010, p. 13.

¥ ABE, Masao. 4 study of Dogen: His philosophy and religion. (Edited by Steven Heine) Albany:
State University of New York Press, 1992, p. 11.

9 MERTON, Thomas. Zen e as aves de rapina. 7. ed. Sdo Paulo: Cultrix, 1997, p. 33. (Abreviado
ZAR).
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Sobre as folhas vermelhas dos longos meses de inverno,
A neve imaculada brilha suavemente
Sob os raios da lua

Que palavras poderiam expressar a beleza indizivel? >

Dogen

A espiritualidade Zen budista, por pressuposto, ndo se limita a conceitos. Remete,
antes de tudo, a uma pratica. Merton, em sua obra Zen e as aves de rapina, afirmou: “[...] O
Zen a ninguém enriquece. Nao ha ninguém para ser encontrado. As aves podem vir e esvoagar
em circulo por algum tempo onde se pensa estar o Zen”. Ao irem embora, o “nada” ou

“ninguém” aparece: “[...] Isto ¢ o Zen. Ali estava o tempo todo, mas os abutres ndo o viram,

L . 52
pois ndo era o seu tipo de presa”.

O monge considerou que definir o Zen estruturalmente ou como um sistema religioso

seria um equivoco, “[...] pois o que ndo pode ser ‘construido’ ndo pode tampouco ser

r

destruido. O Zen nao ¢ algo que possa ser apreendido quando colocado dentro de

5553

determinados limites™””, estando, assim, fora de quaisquer estruturas e formas distintas:

Nao as nega nem afirma; ndo as ama, nem odeia; ndo as deseja nem rejeita.
O Zen ¢ conscientizagdo ndo estruturada por forma ou sistema particular. E
conscientizagdo transcultural, transreligiosa, transformada. E, portanto, um
senso do ‘vacuo’. Pode, entretanto, cintilar através deste ou daquele sistema,
religioso ou irreligioso, assim como pode a luz brilhar através de um vidro
azul, verde, vermelho ou amarelo. Se o Zen tem alguma preferéncia, é pelo

. . , . 4
vidro simples, sem cor, e que é ‘apenas vidro’.’

Narra uma lenda singular que Kakua, o primeiro monge japonés a estudar o Zen na
China, voltou ao Japao depois de muitos anos de estudos; foi, entdo, chamado pelo Imperador
para falar sobre a nova doutrina. Ao perguntar-lhe o que era o Zen, Kakua fez uma reveréncia,

tirou de seu quimono uma flauta, soprou uma nota, guardou o instrumento, fez nova

' DOGEN, Maitre; EJO, Maitre. Le chant du vent dans I’arbre sec. Commentaires de Philippe Reiryu
Coupey, moine zen. Paris: Charles Antoni/ L’Originel, 2011, p. 21.

2 MERTON, Thomas. Zen e as aves de rapina. Sao Paulo: Cultrix, 1968, p. 25-26. (Abreviado ZAR).
3 ZAR, p. 33.
> ZAR, p. 34.
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reveréncia e desapareceu. Seu nome, até hoje, nao estd citado na lista dos fundadores do Zen
Budismo japonés por ndo ter deixado mais nada a ndo ser essa nota musical.”

Em outro caso citado por Ricardo Gongalves, O médico e o mestre Zen, Kenzo
Kusuda, diretor de um hospital em Nihonsbashi, Téquio, recebeu a visita de um médico, seu
conterraneo, de quem ndo tinha noticias havia sete anos. Ele havia deixado a medicina e
praticava o Zen. Kusuda perguntou-lhe, entdo, o que era o Zen: ele respondeu que ¢ dificil
entendé-lo e que o Uinico meio para isso seria praticd-lo. Em resumo, Kusuda, entdo, se dirigiu
a sala do Mestre Nan-in e pediu para que este lhe ensinasse a pratica do Zen. O mestre
respondeu: “[...] - Praticar o Zen? O senhor ¢ um bom médico, deve tratar bem de seus
doentes e se esforcar para o bem de sua familia. O Zen ¢ isso. Agora, v embora”.’® Este é
apenas um trecho do caso que serve para ilustrar a importancia da pratica para o Zen, seja na
sala de meditacao ou na vida cotidiana.

O Zen busca a captacao intuitiva da verdade da iluminagdo como visdo direta de nossa
“mente original” (que ¢ Buda) e concede grande valor espiritual a meditacdo. Segundo
Merton, as historias do Zen revelam uma tradicdo que se nega a tolerar qualquer resposta
teorica ou abstrata a respeito de que é exatamente o Zen. Apesar de o vocabulo chinés Ch'an
designar um determinado “método de meditagdo” ou um tipo de espiritualidade, “[...] o zen ¢
uma ‘senda’ e uma ‘experiéncia’, uma ‘vida’, mas a senda, paradoxalmente, ‘ndo ¢ uma
senda’. O zen, consequentemente, ndo ¢ uma religido, nem uma filosofia, nem um sistema de
ideias, nem uma doutrina, nem uma forma de ascetismo”.”’ O Zen tem como ideia principal o
alcance da “iluminagdo” como todas as outras formas de Budismo, resultante da resolugdo das
relagdes e oposigdes sujeito-objeto em um puro vazio: “[...] chamar a este vazio uma mera
negacdo ¢ restabelecer as oposi¢cdes que tinham se resolvido. Isto explica a peculiar
insisténcia dos mestres Zen de ‘nem afirmar nem negar’”.”®

Diante da complexidade em se definir ou se classificar o Zen em categorias, seria

possivel falar de sua pratica. O Zen, no parecer de Merton, visa ao aprofundamento,

purificacdo e transformagdo da percepcao de maneira profunda, indo além da psicologia: “[...]

>> GONCALVES, Ricardo Mario. Textos budistas e Zen budistas. Sao Paulo: Cultrix, 2011, p. 205.
% Textos budistas e zen budistas, pp. 210-211.

> MERTON, Thomas. Reflexiones sobre Oriente. La filosofia oriental a La luz del misticismo
occidental .Barcelona: Oniro, 1997, p. 46. (Abreviado RO).

RO, pp. 46-47.
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Possui uma dimensdao metafisica e espiritual. Procura o auténtico sujeito ontoldgico, ao

mesmo tempo Unico e universal, € ndo mais ‘individual’”.* Assim, afirma:

A experiéncia Zen ¢ principalmente uma libertacdo da nogdo do ‘Eu’ e da
‘mente’; no entanto, ndo ¢ aniquilagdo e inconsciéncia total, como os
ocidentais supdem que deva ser o ‘nirvana’. Pelo contrario, ¢ uma espécie de
superconsciéncia na qual o homem percebe a realidade ndo indiretamente ou
de modo mediado, mas, sim, diretamente, ¢ na qual, apegando-se a ndo
experiéncia e a nao percep¢do como tal, sente-se simplesmente ‘consciente’.
Essa simples ‘consciéncia’ ou ‘despertar’ ¢, de fato, a verdadeira identidade
que o estudante Zen procura e pela qual imola, a bem dizer, a propria
consciéncia empirica superficial, e a propria identidade-ego com o koan.”

Thomas Merton coloca a impossibilidade em se atingir a iluminacdo (satori)
simplesmente pela ina¢do quietista ou a suspensdo do pensamento, pois ela ndo ¢ uma
atividade de um sujeito pensante e autoconsciente. Nao é nem mesmo uma visdo do Buda ou
uma experiéncia de uma relagdo “Eu-Tu” com o Ser Supremo como um objeto de

conhecimento e percepg¢ao:

O zen, contudo, ndo nega a existéncia de um Ser Supremo. O zen ndo afirma
nem nega, simplesmente €. Poderia dizer que o zen ¢ a ontologica

consciéncia do puro ser mais além do sujeito e do objeto, uma compreensao

imediata do ser em sua ‘semelhanca’ e ‘modalidade’.®'

Essa consciéncia, para o autor, ndo ¢ reflexiva, nem autoconsciente, nem filosofica,
nem teologica: “[...] Esta, em certo sentido, mais além do alcance da observagao filosofica e
da reflexdo metafisica. Se quisermos empregar um melhor termo, podemos chama-la
‘puramente espiritual’”.** Os mestres Zen negam-se a responder perguntas especulativas ou
metafisicas, tal como neste provérbio (mondo), quando o discipulo perguntou ao mestre
Joshu: “[...] Se todos os fendmenos regressam ao Um? Para onde regressa o Um?”. Ele
respondeu simplesmente: “[...] Quando eu vivia em Seiju, eu fiz uma veste de canhamo que
pesava dez libras”.® Para Merton, ndo devemos cair na tentacdo de pensar o Zen em termos

neoplatonicos, ele ndo ¢ um sistema de monismo panteista nem qualquer outro, nega-se a

fazer qualquer declaragdo sobre a estrutura metafisica do ser e da existéncia. A visdo interna

* MMZ, p. 253.
O MMZ, p. 252.
' RO, pp. 46-47.
2RO, p. 47.

% RO, pp. 47-48.
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Zen, como sinaliza Bodhidharma, consiste na direta compreensdao da “mente” ou do “rosto

original” de cada um. A esse respeito, Merton pondera:

Esta compreensdo direta implica na rejeicdo de todos os métodos
conceituais, de modo que se chega a mente ‘ndo tendo mente’ (wu h'sin): de
fato, ‘sendo’ mente em vez de ‘tendo’ mente. A iluminagdo zen ¢ uma
intuicdo interna do ser em toda sua realidade e atualizacdo existencial. E um

ato de ser totalmente alerta e superconsciente que transcende o tempo € o

- . ~ o 64
espacgo. E o conhecimento da ‘mente de Buda’ ou ‘comunhao budista’.

No Zen, ocorre uma liberacao das limitagcdes do ego individual e um descobrimento da
‘natureza original’, e o ‘verdadeiro rosto’ de cada um ¢ uma mente que ndo esté restrita ao eu

empirico, mas que estd em tudo e acima de tudo:

A intui¢do Zen ndo € nossa consciéncia sendo a consciéncia que tem o Ser
de si mesmo em nos [...]. E um reconhecimento de que o mundo em sua
totalidade € consciente de si mesmo em mim ¢ de que ‘eu’ ndo sou meu eu
individual e limitado, e menos ainda uma alma incorpdérea, mas que minha
‘identidade’ ndo deve ser buscada na separagdo de tudo o que €, mas na
unidade (ou poderia ser a ‘convergéncia’?) com tudo o que é.%

No pensamento do filésofo japonés Nishitani Keiji (1900-1991), “[...] o Zen nao teme
a Vacuidade, mas, ao contrario, descobre na propria Vacuidade o terreno da existéncia
religiosa que a ciéncia aparentemente destruiu”.°® Nas palavras de Merton, esse ndo ¢ um
caminho atravessado pelo niilismo, mas “[...] pela dialética da ‘Grande Morte’ que conduz a
uma vida nova, uma vida livre do mito e despida de ilusdes. Essa descoberta da ‘dimensao
insondavel’ atras e no interior dos fenomenos ¢ mais uma vez, caracteristica da iluminagao
Zen”.% O praticante Zen vé€ o Vacuo como “[...] fonte inexaurivel do dinamismo criador em
acdo nos fendmenos que se nos apresentam e que constituem o mundo que nos circunda”.
Merton afirma ainda que “[...] o vislumbre simples e direto da realidade, essa clara
compreensdo do Um em Muitos, da Vacuidade na vida didria € no mundo comum que nos

, . 68 . . , ~
envolve, ¢ a base do humanismo Zen no mundo moderno”.” O conceito do Nirvana ¢, entdo,

dinamico e existencial, essencialmente humanista.

% RO, pp. 48-49.
RO, p. 49.

% MMZ, p. 302.
" MMZ, p. 302.

% MMZ, p. 301.
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Ao pensar sobre o Zen, nao podemos perder de vista os trés principios fundamentais
do Budismo, que sdo a impermanéncia, a insubstancialidade e o nirvana. No parecer de
Ricardo Gongalves, no principio da impermanéncia, “[...] os seres humanos e o mundo que
habitam sdo frutos de um continuo processo de transformacgdo. Nada ¢ estavel. Todas as
coisas se encontram num constante vir-a-ser”’. No principio de insubstancialidade ou ndo eu,
“[...] as coisas nao se definem pelo que elas seriam em si, mas sim pela rede de
condicionamentos e relacionamentos que as ligam ao contexto”. Entretanto, no principio do
nirvana ou do incondicionado, “[...] por tras do relativo e impermanente, haveria um real
incondicionado e permanente. O ser humano podera atingi-lo ou experimenta-lo aprendendo a
se desapegar do impermanente ¢ do relativo”.® O nirvana ndo ¢ definido por Buda, mas
caracterizado pela aniquilagcdo do sofrimento e de suas causas.

Marcello Ghilard, no prefacio da obra de Hee-Jin Kim, L 'essenza del Buddhismo Zen,
comenta que “[...] o Zen ndo é uma filosofia com senso tedrico ou sistematico, ¢ mais uma
trama existencial, com aspecto religioso, filoséfico, experiencial interligado e nunca elucidado
completamente, que atravessa carsicamente a histéria cultural do Japao, emergindo também
em formas muito diferentes umas das outras”.”” O Zen (originalmente Zenna) ¢ a pronuncia
japonesa do chinés Chan (ou Channa), que, por sua vez, ¢ a tradugdo fonética do sanscrito
Dhyana. Esse termo indicava um conjunto de técnicas meditativas, de exercicios posturais e
mentais, em um sentido amplo espiritual, para disciplinar o complexo psicossomatico da
pessoa e favorecer formas de concentragdo profunda e purificagdo. Essas praticas, na India
atendidas pelo nome de Dhyana, chegaram a China entrelacadas com a mensagem budista e,
14, encontraram o pensamento a as praticas meditativas proprias da tradi¢ao taoista. Assim,
transformado, o termo segue para o Japio como o Zen.”' Na interpretagio de Ricardo
Gongalves, “[...] o Budismo Zen ¢ uma corrente budista chinesa (Chan) resultante do encontro
entre a atitude contemplativa do Budismo Indiano com a mentalidade pratica, objetiva e até

certo ponto antimetafisica que predomina na cultura chinesa”.”?

% GONCALVES, Ricardo Mério. As flores do dharma desabrocham sob o Cruzeiro do Sul: aspectos
dos varios “budismos” no Brasil. REVISTA USP, Sao Paulo, n.67, p. 198-207, setembro/novembro
2005, p. 200.

7 KIM, Hee-Jin. L'essenza del Buddhismo Zen. Dogen realista mistico. Collana: Pensieri d’Oriente n.
10. Milano: Mimesis, 2010, p. 7.

" I essenza del Buddhismo Zen. Dogen realista mistico, pp. 7-8.

> GONCALVES, Ricardo Mario. 4 ética budista e o espirito econdmico do Japdo. Sio Paulo:
Elevagdo, 2007, p. 91.



41

A religiao, para Hee-Jin Kim, ¢ um modelo simbdlico constituido de valores, crengas,
simbolos e praticas que sdo permitidas, individual e coletivamente, com o objetivo de alcancar
a liberacdo espiritual e dar significado a existéncia. Esses elementos sdo intimamente ligados
com nossa constitui¢do bioldgica e psicoldgica e com as condi¢des historicas e socioculturais.
Segundo Kim, Dogen herdou o modelo simbolico do Budismo com a educagao, os estudos e a
sua formacao no Japao e na China. Em consequéncia disso, seu pensamento move-se dentro
de tais modelos.” Existem, entretanto, controvérsias a respeito de se considerar o Zen como
uma religido, filosofia ou uma Via de libertagao.

Na interpretacdo de Aldo Tollini, esse debate ndo ¢ estéril. O Chan/Zen d4 margem a
diversas interpretagdes, pois sdo duas variantes de uma mesma tradi¢ao budista, que se
originam, ainda, de um budismo antigo indiano. O panorama do Budismo na Asia Oriental e,
atualmente, no Ocidente mostra nuances que aparecem, muitas vezes, irreconciliaveis em
consideragdes que vao além da superficie e afetam a substancia da doutrina. O Chan/Zen
coloca-se de maneira inequivoca na grande tradicdo budista do Grande Veiculo, ou
Mahayana, que, mais tarde, expandiu-se largamente pelo Oriente, percorrendo o Tibet, China,

peninsula coreana e indochinesa e, finalmente, o Jap50.74

1.2 Consideracdes sobre sua génese

O que tem origem interdependente, chamamos de vazio.

3 L essenza del Buddhismo Zen, p. 29.
™ TOLLINI, Aldo. Lo Zen. Storia, scuole, testi. Torino: Giulio Einaudi, 2012, pp. 5-6.
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Ele é a representacio por palavras e é o caminho do meio.”

Nagarjuna

Siddharta Gautama, o Buddha (desperto)’® nasceu entre 560 a.C. ¢ 480 a.C.”” em

Lumbini, no nordeste da India, proximo a Kapilavatthu, a principal cidade do cli dos Shakya,

no atual Nepal, e pertencia a uma familia de governantes da India. Seu pai, Shuddhodana, fez

tudo pra manté-lo afastado dos problemas cotidianos. Porém o jovem principe, com a idade de

vinte e nove anos, deixou mulher e filho saiu como um asceta itinerante em busca de uma

vida espiritual. Essa conversao foi resultado, de um lado, de sua percepgao do sofrimento em

consequéncia da velhice, doenga e morte e, de outro, da paz que sentiu com a reniincia ao

mundo. A experiéncia de dukkha’® o levou para a descoberta das quatro nobres (aryanas)

verdades. A primeira ¢ a natureza de dukkha; a segunda, a sua origem; a terceira, a sua

cessacdo e a quarta, o caminho para essa cessago.

75

76

77

78

79

Passagem retirada de sua obra mais importante, o Mulamadhyamakakarika (Estancias sobre o
Caminho do meio, abreviada como MMK, XXIV, 18). Nesse texto religioso, Nagarjuna empenha-se
em articular a no¢do de vazio por meio da logica. MUSASHI, Tachikawa. As Filosofias da
Tradi¢do Mahayana. In: YOSHINORI, Takeushi (org.), em associacdo com Jan van Bragt, James
W. Heisig, Paul L. Swanson e Joseph S. O’Leary e Paul L. Swanson. 4 espiritualidade budista I:
India, Sudeste Asiatico, Tibete e China Primitiva. Sdo Paulo: Perspectiva, 2006, p. 215. (Abreviado
EBI).

O Buda historico Gautama ¢ também conhecido como Sakyamuni — o sabio silencioso da tribo
Sakya. Segundo a perspectiva gnostica do budismo, ele despertou para o fato de que o homem
comum vivia mergulhado num estado de embriaguez, ignorante de sua verdadeira natureza, bem
como do universo. Assim, alcangou a libertacdo de todos os sofrimentos e angustias inerentes a
condicdo humana. GONCALVES, Ricardo Mario. As flores do dharma desabrocham sob o
Cruzeiro do Sul. Aspectos dos varios “budismos” no Brasil. Revista USP, Sao Paulo, n.67, p. 198-
207, setembro/novembro 2005, p. 200.

Segundo outras pesquisas, o Buda pode ter vivido 100 anos mais tarde. Cf. BECHERT, Heinz. The
Problem of the Determination of the Date of the Historical Buddha, Wiener Zeitschrift fur die
Kunde Sudasiens, vol. 33, 1989, p 93-120. In: USARSKI, Frank. O Budismo e as outras. Encontros
e desencontros entre as grandes religides mundiais. Aparecida, SP: Idéias & Letras, 2009, p. 22.

A expressdo dukkha ndo deve ser traduzida apenas por “dor” ou “sofrimento”. Seria mais apropriado
traduzi-la pelo termo “mal” ou “desvalor” para sinalizar que a verdade de dukkha € revelada ndo por
sentimentos, mas por uma iluminagao espiritual. Trata-se de um sofrimento existencial enraizado na
temporalidade da existéncia humana. A universalidade de dukkha - sabbam dukkham - ndo era uma
crenga peculiar ao Budismo, ela era bastante disseminada entre as seitas indianas. Dukkha-dukkhata
¢ a dor das sensagoes desagradaveis, Parinama-dukkhata é a dor causada pelo desaparecimento do
prazer e da felicidade, Samkhara-dukkhata é a forma mais sutil de “dor”, causada pela instabilidade
e transitoriedade dos fendmenos, reconhecida apenas pelos dotados de discernimento espiritual.
PANDE, Govind Chandra. 4 Mensagem de Buda Gautama e suas primeiras interpretacoes. In: EB
L, pp. 4-5.

PANDE, G. C. 4 Mensagem de Buda Gautama e suas primeiras interpretagoes. In: EB 1, pp. 3-4.
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Nessa época, no século V a.C., os ascetas independentes estavam se libertando da
autoridade védica, do ritualismo bramanico, da tradi¢do social conservadora e das
comunidades estabelecidas em busca de novos caminhos espirituais. Esse movimento foi
denominado Sramana, e seus adeptos eram os Ajivakas, os naturalistas Lokayatas, a escola
agnostica, os jainistas e os budistas. A biografia de Buda tornou-se um exemplo do damma
(em sanscrito, dharma) e do caminho para a libertacdo, o nibbana. Esses ensinamentos
encontram-se nos livros sagrados (sutta) do Sutta-pitaka, o primeiro dos Trés Cestos
(Tripitaka) nos quais se dividem as primeiras escolas de Budismo. ™

Durante seis anos, Buda dedicou-se ao estudo e a praticas espirituais com grandes
mestres, como Alara Kalama, que lhe ensinou a denominada terceira meditagdo sem-forma
que consistia em repousar a mente no simples vazio, ou nada. Embora afastasse a mente das
atribulacdes e da dispersdao da vida exterior, Buda estava insatisfeito, pois essa concentragao
ndo produzia a paz duradoura: “[...] Esse dhamma n3o conduz ao desapego, nem a
tranquilidade, nem ao conhecimento supremo, nem ao despertar, nem ao nibbanagl, mas
apenas até o plano da nem-percepgdo-nem-ndo-percepgio”.*” Seu outro mestre, Uddaka
Ramaputta, ensinou a Buda a quarta meditacdo sem-forma, na qual a consciéncia recolhida
em si torna-se tao sutil sua presenca ndo ¢ percebida com nitidez — “esfera da nem ideagao
nem nao-ideacdo” — mas que também tinha as mesmas limitagdes da meditagdo anterior.
Buda, entdo, se dedicou a pratica de austeridades diversas, como a soliddo extrema, exposicao
ao frio e ao calor, entre outras, mas esse ainda ndo era o caminho.®

Segundo a tradi¢cdo, durante uma noite de lua cheia de primavera do ano 531 a. C., o
principe Siddharta, aos trinta e cinco anos, sentou-se debaixo da famosa ficus religiosa em
Bodhgaya e despertou para a ilumina¢do. Conquistou a tripla ciéncia do passado (conhecendo
suas existéncias anteriores), do presente (decifrando o mistério da morte e do nascimento) e
do futuro (reconhecendo que havia destruido todo o desejo, causa das existéncias
subsequentes).*® O Buda experimentou a verdade como suprema alegria e encontrou o

caminho para sair do sofrimento. Ao atravessar de um extremo ao outro, ele descobriu o

% 4 Mensagem de Buda Gautama e suas primeiras interpretagdes. In: EB I, p. 3.

81 Nirvana, em sinscrito, é o estagio final da libertagdo que se segue & iluminagdo; o extinguir da
chama (das ilusdes, dos desejos, das paixdes); a meta final do caminho budista. EB I, p 449.

2 HORNER, L.B. (Trad.). The Collection of the Middle Length Sayngs, p. 210. Apud: A Mensagem de
Buda Gautama e suas primeiras interpretagoes. In: EB I, p 5.

¥ 4 Mensagem de Buda Gautama e suas primeiras interpretagées. In: EB I, p. 6.

¥ Cf. Cualquiera de las numerosas vidas de Buddha o el voluminoso resumen de LAMOTTE 1958, p.
17 y SS. In: PANIKKAR, Raimon. E! silencio del Buddha. Uma introducion al ateismo religioso. 6
ed. Madrid: Siruela, 2005, p. 119.
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“Caminho do Meio”, defendido em seu Primeiro Sermao em Benares, ¢ aconselhou que
fossem evitadas as austeridades severas, a automortificagao, bem como a autocomplacéncia e
o prazer. A disciplina espiritual necessitava de uma sintonia entre corpo e mente, o Buda
alcancou sua meta pela pratica de jhana — termo que se traduz por “concentracdo” ou
“meditacdo” — e¢ abandonou o medo ascético da felicidade, superou Mara (a figura do
tentador, que representa o desejo e a morte) e atingiu o sambodhi (o despertar, a iluminacao),
que constitui a experiéncia fundadora da espiritualidade budista. Segundo Pande, a iluminagao
¢ uma experiéncia intuitiva, além das palavras e do pensamento, na qual a mente fica num

estado de concentracdo iluminadora:®

Eu alcancei o Dhamma, profundo, dificil de vislumbrar, dificil compreender,
imével, excelente, além do pensamento, sutil, cognoscivel apenas pelos de

7

mente receptiva [...] Dificil de vislumbrar ¢é esta situacdo: origem
contingente ou dependente; também esta situagdo ¢ dificil de vislumbrar: a
quiescéncia de todas as condi¢des compostas, o abandono de todos os
acidentes, a cessacao dos desejos, auséncia de paixdes, cessacao, nibbana.*

O contetido da iluminagdo, ou Dhamma, nessa passagem, ¢ elaborado em termos do
principio da originagdo interdependente (pafliccasamuppdada, em pali, e pratityasamutpada,
em sanscrito)®’, com énfase na contingéncia e ordenacio dos fendmenos temporais, e do
nibbana, que enfatiza a transcendéncia do atemporal. A expressao originacao interdependente
pode ser decomposta na lingua sanscrita, segundo Clodomir Barros de Andrade, em pratitya,
dependéncia, relacdo, relagdo causal, adicionada a sam, prefixo de conjuncdo, e utpada,

surgimento. Nesse sentido, o autor explicita:

¥ A Mensagem de Buda Gautama e suas primeiras interpretagées. In: EB 1, p. 7-9.

% HORNER, I. B. (Trad.), op. Cit., pp. 211-212. In: Mensagem de Buda Gautama e suas primeiras
interpretagoes. EB 1, p. 7-9.

¥ Pratitya — provém de prati+i+ya, isto é, de um prefixo que denota dinamismo, movimento,
proximidade, para, etc.; da raiz do verbo “ir” (ire) e da terminacdo em gerindio. A significagdo
literal ¢ “indo para” ou “indo em fungdo de”. DASGUPTAS, S. N., (1952-1955, 1, p. 93), o traduz
por “after getting”. SILBURN (1955, p. 197) o traduz por “allant em fonction de”.
Samutpada — provém de Sam+ut+pada, isto €, de um prefixo que significa convergéncia, conjungéo,
unido, intensidade, complemento; de uma particula ud-, que indica superioridade, preeminéncia,
para cima, no alto, sobre, etc. e que, junto com a raiz pad-, do verbo “ir”, significa produzir,
originar, nascer, ser produzido, emergir, aparecer, tornar-se visivel, causar, etc. A significagdo literal

9% ¢

seria, portanto, “producdo convergente”, “originagdo mutua”, “brotar conjuntamente”.
Pratityasamutpada vem a ser algo como a producdo em conjunto que se realiza em funcdo da
originagdo harmoénica, o caminho para a emergéncia conjunta, a emergéncia em virtude de, etc.
Panikkar o descreve como “a epifania em conjunto da totalidade”, “a manifestacdo global do
dinamismo de todas as coisas”, ou, simplesmente, “a concatenagdo universal”. El silencio del
Buddha, p. 316.
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A expressdo, portanto, aponta um surgir em conjunto, uma conjungdo de
fatores determinantes, dai a expressdo ter sido diversamente traduzida por
génese coletiva, originacdo co-emergente, originacdo co-dependente ou
ainda originacdo interdependente, sendo esta a traducdo utilizada ao longo
deste trabalho. Esta originagdo interdependente é unanimemente declarada
por todas as tradi¢des do budismo como sendo o melhor instrumento para a
correta abordagem dos fendmenos, como sendo a “visdo correta” (P samma
dilfi, S samyak drsfi) a ser cultivada por todos aqueles que percorrem a
senda budista. **

Ap6s seu despertar, o Buda teria dito: “[...] Quando os elementos sdo revelados pelo
iluminado que medita arduamente, suas davidas sdo todas dissipadas, uma vez que ele
conhece os fendmenos junto com suas causas”.* Conta-se que Brama suplicou a Buda que
transmitisse seus ensinamentos, € que este teria concordado em fazé-lo por compaixao, mas,
como sua experiéncia estava além das palavras e do pensamento, a verdade teria, entdo, de ser
compreendida direta e pessoalmente. O caminho Para Buda deve ser apenas sinalizado, com
orientacdes praticas, evitando-se imagens conceituais e verbais da verdade. A vida espiritual
deve consistir no esforco do afastamento da ignordncia e na aproximagdo da sabedoria.”

Na interpretacdo de Pande, esse esforco tem duas dimensdes que sdo o cultivo da
serenidade e da introvisdao. O egoismo, as paixodes, a repeticao estdo diretamente relacionadas
com a crenca equivocada na identidade do corpo e da mente. A sabedoria ¢ o vislumbrar das
trés caracteristicas da existéncia — ndo-eu (anatta), impermanéncia (anicca) e sofrimento
(dukkha); ela ¢ a experiéncia direta do atemporal. Segundo a tradicio Mahayana, o Buda
ensinou de modos diversos para pessoas diferentes, dai as subsequentes divergéncias de
orientacdo entre as linhagens. Em contraste com crengas e praticas da época, como o jainismo,
que acreditava na alma individual, o Buda ndo aceitava uma substancia espiritual individual
permanente, seus ensinamentos remetiam a uma pratica da serenidade interior e da vigilancia
para discernir a nao-identidade tanto do corpo como da mente. Para alcancar esse
discernimento, o ser humano era analisado como um agregado de fatores fisicos e mentais.
Esses skandhas sdo cinco: a forma, os sentimentos, a percepcao, as tendéncias habituais e a

consciéncia. Na tradigdo védica, buscava-se, através de oragdes ¢ rituais, a imortalidade da

% ANDRADE, Clodomir Barros de. A ndo dualidade do um (Brahmadvaita) e a ndo dualidade do
zero (Sunyatadvaita) na India antiga. Tese (Doutorado em Ciéncia da Religido), Faculdade de
Programa de Pos-Graduagdo em Ciéncia da Religido, Universidade Federal de Juiz de Fora, Juiz de
Fora, 2013, p. 134.

¥ F. L. WOODWARD (Trad.). Udana, I, em Minor Anthologies of the Pali Cannon, II, p. 2. In:
Mensagem de Buda Gautama e suas primeiras interpretagoes. EB 1, p. 9.

% 4 Mensagem de Buda Gautama e suas primeiras interpretagées. In: EB 1, p. 10.
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alma. Seus resultados eram invisiveis, diferentemente do caminho espiritual do Buda, que
envolve uma transformagdo da autoconsciéncia e cujos resultados sdo perceptiveis. Estes nao
eram garantidos pela fé na tradicdo nem pela revelacdo. No entanto o que Buda pregava era
considerado parte de uma antiga tradig¢@o espiritual invisivel e ndo historica que ndo era mais
usada. Segundo Pande, “[...] Nao € correto dizer que o Budismo exclui a no¢do de graca.
Como mestre supremo, o proprio Buda operava como um canal da graca™.”’ Aquele que segue
o caminho do Buda se refugia nas Trés Joias — Buda, Dhamma e Sangha —, e isso ¢ da ordem
da graga.’?

A tradi¢io Mahayana representada por Nagarjuna (cc. 150-250 d.C.)”* afirma que nem
o ser nem o nao-ser podem, verdadeiramente, ser predicados do fluxo dos fendmenos
contingentes e relativos. O principio da originagao interdependente (pratityasamutpada) é¢ um
carater essencial do mundo fenoménico e o ponto central do Budismo, de tal maneira que
“[...] quem o compreende, compreende o dhamma e quem compreende o dhamma, o
compreende”.”* Buda afirmou: “[...] Eu vos ensinarei o Darma. Se isso existe, aquilo vem a
existéncia; do surgir disto, surge aquilo; se isto existe, aquilo ndo vem a existéncia; da
cessagdo disto, aquilo cessa” (Majjima-Nikaya 2:32).”” Esse principio foi revitalizado na
escola Mahayana como um principio de relatividade dialética que revela o vazio dos
fendmenos, ele explica a origem de dukkha e a ordem necessaria que conecta os diversos
estados mentais. A consciéncia dessa lei do encadeamento conduz a libertagdo, o nibbana ¢ a
meta do esforco espiritual, que ndo corresponde a uma mera aniquilagdo materialista

(ucchedavada), conceito rejeitado por Buda:

Monges, existe um nao-nascido, um no-vindo-a-ser, um ndo-feito, um nao-
composto. Monges, se esse nao-nascido, ndo-vindo-a-ser, ndo-feito, ndo-
composto ndo existisse, ndo seria discernivel nenhuma saida disto aqui, que
¢ nascido, vindo-a-ser, feito, composto.%

' A Mensagem de Buda Gautama e suas primeiras interpretagées. In: EB 1, pp. 11-12.
%2 Cf. PALLIS, Marco. A Buddhist Spectrum, pp. 52-71. In: A Mensagem de Buda Gautama e suas
primeiras interpretagoes. In: EB I, p. 12.

% Nagarjuna, fundador da escola Madhyamika ou Escola do Meio, forneceu a base filoséfica do
Budismo de tradi¢io Mahayana na india. Apds passar o periodo de formagio e sistematizagio, essa
doutrina funde-se com a doutrina logacara, onde vai funcionar como uma das bases tedricas mais
importantes do tantrismo budista. MUSASHI, Tachikawwa. As Filosofias da Tradi¢do Mahayana.
In: EB I, p 209.

% MN I, 190-191, citado numerosas vezes na literatura budista. In: E/ silencio del Buddha, p. 119.

95 GONCALVES, Ricardo M. Textos Budistas e Zen Budistas, p. 47.

% WOODWARD, F. L. (trad.), op. cit., vol. II, p. 98. Apud: A Mensagem de Buda Gautama e suas
primeiras interpretagoes. In: EB I, p. 13.
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A doutrina do nao-eu tem como consequéncia a vacuidade apds a cessagdao dos
agregados corporais e mentais. Entretanto, para Pande, isso ndo significa uma negacdo da
continuidade da vida espiritual nem da responsabilidade moral apds a morte (carma): “[...]
Nao nega a realidade de um principio transcendente e eterno que se pode alcangar por meio
do esforco espiritual. Ela rejeita, sim, a concepcao substancial da alma e a identidade de

f e 97
agregados mutdveis”

, possibilitando assim o desprendimento em relacdo a eles através da
pratica espiritual.

No parecer de Panikkhar, todo o Madhyamika de Nagarjuna ¢ uma reinterpretacdo do
pratityasamutpada, existindo também outras interpretacdes desse conceito nas diversas
escolas budistas. Etimologicamente, a palavra parece indicar que se trata de uma originagao
reciprocamente condicionada em virtude de um funcionalismo césmico. Entretanto ela indica
que se trata de uma unica rede de conexdes entre os distintos elementos, isto ¢, de uma

concatenagdo universal, mais que de uma causalidade substancialista ou de uma causalidade

ontolédgica.”® Esta ¢ sua ideia fundamental:

Todas as condigdes humanas [as energias formativas, as situagdes terrenas]
sdo impermanentes; tudo o que € impermanente (anicca) termina em
sofrimento (dukkha); tudo que é sofrimento ndo tem consisténcia (attan), e
tudo que ndo tem consisténcia é vazio (suria).”

As palavras do primeiro discipulo de Buda que alcangou o nirvana — “[...] Tudo que

1
»100_ condensam de modo

estd sujeito ao nascimento também esta sujeito a desaparecer
simples toda a intui¢cdo do Iluminado. Nao ¢ tanto a impermanéncia o que Buda viu, mas a
relatividade radical e constitutiva de tudo, a concatenagao universal de todas as coisas. O que
ele intuiu ¢ a permanéncia da impermanéncia, todo o cosmos em seu devenir € em sua
conexao mutua, viu a dependéncia de umas coisas das outras e a auséncia de qualquer
independéncia, sem nenhum apoio exterior. A intuicdo de pratityasamutpada € a intuigao da

101

pura contingéncia. ~ Panikkar ressalta que o Bienaventurado nao exclui a si mesmo, nem o

ser humano, desta condicionalidade radical e constitutiva, do nada que s3o as coisas, sem

7" A Mensagem de Buda Gautama e suas primeiras interpretacées. In: EB 1, p. 14.
% El silencio del Buddha, p. 120.

% UdVag XII1, 5, 8. In: El silencio del Buddha, p. 120.

"' MhVagVP 1, 6, 29. In: El silencio del Buddha, p. 120.

191 <[ ] Paticcasamuppéda é a lei abstrata da contingéncia aplicada as ‘coisas’”, diz PANDE (1957, p.

418), citando o AbhK de VASUBANDHU, 1922-1931,11, p.73. In: El silencio del Buddha, p. 120.
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r

excetuar o ego que, segundo o pensamento substancialista, ¢ o espectador imparcial do

declinio de tudo. No Budismo, 0 afman também ¢ lancado ao fluxo da existéncia relativa.'®?

Buda preocupou-se com a andlise do encadeamento da serviddo humana originada na
ignorancia e propds a Senda Octupla como saida para essa cadeia de causalidades. Em seu
primeiro Sermdao no Parque das Gazelas, em Benares, ao ser questionado sobre sua

iluminacdo, o Desperto dirigiu-se ao seu antigo companheiro de ascetismo e afirmou:

Kyojinnyo, ndo podes julgar minha Iluminagdo com espirito acanhado. O
sofrimento fisico traz perturbagdo a mente. O conforto fisico traz apego as
paixdes. Nem o ascetismo nem o prazer permitem realizar o caminho. E
preciso abandonar esses dois extremos e seguir o Caminho do Meio. Este ¢ o
Octuplo caminho, composto de: Visdo Correta, Pensamento Correto, Palavra
Correta, Acdo correta, Vida Correta, esforgo Correto, Intengdo Correta e
Meditagdo Correta. Aquele que praticar isso alcangara a paz espiritual e se
livrara dos tormentos do nascimento, da velhice e da morte. Eu pratiquei o
Caminho do Meio e obtive a [luminacdo.'*

O Iluminado propde primeiramente uma agdo a partir de regras morais € o
compromisso de evitar mas acgdes (sila, em pali e sanscrito). Num segundo estdgio da vida
espiritual, ocorre uma aquietagdo da mente, os desejos e paixdes enfraquecem através da
pratica da meditacdo ou concentragdo (samadhi, em pali e sanscrito) para, finalmente, atingir-
se a sabedoria plena através da introvisdo (prajna, em sanscrito; panna, em pali).'** A falta de
dogmas teologicos e metafisicos no caminho ensinado por Buda ndo significa que ele se
limita a um codigo de ética, mas € o principio necessario da pratica espiritual budista. Na
avaliacdo de Pande, a reta conduta nao ¢, simplesmente, “[...] a adogdo de regras claramente
formuladas: ela ¢ também a ado¢do de uma atitude de moderacdo, em oposi¢do a preguigosa
submissdo as impressdes dos sentidos e aos impulsos que nela se originam”.'” Buda rejeitou
o mero formalismo ético ou ritual em favor de uma posi¢do analitica relacionada as

impressoes dos sentidos, numa abordagem psicoética da acdo. A lei moral “[...] ndo ¢

simplesmente uma obrigacdo formal que deixa os fatos intocados, mas uma lei natural que

192 E1 silencio del Buddha, p. 121.
103 GONCALVES, Ricardo M. Textos Budistas e Zen-Budistas. Sao Paulo: Cultrix, SD, p. 42.

' HORNER, L.B. (Trad.). The Book of the Discipline, vol. 111, pp. 52-57. In: A Mensagem de Buda
Gautama e suas primeiras interpretagoes. In: EB 1, p. 14.

195 4 Mensagem de Buda Gautama e suas primeiras interpretacées. In: EB 1, p. 15.
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atua cosmicamente, que ¢ percebida pela sabedoria e ¢ expressa em sequéncias apropriadas de
acio e experiéncia”.'"

Na espiritualidade budista, a correlagdo das ag¢des e suas consequéncias ndo podem ser
perceptiveis devido a complexidade da inten¢do de cada agdo e ao fato de que os resultados
das agdes se multiplicam em encadeamentos de vida e morte. Segundo Pande, “[...] a cultura
moral envolve a adocdo de regras, a purificacdo dos motivos e, em ultima andlise, a
transcendéncia do Carma”.'”” Em linhas gerais, consistiria em nio fazer o mal, promover o
bem e buscar a purificagdo do coragdo, numa atitude de moderagdo, racionalidade e
introspeccao. Rejeita a automortificacdo e a meta mundana da gratificacdo, ¢ um caminho
ascético na medida em que recomenda a autodisciplina: “[...] vive-se no mundo sem aspirar a
ele e cultiva-se a verdade, a ndo-violéncia, o respeito pela propriedade de outros e a fidelidade
conjugal, aceitando-se apenas os métodos corretos de subsisténcia e praticando a liberalidade
¢ a compaixio” (preceitos contidos no Sermio de Sigala).'®®

A contemplacdo possibilitaria a purificacdo do coragdo. Essa pratica consiste,
especialmente, dos quatro bramaviharas ou estados (bramanicos) divinos, originados no
hinduismo, que sd3o a meditacdo sobre o amor (metta), a compaixdo (karuna), a alegria
empética (mudita) ¢ a equanimidade (upekkha).'” Esses estados intrinsecos sio formas
espiritualizadas da consciéncia que modificam o sujeito, € ndo simplesmente sentimentos

10

aceitos pela sociedade. O cultivo da atengdo'' é outra pratica de grande importancia para a

meditagdo, e sua forma fundamental ¢ a aten¢do a respiragdo (anapanasati):

A atencdo a respiragdo, monges, desenvolvida e repetidamente praticada,
traz grandes frutos, grandes beneficios; a atencdo a respiragdo, desenvolvida
e repetidamente praticada, aperfeicoa os quatro fundamentos da atengdo; os

1% 4 Mensagem de Buda Gautama e suas primeiras interpretagées In: EB I, p. 16.

"7 4 Mensagem de Buda Gautama e suas primeiras interpretagées. In: EB I, p. 16.

1% 4 Mensagem de Buda Gautama e suas primeiras interpretagées. In: EB I, p. 18.

% Cf. TIN, Pe Maung. The Path of Purity, being a Translation of Budaghosa's Visudhimagga, pp.
340-375. In: A Mensagem de Buda Gautama e suas primeiras interpretagoes. In: EB 1, p. 18.

"0 Smrt-bhavana, ou o “cultivo da atengdo”. Segundo Griffiths, o termo sanscrito smrt muitas vezes
significa algo proximo a “memoria”, mas, frequentemente, também conota o ato de prestar atengdo
cuidadosa a algum fendmeno, e € esse o significado enfatizado pelo uso budista do termo. A
atencdo pode ser considerada como um exemplo de medita¢do no sentido de que o proprio esforco
em se observar os fendmenos da propria vida mental inevitavelmente modifica os fendmenos. A
meditacdo budista na India. In: EB1, p. 41.
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quatro fundamentos da atengdo aperfeicoam os sete fatores da iluminagao; os
sete fatores da iluminagdo aperfeicoam a visdo clara e a libertagdo.'"

O monge que realiza essa pratica senta-se com as pernas cruzadas e o corpo ereto.
Primeiramente, presta atencao a sua respiracao, inspirando e expirando. Acalma as formacgdes
corporais e combina essa atencdo com a observagdo de seus sentimentos subjetivos, observa
os pensamentos para, finalmente, perceber a impermanéncia, o desvanecimento € a cessagao
dos fendmenos. Essa pratica ¢ utilizada por varias seitas com diferentes objetivos, como a
busca de poderes acima dos normais ou de uma experiéncia diferente, entre outros. Esses fins
divergem do ponto de vista budista. A concentragdo ou meditacao (jhana, em pali; dhyana em
sanscrito) ¢ o ponto central do cultivo da introvisdo (vipassana) e da serenidade mental
(samatha)'"?, Buda a prescrevia com o objetivo de alcangar a realizagio do aprendizado
espiritual (vijja, em sanscrito), culminando com o despertar (bodhi, em sanscrito). Praticado
ha milénios pelos yogues (pranayama), o exercicio da respiracdo disciplinada ¢ bastante
afinado com o Budismo, tendo como paralelo mais préximo a Samkhya Yoga, que também
inclui os quatro jhanas."'”

A meditagdo deve culminar com a intui¢do da verdade. Isso € possivel, na avaliagdo de

Pande, porque, no Budismo, os objetos da meditacdo ndo sdo entidades transcendentes ou

verbais, mas fendmenos psiquicos que podem ser discernidos com clareza:

A marca fundamental (lakkhana) do que é nocivo e a qual se deve buscar o
desprendimento ¢ a impermanéncia. Tudo o que € impermanente ¢
causalmente determinado e despido de identidade. E somente por meio de
uma percepgao interior direta dessas verdades, voltada para os elementos da
experiéncia, que a pessoa pode finalmente aquietar e libertar a mente. Isso &

""HORNER, I. B. (Trad.), op.cit., vol. I, p. 124. In: A Mensagem de Buda Gautama e suas
primeiras interpretagoes. EB 1, p. 20.

"2 Existem divergéncias quanto as tradugdes dos termos em sanscrito. Segundo Pande, as vezes, faz-se
uma distingdo entre o cultivo da serenidade e da introvisdo, que seriam dois tipos diferentes de
veiculos no desenvolvimento da meditagdo. Uma pessoa que, primeiro, desenvolveu a tranquilidade
¢ chamada de samathayanika. Aquele que tem a introvisdo pura como seu veiculo ¢ chamado de
saddhavipassana-yanika. A Mensagem de Buda Gautama e suas primeiras interpretagoes. In: EB 1,
p. 21. No parecer de Paul J. Griffiths, meditacdo e concentracdo ndo significam a mesma coisa. A
concentracao seria um conceito bem proximo ao Samadhi, que, segundo os textos budistas indianos,
¢ a “uni-orientagdo da mente” (cittasyaikagrata, em sanscrito). O termo dhyana estaria
estreitamente ligado ao samadhi, refere-se ao conjunto de estados alterados da consciéncia (em
geral em nimero de quatro). Esses estados sdo possivelmente provocados pela concentracio.
Dhyana e samadhi, assim como samatha-bhavana (“cultivo da tranquilidade”) conotam o
desenvolvimento de praticas enstaticas. 4 medita¢do budista na India. In: EB I, p. 40.

"3 4 Mensagem de Buda Gautama e suas primeiras interpretacées. In: EB 1, p. 20.
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possivel devido a natureza da mente, luminosa em si, mas coberta pelos
desejos que surgem da apreensdo equivocada da natureza das coisas.'"*

A compreensao da nobre verdade do sofrimento leva o individuo a iniciar no caminho
que culmina com o nibbana, que os primeiros budistas assim denominaram: emancipacao,
ilha do refiigio, fim dos anseios compulsivos, estado de pureza, o supremo, o transcendente, o
incriado, o tranquilo, o imutavel, o emanante, o inabalado, o imperecivel, a ambrosia. Pande
observa que essas descricdes “[...] sdo relacionais do nibbana como a meta da pratica
espiritual. O que o nibbana é em si mesmo fica além da fala e do pensamento”.'"”

Em Kusinara, por volta dos oitenta anos de idade, Buda atingiu o ultimo nibbana, ou
seja, libertou-se do substrato residual de constituintes fisicos e mentais — a morte. Suas
ultimas palavras, segundo o Mahaparanibbana-suttanta, teriam sido: “[...] A decomposi¢ao ¢
inerente a todas as coisas compostas; trabalhem com diligéncia”.''® Buda deixou seguidores
entre todos os setores da sociedade — reis, generais, banqueiros, cortesds, escravas,
pescadores, barbeiros, ladroes e outros — que se igualavam no Sangha budista e traziam a
libertagdo para uma sociedade de castas.''”’

Buda declarou: “[...] Quando eu tiver partido, Ananda, deixe que a Ordem, se assim

desejar, venha a abolir os preceitos menores e secundarios”.!'® E afirmou, ainda:

Agora, Ananda, o Tathagata ndo acha que seja ele que deve conduzir a
irmandade, ou que a Ordem seja dependente dele. Por que entdo ele deveria
deixar para a Ordem instrugdes sobre qualquer assunto? [...] Assim, oh
Ananda, sejam vocés candeias luminosas para vocés mesmos. Sejam vocés o
refugio para vocés mesmos. Que voc€s ndo recorram a nenhum refigio
externo. Agarrem-se a Verdade como a uma candeia luminosa. Agarrem-se a
Verdade 1clcgmo um refugio. Nao busquem refugio em ninguém além de vocés
mesmos.

Logo apos a morte de Buda, foi realizado o Primeiro Concilio em Rajagrha,

organizado por Mahakassapa, com o intuito de elaborar um canone com as palavras do Buda.

"% 4 Mensagem de Buda Gautama e suas primeiras interpretagées. In: EB I, p. 21.
"5 4 Mensagem de Buda Gautama e suas primeiras interpreta¢ées. In: EB 1, pp. 22, 23.

"® Cf. C. A. F. Rhys DAVIDS & T. W. Rhys DAVIDS, op. cit., vol. IL, pp. 71-191. In: 4 Mensagem
de Buda Gautama e suas primeiras interpretagoes. EB 1, p. 23.

"7 4 Mensagem de Buda Gautama e suas primeiras interpreta¢ées. EB 1, p. 23.

"8 Cf. C. A. F. Rhys DAVIDS & T. W. Rhys DAVIDS, op. cit., vol. II, p. 171. In: 4 Mensagem de
Buda Gautama e suas primeiras interpretagoes. EB 1, p. 25.

"9 Cf. C. A. F. Rhys DAVIDS & T. W. Rhys DAVIDS, op. cit., vol. II, p. 171. In: A Mensagem de
Buda Gautama e suas primeiras interpretagoes. EB 1, p. 24.
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O Veneravel Upali contribuiu com as regras disciplinares, ou Vinaya. Os principios da fé ou
dhamma foram elaborados por Ananda. A partir dai, foram compilados os textos basicos do
Vinaya e do dhamma, o Suttapitaka. O Segundo Concilio, considerado o ultimo Concilio
realmente ecuménico, foi realizado cem anos mais tarde em Vesali ¢ resultou no acréscimo de
um apéndice, com desdobramentos em relagdo ao Vinaya. O Sangha nao tinha autoridade
central organizada, exceto quando se realizava um Concilio Geral ou na ocasido em que
algum governante decidisse intervir em seus assuntos: “[...] O Sangha existia como uma
unidade local administrada com autonomia. Essas unidades eram consideradas como unidades
de uma ecclesia universal submetida a0 dhamma tnico”.'* Entretanto, o espirito democratico
do Sangha nao permitia a ideia de um controle personalizado e centralizado, suscitando
diferencas regionais e locais relativas as praticas monasticas.

O Terceiro Concilio foi convocado por Moggaliputta Tissa em Pataliputta, em 236 ou
250 a.C., por iniciativa e apoio do grande rei Asoka. Seu objetivo era eliminar as
controvérsias sectarias e purificar o Sangha através da expulsdo dos dissidentes.'?' Esse
Concilio ¢ lembrado apenas na tradi¢do do Sri Lanka da escola Teravada, cujos debates estdo
registrados no Katthavatthu (Pontos de Controvérsia), um dos livros do Abidarma-pitaka.'*
Segundo a tradi¢do, existiam, primitivamente, dezoito escolas de Budismo. Dentre estas, os
Mahasanghikas sao reconhecidos como precursores da revolugdo Mahayana, ou “grande
veiculo”, sua crenca na matéria pura e na mente original os coloca muito proximos dessa
tradi¢do. No Quarto Concilio, realizado na época de Kanisha, foi compilado o Mahavibhasa,
que contém vasta documentacao sobre a seita Sarvastivada e outras. Essa doutrina pregava os

dhammas passados e futuros como substancialmente reais. No entanto a duracdo dos

120" 4 Mensagem de Buda Gautama e suas primeiras interpretagées. In: EB I, pp. 25-26.

210 rei Asoka foi de grande importancia na histéria do Budismo. Ele criticava o sectarismo e
declarava existir uma unidade essencial nos objetivos espirituais das diversas seitas que o
preconceito separava. O seu Dhamma € um sistema ético completo: ao mesmo tempo, pessoal,
social e politico; ele inclui os principios do Raja Dhamma (lei real), concebido em termos de um
Estado de beneficios paternalistas, e o principio budista da “conquista do Dhamma”, em oposicao a
conquista pela guerra. A crenca de Asoka na unidade de todas as fés e sua politica de auxilio a
todas elas criaram o6timas condicdes, através das quais o Sangha se reorganizou e desenvolveu
expressiva atividade missionaria. A Mensagem de Buda Gautama e suas primeiras interpretacoes.
In: EB I, pp. 26- 27.

122 Os principios da escola Teravada tém sua primeira expressdo sistematica no Abidarma-pitaka, que
consiste na analise dos dhammas, ou elementos irredutiveis, que tém uma natureza fixa, mas
dificilmente uma duragdo. Dividiam os dhammas em quatro categorias: mente, fungdes mentais,
matéria e nibbana. O Abidarma ndo considera nem a realidade externa nem a mera experiéncia
como finais, mas se concentra em torno de seu carater dado de forma dependente. Na pratica
espiritual, seu objetivo € reduzir a nog¢do de personalidade a um fluxo de acontecimentos
determinados pela ordem causal. Esse ponto de vista é considerado como emancipador da ilusdo da
personalidade. 4 Mensagem de Buda Gautama e suas primeiras interpretagées. In: EB 1, p. 31.



53

dhammas compostos (samskrta) seria apenas momentanea, pois eles t€ém as quatro marcas da
producdo, duragdo, destruicao e cessacdo ou impermanéncia. Essa concepgdo assemelhava-se
ao eternalismo do loga Samkhia, que, depois, deu origem a outros conceitos dentro das
escolas budistas.'*’

A escola Hinayana compreende o Buda como um ser humano mortal que atingiu
conhecimentos e poderes sobre-humanos por um esfor¢o pessoal, seu corpo fisico (rupakaya)
era corruptivel. O corpo de sua doutrina (dhammakaya) permanece um guia vivo para 0s
budistas. Nao existe alma, pensamentos e ag¢des sdo reais, entretanto ndo existe uma pessoa
independente deles. A experiéncia humana depende de uma pluralidade de reais
momentaneos. Existe uma entidade imutavel e permanente, cujo conhecimento ¢ libertador.
Porém esses conceitos, um tanto controversos, comegaram a ser questionados: se o ser
humano ndo ¢ nada além do fluxo de acontecimentos, quem ¢ que deve ser libertado? Isso nao
cairia no aniquilacionalismo (ucchedava) rejeitado por Buda? As escolas Teravada e
Sarvastivada desenvolveram uma perspectiva pan-objetivista, na qual o nibbana se tornava
um entre outros objetivos a serem alcangados.'**

Segundo a ortodoxia Hinayana, os que entram no fluxo, os que retornam uma vez, os
arahants ou seres nobres, 0os bodisatvas ou seres compassivos e os budas nao diferem em sua
esséncia cognitiva, mas apenas em suas realizagdes e conhecimentos; sdo seres humanos em
estagios diferentes da espiritualidade. Para os Teravadas, Buda era um ser humano sujeito a
morte. Os Mahasanghikas desvestiram o Buda de personalidade, pensavam no ser que vivia e
morria como mera aparéncia, o Buda real ndo ¢ nada, a ndo ser o principio eternamente
autosubsistente da iluminacdo espiritual que serve como fonte de inspiracao. A sua divindade
estava em ser a fonte da graca e ndo da criacdo. Buda torna-se assim um principio vivo
inspirador de fé, esperanga e devocdo: “[...] para os Mahasanghikas, o Buda era a imagem da
contemplagio eterna e silenciosa, onipresente e resplandecente”.'”> Nesse periodo, surgiram
as primeiras divergéncias de conceituacao entre as escolas Hinayana e Mahayana.

Ao descrever sobre a diferenciagao interna dentro do Budismo, Frank Usarski salienta
uma perspectiva de diferenciagdo horizontal que leva em consideragdo a coexisténcia de
diferentes correntes budistas em certas regides da Asia, “[...] do ponto de vista geografico ou

em termos sistematicos, de acordo com as especificidades que os ramos possuem no que diz

' 4 Mensagem de Buda Gautama e suas primeiras interpretacées. In: EB 1, p. 31.
124 4 Mensagem de Buda Gautama e suas primeiras interpretacées. In: EB I, p. 32.

' Cf. A. BAREAU. Les sects bouddhiques du petit véhicule, pp. 58-60. A Mensagem de Buda
Gautama e suas primeiras interpretagoes. In: EB 1, p. 33.



54

respeito a doutrinas, praticas e expressdes simbolicas”.'?® Essa diferenciagio, em termos
geograficos, distingue o Budismo do Sul e o do Norte; em termos sistematicos, ela distingue
“trés veiculos”: o Pequeno Veiculo (Hinayana), em paises como Sri Lanka, Tailandia,
Myanmar (Birmania), Laos ou Camboja; o Grande veiculo (Mahayana), predominante no
Extremo Oriente; ¢ o Veiculo do Diamante (Vrajrayana), forte no Tibete ¢ outras regides do
Himalaia. E acrescenta: “[...] Cada uma das correntes ¢ subdividida em diversas escolas, cujas
particularidades ndo afetam a pertinéncia da sua classificacdo como expressdo de um dos trés
veiculos mencionados”.'*’

A partir do século VI, desenvolveu-se na India o Budismo Esotérico ou Budismo
Tantrico, conhecido também como Veiculo do Diamante (Vajrayana), corrente que exerceu
grande influéncia no Budismo chinés. Essa escola procurava obter concentragdo mental
através de mantras (formulas magicas), teorias que datam do século IV mencionadas nos
sutras Mahayanistas, que buscavam sua explicacdo na teoria da interdependéncia das coisas
conforme exposto no Avatamsaka Sutra, surgindo, assim, a Escola Esotérica. Seus
fundamentos baseavam-se na pregagdo do Buda Maavairocana (O Grande Luminoso), a
esséncia do real manifestada como o Buda que se emanava em diversas formas de budas,
bodisatvas, deuses e demodnios, que eram representados em complexos diagramas (mandalas)
usados como representacdes esquematicas da doutrina e suporte visual para a meditacdo.'**

Na avaliagdo de Paul J. Griffiths, na tradi¢do budista indiana, “[...] a pratica da
meditagio estd intimamente vinculada tanto a rituais como a magia”.'” Essas técnicas
formavam uma pratica religiosa viva; nos primordios, os praticantes acreditavam na
possibilidade da deificacdo de si mesmo, assim como tinham a crenga de que, em resultado

dessa pratica, o individuo alcangaria toda espécie de poderes magicos, como a clarividéncia e

a transmissdo de pensamento. A esse respeito, 0 mesmo estudioso esclarece:

126 USARSKI, Frank. O Budismo e as outras. Encontros ¢ desencontro entre as grandes religies
mundiais. Aparecida, SP, p. 24.

270 Budismo e as Outras, p. 24.
128 GONCALVES, Ricardo M. Textos Budistas e Zen-Budistas. Sdo Paulo: Cultrix, SD, p. 22.

12 0 termo meditagdo aqui é compreendido de forma mais ampla. Tal como postula Griffiths, como
uma tentativa consciente de alterar, de forma sistematica e integral, a experiéncia perceptiva,
cognitiva e afetiva do praticante sem o recurso de substancias quimicas externas. O termo em
sanscrito mais proximo para a referéncia da pratica da meditacdo seria bhavana ou “fazer vir a ser,
causar, produzir, desenvolver, cultivar”. Como na expressdo budista, samatha-bhavana ou o
“cultivo da tranquilidade”. GRIFFITHS, Paul. J. 4 meditacdo budista na India. In: EB I, pp. 38-40.
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A pratica da meditagdo sempre foi de importancia central para a soteriologia

r

budista e para as teorias filosoficas budistas [...] Tal pratica é condigdo
necessaria tanto para o alcance do nirvana quanto para se chegar as
conclusdes filosoficas corretas sobre a natureza das coisas. Aparentemente
ndo ¢ possivel alcangar a salvacdo nem envolver-se no filosofar efetivo sem
a pratica da meditagdo.'*

131 . ~ , .
visavam a uma reducdo dos contetidos mentais do

Essas praticas enstaticas
praticante como um fim em si mesmo, samatha-bhavana, ou “cultivo da tranquilidade”. Era
vista também como uma pratica preliminar que atuaria como uma propedéutica apropriada ao
vipasyana-bhavana, ou “cultivo da introvisao”, que, segundo Griffiths, consistiria em “[...]
transformar as proprias faculdades cognitivas e perceptivas de acordo com as doutrinas
filosoficas budistas”.'** Assim, o praticante aprenderia a perceber, através da experiéncia
pratica meditativa, a impermanéncia de tudo, e ndo apenas a dar seu assentimento intelectual a
doutrina budista.

O Budismo Esotérico pregava a natureza budica original e acreditava que sua obtencao
ndo necessitaria da longa ascese ensinada nos textos Mahayana. O discipulo deveria iniciar-
se na doutrina esotérica com um mestre autorizado e praticar o loga dos Trés Segredos, que
consistia na realizagdo dos gestos simbdlicos com as maos (mudras), recitagdo de formulas
magicas (mantras) e concentragdo da mente nas imagens e simbolos das divindades do
pantedo esotérico. Essa corrente ndo reprimia as fraquezas e paixdes humanas através da
ascese, mas pregava sua transmutacdo para a Grande compaixdo voltada para todos os seres
viventes. A partir do século VII, ela foi introduzida no Tibete, onde, misturada com a cultura
local, deu origem ao Lamaismo ou Budismo Tibetano. Foi difundida na Mongolia, na China e
no Japdo, onde originou a Escola Shingon. No século XIII, o Budismo Esotérico foi destruido
pelos exércitos mugulmanos que invadiram a India, desaparece de sua patria de origem e se

c~ . 1
desenvolve em outras regides do Extremo Oriente.'*

B0 4 meditacdo budista na India. In: EB 1, p. 37.

B0 termo “enstasia” significa literalmente “estar dentro”. A pratica enstatica visa ao recolhimento
dos sentidos e pensamentos do praticante e a redugdo dos conteidos de sua consciéncia. 4
meditagdo budista na India. In: EB 1, p. 42.

2 4 meditagio budista na India. In: EB 1, pp. 40-41.
13 Textos Budistas e Zen-Budistas, p. 23.
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1.3 Do Ch'an ao Zen

De que arvore florida
Chega? Nao sei.
Mas é seu perfume.'**

Basho

A escola Ch'an/Zen remonta sua origem ao “serméo da flor”'*’

, no qual se narra que o
Buda Sakyamuni ofereceu e girou uma flor entre os dedos para a assembleia de discipulos
reunidos para ouvir seus ensinamentos. Somente Mahakasyapa sorriu, mostrando, assim,
haver compreendido o que Buda queria transmitir com este gesto singular. Esse evento ¢
altamente simbdlico na medida em que mostra a transmissdo direta mente a mente, sem 0 uso
da palavra, de extrema pureza baseada na intui¢do.'’® Demonstra que essa escola ndo foi
fundada sobre um texto ou uma doutrina nem sobre uma pratica definida, mas se originou de
um gesto e uma resposta, no instante em que a introvisdo do mestre toca a inerente pureza de
ser do discipulo, que ¢ transformado para sempre ao ver a si mesmo ¢ a0 mundo com um novo
olhar, “[...] a propria interacio e a introvisdo que ela desencadeia sdo a esséncia do Ch'an”. '’

A palavra chinesa Ch'an origina-se do termo sanscrito Dhyana, que corresponde a um
“[...] estado de alto nivel de meditacdo que alcanca a introvisdo pelo aquietamento das
paixdes”.'** A escola Ch'an busca através dos ensinamentos e praticas budistas alcangar esse
estado meditativo; sua sobrevivéncia no decorrer do tempo foi transformada pela influéncia

cultural, econdmica e politica por que passou em diversos momentos historicos dentro do

contexto chinés.

P SAVARY, Olga. O livro dos Hai-Kais. 2. ed. Sdo Paulo: Alianga Cultural Brasil-Japio/ Massao
Ohno, 1987, p. 40.

133 No fasciculo Udonge (4 flor de Udumbara) do Shobogenzo de Dogen, “[...] passamos da flor que
gira na mao de Buda as flores que giram pelas flores; até que, finalmente, Dogen nos diz que a sua
propria reflexdo sobre as flores que giram ¢ também um girar das flores”. José Jorge de
CARVALHO. Raro como a Flor de Udumbara. A influéncia crescente de Dogen no pensamento
filosofico-religioso mundial. Série Antropologia, Brasilia, 2006, p. 5.

36 TOLLINI, Aldo. Lo Zen. Storia, scuole, testi. Torino: Giulio Einaudi, 2012, 16.

7 KASULIS, Thomas P. A espiritualidade Ch'an. In: YOSHINORI ,Takeuchi (org.). 4
espiritualidade budista: China mais recente, Coréia, Japdo e mundo moderno. Sdo Paulo:
Perspectiva, 2007, p. 32. (Abreviado EB II).

B8 4 espiritualidade Ch'an, p. 24.
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Durante a Segunda Dinastia de Han'*’, nas primeiras décadas do século I da Era Crist3,
o Budismo foi introduzido na China. Cerca de dois séculos antes, os chineses comegaram a
controlar as rotas de comércio da Asia Central (Caminho da Seda). Foi por esse caminho e
pelas rotas de comércio maritimo que o Budismo entrou na China, trazido por monges e
mercadores convertidos vindos da India e da Asia Central. Com eles, vieram textos budistas
indianos traduzidos para o chinés por monges indianos, iranianos, chineses que faziam longas
peregrinagdes a India em busca desses textos sagrados. A escola que mais obteve
popularidade na China foi a Mahayana, e novas escolas surgiram, como a Escola de Létus ou
Tien-tai, a Escola Devocional da Terra Pura ¢ a Escola dos Mistérios, versdao chinesa do
Budismo Esotérico. Mas, segundo Ricardo Gongalves, a mais importante das escolas chinesas
foi a tradi¢do Ch'an/Zen.'*

Segundo a tradi¢do, o Budismo Ch'an foi levado para a China pelo monge indiano
Bodhidharma, o terceiro filho de um principe no sul da India, que foi a Cantdo por via
maritima nos fins do século V. Apesar da séria crise de fragmentagdo politica da época, o
Celeste Império estava num periodo de intensa atividade cultural e religiosa. No parecer de
Ricardo Gongalves, o Budismo era muito bem recebido pelo povo e seus governantes, devido
ao fato de que sua doutrina assemelhava-se a do filésofo chinés Lao-Tsé, que, assim como
Buda, pregava o Vazio e a impermanéncia de todas as coisas. Mas, para Bodhidharma, esse
Budismo era essencialmente tedrico, e ele quis estabelecer na China o verdadeiro Budismo de
Sidarta Gautama, fundamentado na vivéncia e na acdo. Recomendava a pratica da meditacao
dhyana (Ch'an/Zen) como disciplina para alcangar o desenvolvimento do prajna ou
conhecimento intuitivo.'*' Segundo a lenda, ao chegar ao templo Shao-lin, Bodhidharma
sentou-se por nove anos “fitando a parede” (pi-kuan), dando um destaque privilegiado a
meditagdo em vez da entoacdo de Sutras, pregacdo ou comentdrios escritos, fato que chamou
a atengdo dos primeiros historiadores chineses.'*

Bodhidharma foi reconhecido como o Primeiro Patriarca do Ch'an na China e o
vigésimo oitavo na linha dos budas historicos, transmitiu os ensinamentos para um discipulo
chinés, Hui-k'o, que, por sua vez, transmitiu-os ao Terceiro Patriarca, Seng-ts' an. O Quarto

Patriarca foi Tao-Hsin (580-651) e o Quinto, Hung-Jen (601-774), que, por sua vez, 0s

1% A Dinastia Han foi, no ano 206 a.C, dividida entre as dinastias Han do Oeste (206 a.C e 24) ¢ Han
do Leste (25 a 220). Nesse periodo, foram inventados o papel e a porcelana, bem como foi aberta a
primeira rota de comércio com o Ocidente (Rota da Seda).

140 Textos Budistas e Zen-Budistas, pp. 23-24.

141 Textos budistas e Zen-budistas, p. 24.

12 4 espiritualidade Ch'an, p. 24.
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transmitiu a Hui-Neng (638-713), célebre como o Sexto Patriarca, ao qual a tradicdo Zen
remete sua origem.'* O principal ramo do Zen-Budismo, o Zen do Sul, deve-se a Hui-Neng.
Esse ramo subdividiu-se numa série de escolas que floresceram posteriormente na China e no
Japdo; sua autobiografia, o Sutra do Sexto Patriarca, contém uma série de sermdes com as
doutrinas bésicas do Zen.'**

O Budismo Ch'an ¢, segundo Yampolsky, “[...] uma forma de budismo que enfatiza a
iluminacao obtida por um processo de meditagdo profunda. Essa iluminagdo ¢ alcancada pela
transmissdo de mestre a discipulo [...] de uma mente a outra, em geral sem o uso de palavras
ou letras”."” No norte da China, os praticantes enfatizaram as técnicas de meditagdo assim
como nas escolas de budismo, em especial T'ien-t'ai, onde se passou a dar importancia ao
desenvolvimento e pratica da meditagdo; a partir dai, comegaram a formacao de comunidades.
Na metade do século VII, foi criado um centro de meditagdo Ch'an no monte Shuang-feng,
em Hupei, sob a lideranga do Quinto Patriarca, Hung-jen (Escola da Montanha Leste), que
tinha onze principais discipulos que difundiram os ensinamentos por toda a China. Trés
desses discipulos fundaram importantes escolas da tradigdo Ch'an: Shen-hsiu (606?7-706),
Chih-hsien (609-702) e Hui-neng (638-713). Os discipulos de Hui-neng, a saber Nan-yueh
Huai-jang (677-744) e Ch'ing-yuan Hsing-ssu (m. 740), estdo na origem de toda linhagem da
tradicio Ch'an registrados em relatos tanto na China como no Japdo.'*°

Em 1900, foram encontrados importantes documentos, datados entre 406 e 996, dentro
de uma caverna em Tun-huang, um odsis desértico em Kansu, no extremo noroeste da China.
Essa caverna havia sido vedada para proteger seus contetidos dos barbaros invasores no inicio
do século XI. Com um total de cerca de vinte mil ou mais manuscritos, constitui-se de textos
budistas chineses e outros documentos, entre os quais se incluem obras literdrias, poemas,
documentos sobre finangas e leis, textos sobre educacdo, dicionarios e outros.'*’ Esses
documentos sdo de grande importancia para o conhecimento da histéria e desenvolvimento da
escola Ch'an dos periodos Sui e T'ang. Entre esses, estdo exemplos literarios como o t'eng-
shih (transmissdo da lampada), que sdo histérias contadas na forma de biografias dos
patriarcas e dos mestres que os seguiram no decorrer dos séculos, como o Kao-seng chuan

(Biografias de monges eminentes, 519) e Hsu kao-seng chuan (645). Essas obras destinavam-

43 Y AMPOLSKY, Philip. Um esbogo historico. Sdo Paulo: Perspectiva, 2007. In: EB I, p. 3.
14 Textos Budistas e Zen-Budistas, p. 24.
5 Um esbogo histérico, p. 3.
146 Um esboco histérico p. 4.

4 Um esbogo historico, p. 4.
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se a estabelecer a tradicdo Ch'an como uma escola legitima de budismo que remontava as
origens indianas, com particularidades proprias. O Ch'uan fa-pao chi (Registros da
Transmissdo do Tesouro do Darma), compilado por volta de 710, foi a primeira obra a
estabelecer a sucessdo dos patriarcas da escola Ch'an. Nesses documentos, também se
encontra o Leng-ch'ieh shih-tzu chi (Registro da Transmissdo do Lankavatara), compilado
entre 713 e 716, que dara origem mais tarde, com Shen-hsiu 4 escola Ch'an do norte.'*

Shen-hui (670 ou 672) foi um sacerdote que afirmava ensinar a doutrina Ch'an da
Escola do Sul (Nan-tsung), referente ao sul da India; com o intuito de criar sua propria escola,
ele iniciou uma série de ataques, as vezes inexatos ¢ injustos, a escola de Shen-hsiu,
encontrados no Sutra da Plataforma e a Determinag¢do da Verdade dos Ensinamentos do Sul.
Essas criticas criaram duas escolas — a do norte e a do sul, que persistem até hoje: “[...] os
ensinamentos da Escola do Norte seguiam a abordagem passo-a-passo da iluminacgao, isto &,
lenta e gradual, enquanto a Escola do Sul adotava um método stbito”.'* Esses métodos, de
fato, ndao diferiam muito um do outro, mas a dicotomia estava criada. Shen-hui alegava ainda
que Shen-hsiu ndo tinha o direito de se aclamar como o Sexto Patriarca, afirmava que a roupa
de Bodhidharma, simbolo da transmissdo, estava guardada no templo de seu mestre Hui-Neng
(nascido em 638, proximo ao Cantdo, morto em 713); reivindicou e conseguiu o titulo de
Sexto Patriarca para seu mestre. Venerado como um grande personagem do Ch'an, tem uma
biografia em grande parte lendéria — a transmiss@o de seus ensinamentos se dé através do Liu-
tsu t'an-ching (Sutra da Plataforma do Sexto Patriarca)."’

As escolas Soto e Rinzai, segundo Ricardo Gongalves, sdo originadas de uma das mais
importantes subdivisdes do Zen do Sul. A tradicdo Soto ¢ caracterizada pela pratica do Zazen,
método de meditacdo baseado no sentar-se em siléncio para deixar a mente esvaziar-se de
toda espécie de pensamento; a tradicdo Rinzai utiliza mais o método Koan, em que o
individuo medita sobre casos enigmaticos ¢ paradoxais referentes aos antigos mestres para
despertar o prajna.”’

Em meados do século VIII, a dinastia T'ang perdia sua forca. A escola Ch'an, das
principais cidades, comegava a perder a importancia, mas persistia a escola Ch'an do norte e a

Escola Ch'an de Shen-Hui. Além disso, outras escolas que surgiram na periferia se tornaram

predecessoras da tradicao Ch'an atual. Todas elas relatam sua origem a partir de Hui-Neng,

8 Um esboco histérico, pp. 6-7.
19 Um esboco histérico, p. 9.
30 Um esbogo histérico, p. 10.
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como a Escola de Szechwan, fundada por Chih-hsien (609-702), discipulo do Quinto
Patriarca, que floresceu nessa época. Um documento de Tun-huang, o Li-tai Fa-pao Chi
(Registro historico do Tesouro do Darma- 780) contém uma exposicao dos ensinamentos de
Wu-chu (714-774), o quarto na linhagem dessa escola, que reconhece Hui-neng como o Sexto
Patriarca, mas afirma que a roupa de Bodhidharma, passada para ele como simbolo da
transmissao da escola Ch'an, foi dada por Hui-neng a imperatriz Wu, que a presenteara a
Chih-hsien. Os simbolos de transmissao eram muito importantes naquela época, assim como a
roupa de Bodhidharma, a cépia do Sutra da Plataforma e, também, os versos da transmissao
(ch'uan fa chieh). Esses versos, principais simbolos da transmissdo, eram usados para
sumarizar os ensinamentos e revelar o grau de iluminagao de quem os escrevia. Tornou-se um
costume dos mestres do Ch'an compor versos quando estavam para morrer. Assim,
transmitiam a esséncia de seus ensinamentos. '

Existem muitos textos e sutras apdcrifos de origem incerta que sdo atribuidos a
Bodhidharma e a outros patriarcas. Algumas dessas obras tinham grande valor literario e eram
muito utilizadas pelos budistas, desempenhando um importante papel no inicio da escola
Ch'an, como o Chin-kang san-mei ching (Sutra do Samadhi do Diamante), feito por volta de
680. Segundo os estudiosos, essa obra representa a ligacao entre o pensamento de Bodidarma
com o da Montanha Leste do Quinto patriarca.'*

No século IX, a escola Ch'an havia abandonado as caracteristicas do budismo indiano
e adquirido um carater chinés mais pratico, incorporando-se ao cotidiano do povo. Surgem
dois novos lideres nas ricas regides de Chiang-hsi e Hunan: Ma-tsu Tao-i (709-788) e Shih-
t'ou Hsi-ch'ien (700-788), discipulos dos mestres herdeiros do Sexto Patriarca, Nan-yueh
Huai-jang e Ch'ing-yuan Hsing-ssu. Esses lideres converteram os proprietarios de terras e os
chefes locais; assumiam uma postura diferente da praticada nas capitais, mais rastica, rural e
popular, que se apoiava nos leigos e buscava a iluminagdo nas atividades cotidianas como
buscar agua ou cortar madeira. Expressdes como “a mente do dia a dia € o caminho” e “essa
mente, ela propria, ¢ o Buda” refletem o foco de Ma-tsu no presente, a vida cotidiana era a
atividade propria da natureza budica. Ma-tsu afirmava que todos eram potencialmente Buda,
mas que ninguém se torna um Buda simplesmente sentando-se em meditaggo.'**

A historia dessa nova forma de budismo Ch'an foi descrita no ano 800, na obra em 10

volumes denominada Pao-lin chuan (Transmissdo do Templo de Pao-Lin), que registra a

52 Um esbogo historico, p. 11-12.
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54 Um esbogo historico, p. 13
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linhagem da Escola Ch'an desde a India, passando pelo Sexto Patriarca. Em 1930, num
templo de Quioto, um desses volumes foi encontrado, sinalizando que copias dessa obra eram
conhecidas pelos japoneses. Esta era uma compilacdo muito importante para a proclamagao
da escola Ch'an de Hung-chou. O movimento Ch'an iniciado por Ma-tsu desenvolve-se, entdo,
em grupos organizados. Diferentemente dos monges da India, que dependiam do apoio dos
leigos, os monges chineses criaram novos regulamentos de sobrevivéncia na comunidade.
Como o Pai-chang chi'ng-kuei (Regulamentos puros de Pai-chang) elaborado por Pai-chang
Huai-hai (720-814), discipulo de Ma-tsu. Em uma pequena obra do ano de 1004, anexada a
biografia de Pai-chang (Ch'an-men kuei-shih), encontra-se o mais antigo codigo que
preconiza regulamentos independentes para a escola Ch'an; entre estes, esta a declaragao de
que a posicdo de um monge no sagudo nao deve se basear em sua posicdo social, mas no
periodo de tempo vivido no mosteiro. Orienta sobre os periodos de trabalho para os membros
da comunidade e prevé expulsio para a violacdo dos regulamentos.'

Segundo Ricardo Gongalves, o grande organizador das comunidades monésticas Ch'an
foi Po-Chan Huai-nai (749-814), conhecido no Japao como Hyakuj6 Ekai. Ele conseguiu criar
grupos independentes e organizou um conjunto de regras — Shingi — a serem obedecidas pelo
praticante. Essas regras valorizavam o trabalho (samu) como complemento indispensavel da
pratica da contemplacdo, o que pode ser comparado a Regra de Sao Bento do monasticismo
ocidental, com seu ora et labora: “[...] Na verdade, de todas as organizacdes mondsticas do
Oriente, s6 o Budismo Ch'an/Zen sino-japonés ¢ comparavel ao monasticismo ocidental, por
sua énfase no trabalho produtivo.”'*® Reza a tradigdo que Po-Chan fazia questdo de participar
dos trabalhos agricolas de sua comunidade monastica mesmo com a idade avancada — os
discipulos tentaram esconder sua enxada, mas foi em vao. Hyakujo procurou-a por toda parte
abstendo-se de alimento nesse dia. Dirigiu-se, entdo, a seus discipulos e disse: “[...] No dia em
que ndo se trabalha, nio se come”."’

Em 1103, surge o Ch'an-yuan ch'ing-kuei (Regulamentos puros do jardim do Zen), a
primeira obra que abrange mais amplamente os codigos para os mosteiros. Usada na Dinastia
Sung, ela serve de modelo tanto na China como no Japdo. O texto fornecia detalhes sobre a

vida no mosteiro, como o uso de trajes, equipamentos ¢ documentagao, reunides com o abade,
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nomeagao de administradores do templo, recitacdo de sutras e outros. Enquanto isso, outros
praticantes do Ch'an desenvolviam formas isoladas de pratica, como os seguidores de Shih-
t'ou Hsi-ch'ien (700-790), que preferiu a vida de soliddo na montanha a convivéncia em
comunidade, deixando poemas como o 7s'an-t'ung chi (Em Louvor a Identidade) e 7Ts'ao-an
ko (Canto da Cabana de Palha)."®

Segundo os relatos do Ch'iu T'ang-shu (Antiga Histéria da Dinastia T'ang), o Budismo
sofreu uma grande persegui¢do, em 845-846, por parte do imperador Wu-tsung, que precisava
obter suporte em termos militares, economicos e politicos com a pilhagem de templos
budistas, pela riqueza e vastiddo das propriedades e terras desses. Cerca de 4.600 templos
foram destruidos, mais de 40 mil templos menores foram fechados; 260.500 monges e monjas
retornaram a vida de leigos. Nesse conflito, os praticantes do Ch'an nas periferias foram
pouco afetados, e os descendentes de Ma-tsu e Shih-t'ou propagaram o movimento Ch'an, que
dominaria o Budismo chinés a partir do final do periodo T'ang. A partir dessa época, enquanto
outras desapareceram, diversas escolas prosperaram e continuam até hoje. Entre estas, estdo
as ditas Cinco Casas e as Sete Escolas Ch'an.'”’

As Cinco Casas nao existiam isoladamente, havia uma interagdo entre seus mestres
durante o periodo que se seguiu a perseguicdo ao Budismo. A Primeira Casa foi a de Kuei-
yang, que descendia de Ma-tsu; a Segunda Casa era a de Lin-chi I-hsuan (m. 866), conhecida
no Japdo como seita Rinzai, que privilegiava uma forma de budismo compativel com os
chefes poderosos, que ndo eram simpatizantes da dinastia Han. A Terceira Casa foi a de
Ts'ao-tung (Soto em japonés), fundada por Tung-shan Liang-chieh (807-869), que estudou
com varios mestres importantes, como Kuei-shan Ling-yu (771-853), que o enviou para
estudar com Yun-yen T'an-sheng (780-841), do qual ele se tornaria herdeiro. A Quarta Casa ¢
a escola de Yun-men, no Sul da China no atual Cantdo, ¢ a Quinta Casa se desenvolveu nas
areas de Fukien e Honan e abrigou vérios sacerdotes famosos, como Hsue-feng I-ts'um (822-
908). Sete Escolas referiam-se as Cinco Casas mais os dois ramos da Escola Lin-Chi: a de
Yang-ch'i Fang Hui (992-1049) e a de Huang-lung Hui-nan (1002-1069). Dessas Casas,
somente as escolas Lin-chi e Ts'ao-tung permaneceram como escolas de tradi¢ao Ch'an, sendo
Lin-chi a maior e mais ativa.'®

Relatos do movimento Ch'an foram encontrados em diversos registros historicos, uns

se perderam, outros foram preservados e incorporados ao conjunto da doutrina budista, o
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Tripitaka. Compilado em 952 por dois monges coreanos, o Tsu-t'‘ang chi ¢ um dos mais
antigos, no qual se encontram as biografias de cerca de 246 patriarcas da escola Ch'an. Dos
Sete Budas do passado até Hsueh-feng I-t'sun, cita os ensinamentos e o registro de sessdes do
tipo perguntas-e-respostas, textos variados e versos de transmissdo. Publicada na Coreia em
1245, nao foi incluida no Tripitaka, mas foi redescoberta pelos japoneses em 1900. Em 1004,
foi concluida uma grande obra sobre a escola Ch'an, o Ching-te chuan-teng lu (Registro da
Transmissdo da Luz). Composta por trinta volumes de registros, biografias e conversas dos
monges, contém 960 biografias; a partir dai, surgem varias outras obras desse género.'®'

No periodo Sung, o desenvolvimento da impressdo teve grande influéncia sobre o
Budismo e a cultura chinesa em geral. Foram impressas e distribuidas coletaneas do Tripitaka
e outras obras, como as do periodo T'ang e das Cinco Dinastias, além dos tratados
neoconfucianos que acirravam a polémica antibudista. Estudiosos chineses atacaram a
doutrina do Sunyata, o vazio, atribuida a escola Ch'an, mas ao mesmo tempo, praticas como a
meditacdo eram usadas. Outro fator que levou ao declinio do Ch'an foi a expansao do servi¢o
leigo no sistema de exames destinados a estudiosos que buscavam posi¢des na burocracia
imperial para ocupar cargos de poder e prestigio. Estes se baseavam em classicos confucianos
e excluiam referéncias ao Budismo com a inten¢do de acabar com o Ch'an. Nesse periodo, a
publicacao das obras da escola Ch'an aumentou muito nas areas de Chekiang e Fukien, que
haviam escapado dos conflitos do final do periodo T'ang e das Cinco dinastias. A obra de Fa-
yen, o Ch'ing-te ch'uan-teng lu, trouxe nova luz ao Ch'an, suas histdrias constituiram a base
das coletaneas de koans. O sacerdote Fo-jih Ch'i-sung (1007-1072), da escola Yun-men,
buscou uma aproximagao entre o Ch'an e o neoconfucionismo. Porém, com o tempo, os koans
perderam o frescor e transformaram-se em construgdes intelectuais. '

Hsueh-tou Ch'hung-hsien (980-1052), no inicio do periodo Sung, compilou cem koans
comentados em versos denominados Pai-tse sung-ku, que seguia uma abordagem literaria do
Ch'an — com obras dirigidas para o estudo, a memorizacao e a discussdo — que se afastava do
Ch'an espontaneo do periodo T'ang. Tempos depois, Yuan-wu K'o-ch'in (1063-1135), da
linhagem Yang-ch'i da escola Lin-chi, elaborou comentarios e acrescentou seus proprios
versos a estes cem koans, que se tornou a mais famosa coletanea denominada Pi-yen [u

(Registros do Penhasco Azul).'®

11 Um esbogo histérico, p. 19.
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Em 1126, sob a pressao dos barbaros, a corte Sung, acompanhada dos sacerdotes da
escola Lin-chi, foi obrigada a abandonar a capital K'ai-feng e se estabelecer em Ling-an, sul
do Yangtze, onde o Budismo florescera durante muito tempo. Com o objetivo de manter o
controle sobre o budismo, o governo Sung instituiu diversos regulamentos ¢ uma elaborada
organizagdo administrativa, sendo o principal sistema de classificacdo dos templos o das
Cinco Montanhas e Dez Templos, mais tarde introduzido no Japao. Nomeados pela corte, os
abades exerciam a fun¢do de oferecer preces e servicos ao imperador e a nacdo. Esse sistema
foi de grande importincia para a formalizagdo das atividades e a estabilizacdo da vida nos
templos.'**

O mais eminente sacerdote do periodo Ch'an foi Ta-hui Tsung-kao (1089-1163), que
organizou os koans num sistema, tornando-os acessiveis tanto para monges como para leigos.
Os estudantes da época liam o Pi-yen [u, que havia alcancado grande popularidade, mas estes,
ao invés de praticarem a doutrina, buscavam memorizar passagens e suas respostas. Esse fato
levou Ta-hui a queimar os blocos de madeira usados na impressao do livro e destruir todas as
copias da obra compilada por seu mestre. Ta-hui buscou retornar o koan a sua forma original
como um dispositivo para sondar e iluminar a mente. Defendia uma meditagdo na qual o
corpo e a mente se concentravam numa busca da iluminagdo sob a orientacdo de um mestre.
Criticava a “iluminagdo silenciosa” (mo-chao), que, segundo ele, ndo alcancava a “grande
davida”, essencial ao despertar, e defendia a “introspec¢do do koan” (k'an-hua). Essa
controvérsia ¢ a manifestagdo do desacordo entre as escolas de Lin-chi e Ts'ao-tung, ou seja, o
uso do Koan e a primazia da meditagao sobre ele. O marco do Ch'an no periodo Sung foi a
organizac¢do do sistema koan, que foi transmitido para o Japao através dos sacerdotes chineses
ou por meio dos japoneses que iam estudar na China. A obra Wu-men kuan (Barreira sem
Portdes, 1229), compilada por Wu-men Hui-k'ai (1183-1260), ¢ uma coletanea de 48 koans
selecionados com comentarios e novos versos que foi de grande importancia no Japao. Nela,
encontra-se o famoso koan wu (japonés, mu), que até hoje ¢ o primeiro koan apresentado aos
iniciantes.'®®

A dinastia Yuan estabeleceu-se em 1279 com a invasdo dos mongois que protegeram e
deram apoio aos templos Ch'an existentes. Nessa época, houve um aumento no nimero de
sacerdotes chineses, e muitos japoneses foram estudar na China. Chung-feng Ming-pen

(1263-1323) foi um importante sacerdote que combinava os ensinamentos da Terra Pura com
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os da escola Ch'na. Teve diversos discipulos nipdnicos e estabeleceu a escola Genju-ha, com
referéncia a seu eremitério, e foi uma for¢a dominante no Zen de linhagem Rinzai no Japao. A
dinastia Yuan foi sucedida pela dinastia Ming, a dinastia chinesa nativa (1368-1644). Nessa
época, a escola Ch'an havia passado por grandes mudancas. O sistema de koans ndo era mais
usado, apesar de ser mantida a tradi¢do da transmissao da linhagem de mestre a discipulo. As
doutrinas Ch'an e da Terra Pura eram ensinadas, mas o neoconfucionismo predominava no
governo e nos circulos intelectuais. Yun-ch'i Chu-hung (1535-1615) foi um célebre escritor,
cujas obras de maior destaque sdo Ch'ankuan ts'e-chin (Progresso no caminho do Ch'an), que
era usada na China e no Japao, e Ou-i Chih-hsu (1599-1655), na qual enfatizava um budismo
que combinava a doutrina Ch'an com os ensinamentos de outras escolas.'®

Até meados do século IX, o budismo floresceu, mas, a partir dai, foi novamente vitima
da persegui¢do por parte dos imperadores da Dinastia Tang que queriam restaurar as financas
do Celeste Império com as riquezas acumuladas nos templos e mosteiros budistas. A Escola
Ch'an sobreviveu nos meios mais cultos, ¢ a f¢ da Terra Pura, nos meios populares; essas
escolas fundiram-se numa espécie de sincretismo que hoje caracteriza o Budismo chinés. A
partir da China, o Budismo difundiu-se na Coreia, no Japio e no Vietna.'®’

A introducdo oficial do Budismo no Japdo ocorreu no ano 538 no reinado do
imperador Kinmei. O principe Shotoku (574-622) fez a primeira lei escrita baseada nos
fundamentos budistas, enviou missoes de estudo a China e escreveu comentarios aos Sutras
Mahaianas. Do século VI ao século IX, o Budismo nipdnico foi quase que exclusivamente
uma religido de Estado, destinada a reforgar o prestigio politico do imperador. Nessa época,
na capital Nara, floresceram grandes mosteiros onde os monges dedicavam-se a estudos
filos6ficos e rituais magico-religiosos com o objetivo de aumentar a prosperidade do
Estado.'®®

No século IX, iniciou-se uma nova fase do Budismo no Japao marcada pela mudanca
da capital para Quioto. Os mestres de maior destaque desse século foram Saich6 (Denkyo
Daishi - 767-822) e Kukai (Kob6 Daishi - 774-835). Saichd introduziu no Japdo a Escola
Tendai e fundou o mosteiro de Enryakuji no Monte Hiei, proximo a Quioto, de onde sairam
os principais mestres do Budismo japonés. Essa escola ¢ eclética, combina a doutrina da
escola chinesa Tien-Tai (Sutra do Lotus da Boa lei) com elementos do Zen-Budismo. Kukai,

grande educador, estudioso, artista de caligrafia e escritor, introduziu no Japao o Budismo

16 Um esbogo histérico, pp. 22-23.
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Esotérico, com o nome de escola de Shingon. Essas escolas, a principio, eram instrumentos
nas maos da aristocracia, mas, a partir do século XII e XII, quando o Estado aristocratico
japonés entra em crise, surgindo, a partir dai uma sociedade feudal, nascem, entdo, escolas
mais populares. Esse ¢ chamado Budismo de Kamakura, pois a sede do novo poder feudal era
a cidade de mesmo nome.'®

Nesse novo Budismo, estdo as escolas devocionais: a Escola da Terra Pura, fundada
por Honen (1133-1212) e a Verdadeira Escola da Terra Pura, fundada por seu discipulo
Shinran (1173-1262). A proposta de Honen para a salvacdo era o Nembutsu ou recitagdo do
nome do Buda Amitabha (Amida, em japonés). Shinran era mais pessimista em relagdo a
salvagdo: para ele, o homem deveria abandonar-se incondicionalmente a graga salvadora de
Amida. No parecer de Ricardo Gongalves, “[...] Com Shinran, surge pela primeira vez no
Budismo uma doutrina que preconiza a salvag¢do pela fé, ao passo que em todas as demais
escolas predomina a doutrina da realizagio através das obras”.'”’ Surgiu também o monge
Nichiren (1222-1282), que se dispunha a reformar o Tendai. Ele criticou o sincretismo, € sua
doutrina de salvagdo era feita através da fé no Sutra do Lotus da Boa Lei e na pratica de seus
ensinamentos. Esse movimento estava repleto de nacionalismo e “[...] inspirou, em nosso
século, a formagio de inimeros movimentos neobudistas de tendéncia fascista”.'”’

Segundo Philip Yampolsky, a escola Zen floresceu na China durante o periodo T'ang,
quando mestres foram para o Japdo, onde, somente no periodo Kamakura, o Zen se
estabeleceu como uma escola budista independente. Sdo trés os homens responsaveis pela
introdugdo precoce do Zen no Japao: Myoan Yosai (Eisai - 1141-1215 [?]), Dainichi Nonin
(morreu por volta de 1196) e Dogen (1200-1253). Eisai foi, segundo o Genko shakusho
(1322), a primeira coletanea japonesa de biografias de personagens budistas, o mestre que
introduziu o Zen da tradicdo Rinzai no Japdo, enquanto Dogen, que foi seu discipulo, ¢
reverenciado como fundador da escola Zen de tradi¢do Soto. Embora nao se tenha dado muito
destaque a ele, Dainichi Nonin desempenhou importante papel no inicio da histéria religiosa
do periodo Kamakura.'"™

O movimento Rinzai teve grande aceitacdo por parte da nobreza guerreira do Japao
feudal; foi enriquecido por Ikkyld (1394-1481) com seus poemas de delicada ironia e

protagonista de deliciosas anedotas Zen; por Takuan (1573-1645), que escreveu a Carta a
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! Textos Budistas e Zen-Budistas, p. 2.
2 Um esbogo histérico. In: EB 11, p. 265.



67

Tajimanokami para um mestre de esgrima com o intuito de explicar a coincidéncia entre a
pratica Zen e o treinamento nas artes marciais; na atuacdo de Hakuin (1685-1768), que
sistematizou o método Koan e escreveu o Hino a Prdtica do Zen, responsavel também por
levar o Zen as classes mais populares.'”

Dogen teve seus primeiros contatos com o Zen como discipulo de Eisai, mas,
posteriormente, viajou para a China, onde se iniciou na Escola Soto com o mestre Tendo
Nyojo. E reverenciado como “[...] um dos pensadores mais originais de todo o Budismo
japonés, e também um de seus escritores mais fecundos”.'™ Seu legado ¢ imenso, sdo 95
volumes do Shobogenzo (O Tesouro do Olho da Verdadeira Lei), tratado sobre as questdes
referentes a pratica do zen; os seis volumes do Zuimonki, coletaneas vividas por mestres Zen,
inclusive ele proprio; o Eihei Shingui, ou “Regra do Mosteiro Eihei”, fundado por ele; e
cole¢des de ensaios e poemas.

De origem aristocratica, Dogen ¢ considerado um génio religioso ¢ um pensador
dotado de profunda visdo espiritual. Segundo Tsuchida Tomoaki, juntamente com o Budismo
da Terra Pura, desenvolvido por Honen, e outros, foi um importante fundador e reformador da

tradi¢do budista japonesa, atuando em sua revitalizagao e reforma na virada do século XIII:

O zen centrado na meditacdo, introduzido por Eisai e Dogen, ajudou os fiéis
budistas a compreenderem as dimensdes transcendentais da espiritualidade
humana, para as quais o Buda e os grandes mestres da historia haviam
apontado. Entre os mestres espirituais mais respeitados que o Japdo ja teve,
Dogen continua a impor admiracéo ainda hoje e seu pensamento religioso e
filosofico continua merecendo sério estudo.'”

Seu pai, Kuga Michichika, foi um alto oficial do governo, e sua mae era filha do
principal conselheiro do imperador, Kujo Motofusa, que pertencia a célebre familia Fujiwara.
Porém, quando tinha apenas trés anos, perdeu seu pai, e, aos oito anos, perdeu a mae, fato que
ele nunca mencionou em seus escritos. Dogen, provavelmente, recebeu uma educagdo nos
classicos chineses e na poesia Waka japonesa; o desejo de sua mae era que ele seguisse a vida
religiosa. Com uma formagdo que, possivelmente, abriria seus caminhos na politica, Dogen
entrou para o noviciado de um dos templos do complexo de Enryaku-ji na Escola Tendai em

.. . 1
monte Hiei com a idade de 13 anos.!”®

'3 Textos Budistas e Zen-Budistas, p. 2.
17 Textos Budistas e Zen-Budistas, p. 27.
' TOMOAKI, Tsuchida. 4 espiritualidade mondstica de Dogen mestre do Zen. In: EB 11, p. 283.

176 4 espiritualidade mondstica de Dogen mestre do Zen, p. 283.
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Desde a tenra idade, Dogen ja se preocupava com o carater inato ou adquirido da
ilumina¢do. Estudou com o monge Koin, em Onjo-ji, que o encaminhou para Eisai, no templo
de Kennin-ji, onde os estudos esotéricos seguiam a escola Rinzai fundamentado em Koans.
Dogen continua seus estudos sob orientacdo de Myozen (1185-1225), discipulo de Eisai. Em
1223, Dogen e Myozen seguem para a China, onde se encontram com varios mestres da
escola Lin-chi (Rinzai), mas Dogen ndo encontra nenhuma afinidade com esses mestres.
Volta, entdo, ao templo de T'ien-t'ung, onde estd Ju-ching (Tendo Nyojo, 1163-1228), com
quem tem uma sintonia imediata. Esse mosteiro era muito rigoroso em suas praticas, fato que
favoreceu a permanéncia de Dogen por mais dois anos, apesar de ter recebido a sangdo de seu
mestre.'”’

Segundo a tradicdo, quando o navio que levava Dogen a China chegou ao porto de
Ning-Po, um velho monge chinés subiu a bordo para comprar cogumelos japoneses para a
despensa do templo. Ele era o cozinheiro responsavel pelo Templo de Ikuozan. Dogen
convidou-o para passar a noite no navio, alegando que alguém poderia substitui-lo em sua
funcdo. Ele ndo aceita, retorna ao templo e diz que Dogen ndo conhece nada de Budismo.
Esse e outros fatos levaram Dogen a compreender e valorizar a importancia do trabalho nos
mosteiros como uma forma de ascese.'”® Conta-se que, quando Dogen praticava o Zen no
Templo Tendozan, na China, ele viu um velho monge numa tarde ensolarada, coberto de suor,
varrendo o patio do templo. Dogen se ofereceu para colocar um jovem em seu lugar; o monge
discordou e afirmou que, se ele passasse seu trabalho para outro, ndo seria mais seu proprio
servigo € que o tempo passa muito rapido, € irreversivel e deve ser plenamente aproveitado.
Profundamente tocado por esses acontecimentos, Dogen regressou ao Japdao e conferiu
importancia ao trabalho manual em sua comunidade monastica de Eiheiji.'”

Dogen voltou para o Japdo em 1227 e retornou ao templo de Kennin-ji. Nao
concordava com a pratica do Zen misturada aos ensinamentos esotéricos. Em 1231, mudou-se
para Fukakusa, ao sul de Quioto, pois se encontrava ameacado pelos monges de monte Hiei.
Fundou o Kosho-ji, um lugar de meditagdo para a pratica Zen e a observancia rigorosa de seus
preceitos. Atraiu discipulos pertencentes a escola de Dainichi Nonin que vieram para estudar

e praticar o Zen com Dogen, como Koun Ejo (1198-1280) em 1234, que foi discipulo de

77 Um esbogo historico, p. 269.

'8 No Budismo Indiano, os monges permaneciam desvinculados das atividades produtivas, somente
na China, com o Budismo Ch'an, o trabalho foi adotado pelos monges como uma forma de ascese.
GONCALVES, Ricardo Mério. 4 Etica Budista e o espirito econémico do Japdo. Sio Paulo:
Elevacao, 2007, p. 90.

' 4 Etica Budista e o espirito econémico do Japdo. Sio Paulo: Elevagio, 2007, pp. 94-95.
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Kakuan, e um grupo liderado por Kakuzen Ekan (m. 1251), que chegou em 1241 com Tettsu
Gikai (1219-1309), Gien (m. 1314) e Gijun (s.d.)."®

Em 1243, Dogen saiu do templo em Quioto e, com o apoio de Hatano Yoshishige, um
oficial do xogunato Kamakura, foi para as regides remotas de Echizen. Dogen sentia-se
pressionado pelas seitas budistas mais antigas, o templo de tradicdo Rinzai Tofuku-ji
patrocinado pela familia Fujiwara estabeleceu-se muito proximo em Higashiyama. O primeiro
abade desse templo foi Enni Ben'en (1202-1280), do ramo Yogi do Zen, de tradicdo Rinzai,
que escreveu o Shoitsu Kokushi. Ele foi um dos primeiros sacerdotes que estudou na China
no século XIII e ajudou na formacgao da base da elite Zen de Quioto ¢ Kamakura que, mais
tarde, se organizariam no sistema das Cinco Montanhas ou Gonzan.'®*!

Dogen fixou-se no templo de Eihei-ji e, ainda bastante jovem, com a saiude debilitada,
passou a direcao do templo para seu discipulo Koun Ejo com o objetivo de concentrar-se em
seus escritos, em particular o famoso Shobogenzo, cujos capitulos t€ém um titulo individual e,
muitas vezes, com indicagdo de data. Ejo, que era muito culto, ajudou Dogen na compilagao
dessa obra e, possivelmente, ampliou o texto apos a sua morte. Dogen mudou-se para Echizen
com cerca de quarenta capitulos ja concluidos, quase metade da obra. Até entdo, ele elogiava
o budismo leigo e defendia o estudo de Zen por mulheres, mas, a partir dai, observa-se uma
mudanga radical em sua posi¢do. E quando ele comega a defender a escola Soto e preconiza o
estudo do Zen s6 para os monges que deixaram seus lares. O Shobogenzo permaneceu sem
publicagcdo até o final do periodo Tokugawa e suas copias manuscritas eram distribuidas
privadamente. A edi¢do publica dos 95 capitulos iniciou-se em 1796 e foi concluida em 1811.
O Eihei Koroku continha violentos ataques ao Zen de tradicdo Rinzai.'®

A morte de Dogen ocorreu em 1253 em Quioto. Ejo assumiu o templo de Eihei-ji, que,
devido a sua saude debilitada, em 1267, delega o templo a Tettsu Gikai, que era o encarregado
da cozinha, posto considerado de grande importancia. Anteriormente, em 1251, Gikai havia
recebido o certificado de sucessdao na escola Nihon Daruma do mestre Ekan. Nessa época,
Gikai pede a Dogen que lhe mostre o certificado que recebeu de Ju-ching, mas isso ndo
acontece, apesar da promessa de Dogen de transmitir-lhe o darma em seu retorno a uma visita

a Quioto. Porém, 14, ele morre aos 53 anos. Gikai ficou sob orientagdo de Ejo, que o enviou

0 Um esbogo histérico, p. 269.
81 Um esbogo histérico, p. 270.
2 Um esbogo histérico, pp. 270- 271.
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para estudar em templos Rinzai, em Quioto e Kamakura. Em 1259, foi para a China sob a
dinastia Sung e, ao retornar, trouxe projetos arquiteténicos para o templo de Eihei-ji.'®

A escolha de Gikai na sucessdo de Ejo, entretanto, gerou um conflito conhecido como
sandai sorun, ou disputa da terceira geracdo, gerada por um grupo em torno de Gien (m.
1314) e Chi-yuan (Jakuen, 1207-1299), o qual alegava que o estilo austero e simples de
Dogen estava sendo violado e que Gikai estava introduzindo elementos do budismo esotérico
para atrair seguidores. Este, entdo, deixou Eihei-ji, seguindo para Kaga (hoje Ishikawa), onde
transformou, em 1283, um antigo templo Tendai, o Daijo-ji, num templo da tradicdo Soto. A
escola de Gikai disseminou-se pelo Japao, ganhando prosperidade e popularidade, enquanto
os descendentes de Gien e Chi-yuan, juntamente com o templo Eihei-ji, perderam a forga e o
apoio da familia Hatano.'®

Herdeiro de Gikai e considerado um dos fundadores do Soto, Keizan Jokin (1268-
1325) foi monge sob orientagdo de Ejo e passou a estudar com Gikai apos a morte de seu
mestre. Em 1295, recebeu sancao de Gikai e, em 1302, tornou-se o segundo abade do templo
de Daijo-ji. Em 1311, ficou no templo de Joju-ji, em Kanazawa; em 1313, com o patrocinio
de Shigeno Nobunao, ele fundou o templo de Yoko-ji, em Kaga, e o de Soji-ji, em Noto.
Passou esses templos a seus discipulos Meiho Sotesu (1277-1350) e Gazan Joseki (1275-
2366). Keizan, no entanto, ndo fez nada para preservar o estilo simples e austero e de Dogen;
ao contrario, buscou aumentar o seu grupo religioso, incorporando elementos do budismo
antigo e esotérico, como o das religides montanhesas, crencas da tradicdo Hakusan (fé
Tendai) em Kannon, adoragdo de diversas divindades locais pertencentes ao Shinto e praticas
ascéticas dos monges Shugendo montanheses. A escola Soto revitalizou templos associados a
formas antigas de budismo e conquistou popularidade dando énfase a obras e servigos
publicos, como a educagdo da populagdo, constru¢do de pontes, escavacao de fontes quentes,
cura de doengas e expulsdo de espiritos malignos, entre outros. Nesse periodo, encontram-se
goroku, da seita Soto, que refletem essa abordagem popular. Sdo homilias emitidas em
funerais, servicos memoriais, versos e outros escritos em linguagem simples dirigidos ndo
somente  classe guerreira, mas também as classes populares.'™

Nos templos Soto, o dia era dividido em trés periodos de trabalho e quatro de
meditacdo zazen. Isso ocorreu até a metade do periodo Muromachi, quando essas praticas nao

diferiam de outros templos do Zen. Todo ano, havia dois periodos de trés meses de pratica

' Um esbogo histérico, p. 271.
'8 Um esbogo histérico, p. 271.
5 Um esbogo histérico, pp. 272- 273.
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intensa, um encontro anual de monges de todo pais, o gokoe, € um periodo de oito dias no
inicio do décimo segundo més, o rohatsu sesshin, no qual se praticava a meditacdo continua,
dia e noite. A pratica do sanzen, ou a visita ao mestre do Zen para uma entrevista, ndo era
mais usada. Nas escolas de tradicdo Gozan e nos templos de Myoshin-ji e Daitoku-ji, a pratica
do Koan perdeu sua vitalidade, os monges memorizavam as respostas dadas pelos mestres e
as repetiam. O gokoe ¢ o jukaie (recepgao de preceitos) tornam-se populares em todo o pais e
ajudam na restauracdo e manuten¢do dos templos, também permitem a transmissdo ao povo
do conhecimento e pratica do Zen, antes restrito aos monges.'*°

No final do periodo Muromachi, os descendentes da escola de Keizan comegam a se
interessar pelo templo de Eihei-ji, com o qual ndo tinham mais contato desde a disputa da
terceira geragdo. Em 1490, este passa a ser denominado Kompon dojo (local bésico da
pratica), com abades da linhagem Keizan. No periodo Sengoku, a Escola Soto recebeu o apoio
das familias Imagawa e Tokugawa e se amplia ainda mais.'®’

Segundo Philip Yampolsky, durante o século XIII e inicio do século XIV, o Zen de
tradicdo Rinzai floresceu em Quioto e Kamakura, com a protecdo do xogunato de Kamakura.
Muitos monges japoneses que visitaram a China nesse periodo eram de formagao Tendai ou
Shingos e defendiam um Zen misturado a elementos esotéricos; outros resgatavam um Zen
baseado em koans. Os monges viajavam regularmente entre Quioto e Kamakura, residindo em
templos construidos com o apoio do império e do xogunato. Em Kamakura, os monges
chineses, convidados pelos regentes Hojo, transmitiam um ensinamento simplificado,
enquanto em Quioto o Zen combinava-se com doutrinas esotéricas. Esses sacerdotes, mais
tarde, no periodo Ashigaka, se organizariam numa hierarquia de templos conhecida como
Gozan ou Cinco Montanhas, numa imita¢do do sistema que havia se estabelecido na China do
periodo Sung. Enni Ben'en, monge importante na transmissao do Zen, foi para a China em
1235 e se tornou herdeiro de Wu-chun Shih-fan. Retornou ao Japao em 1241 e trouxe mil
livros sobre o Budismo e o Confucionismo. Ele ensinava o Zen com elementos do esoterismo
no complexo de Tofuku-ji. Em 1249, Shinchi Kakushin foi para a China e se tornou herdeiro
de Wu-men Hui-k'ai (1185-1260), o compilador do wu-men kuan (Mumonkan; A Barreira

sem portal); ele também combinava o Zen com o esoterismo. Em 1254, fundou o templo em

18 Um esbogo histérico, p. 273.
7 Um esbogo histérico, p. 274.
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Wakayama, sua escola floresceu durante varias geracdes, mas foi suprimida pelo xogunato
Ashikaga por razdes politicas. '

Lan-hsi Tao-lung (Rankei Doryu, 1213-1278) contribuiu de modo significativo para o
estabelecimento do Zen como uma escola independente. Estudou na China com mestres do
Zen e em 1246; aos 33 anos, tornou-se o primeiro abade de templo de Kencho-ji, em
Kamakura, conquistando muitos seguidores entre a classe guerreira. O seu Zen era despido de
elementos esotéricos, era rigoroso e adepto dos regulamentos mondsticos. Em 1259, vai para
o templo de Kennin-ji, em Quioto, onde ensina o estilo mais puro do Zen chinés.'*’

Outro importante sacerdote chinés para o Japdo foi Wu-hsueh Tsu-yuan (Mugaku
Sogen, 1226-1286), que obteve a sancdo do mestre Wu-chun. Em 1279, Hojo Tokimune
convidou Tsu-yuan para ir ao Japao, tendo sido recebido por Enni Ben'en, que também havia
estudado com Wu-chun, e logo foi para o templo de Kencho-ji, em Kamakura. Hojo estudou
sob sua orientagdo e construiu o templo de Engaku-ji, fazendo de Tsu-yuan seu abade. Os
seus discipulos empenharam-se na disseminacio do Zen de tradicdo Gozan'*’. O Zen de
Kamakura e de Quioto, apoiados por Hojo, pela aristocracia e pela corte imperial, cresceu em
popularidade, especialmente em meio as classes de elite, passando a exercer uma significativa
influéncia politica e literaria, se organizando dentro do sistema Gozan. Cada templo de
tradicdo Rinzai de Kamakura e Quioto tinha sua propria hierarquia ou linhagem de
descendéncia com relacdo ao seu abade; as escolas literarias tinham cada uma sua propria
linhagem. "’

No inicio do século XIII, quando os monges japoneses comecaram a chegar & China, o
Zen de tradicdo Sung passou a ser dominado pela escola que descendia de Ta-hui tsung-kao
(1089-1163). Porém os sacerdotes chineses que chegaram ao Japao no periodo Kamakura
pertenciam a escola rival menor de Hu-ch'iu shao-lung (1077-1136), que estava dividida em
duas facgodes, a de P'o-na Tsu-hsien (1132-1211) e a de Sung-yuan Ch'ung yueh (1132-1202).
Essas disputas estenderam-se ao Japao e estao na retaguarda de antagonismos entre as escolas
de tradicdo Gozan. A escola Ta-hui, de tradicdo Sung, se associou com a corte Sung, com
altos oficiais e com a intelectualidade. O sistema burocratico chinés penetrou nos templos da
escola Zen em todo o pais, desenvolvendo um sistema altamente organizado de classificacdo e

administracao de templos. A atmosfera aristocratica do Zen era altamente atraente para as

'8 Um esbogo histérico, p. 275.
% Um esbogo histérico, p. 275
0 Um esbogo histérico, p. 275.
P Um esbogo histérico, p. 276.
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familias governantes do Japao, os Hojo e os Ashikaga, xogunato estabelecido por Takauji
(1305-1358) apos a queda do regime Hojo em 1333."%

Essa forma organizada do Zen foi adotada quase integralmente pelo xogunato
Ashikaga como ideal para alcangar os seus propdsitos politicos, pois ampliava a sua dignidade
e autoridade; foram tomadas medidas para a organiza¢dao do zen e promogao dos interesses do
xogunato. Orientados pelo mestre do Zen da escola Rinzai, Muso Soseki, a partir de 1338,
Takauji e seu irmao Tadayoshi fundaram templos oficiais (4nkoku-ji) nas 36 provincias e em
duas ilhas. Esses templos serviam para enfatizar a presenca politica dos Ashikaga nas
provincias e para conferir importancia aos senhores feudais. Seguiam o modelo chinés do
governo Sung, que também havia estabelecido templos oficiais em todas as provincias.
Também foram fundados os risho-to, que eram provincias pagodes dedicadas aos espiritos
dos guerreiros mortos desde o conflito civil da era Genko (1331-1333). Esses se localizavam
no interior dos distritos de tradi¢do tendai, Shingon e Ritsu. Apds a morte de Takauji, esses
templos perderam a importancia.'*?

No periodo Muromachi, o sistema Gozan entrou em pleno uso oficial. Em 1299, o
templo de Lochi-ji, em Kamakura, recebeu seu estatuto oficial; em 1310, o Kencho-ji, o
Engaku-ji e o Jufuku-ji alcancaram classificacdo como Gozan, o que seria um indicativo da
aceitagdao oficial desse sistema antes do final do periodo Kamakura. As classificagdoes de
templos de tradi¢do Gozan, tanto em Quioto quanto em Kamakura, eram objetos de disputa,
variando conforme as preferéncias do xogunato ou com a influéncia dos sacerdotes. Dentre
esses, destaca-se Muso Soseki. Nascido numa familia aristocratica, foi um estudante talentoso
que, desde cedo, mergulhou nos textos budistas e leu extensamente obras confucionistas e
taoistas. Com 18 anos, foi para o templo de Todai-ji, em Nara, onde recebeu os preceitos;
voltou-se para o Zen visitando diversos mestres em Quioto e Kamakura e sacerdotes vindos
da China até encontrar Koho Kennichi (1241-1316), que tentou demové-lo de sua
preocupacdo com os textos sagrados e literarios. Soseki passou trés anos em isolamento e
retornou a Koho, onde recebeu a san¢do em 1305, tornando-se o representante Zen de tradicao
literaria, motivo pelo qual foi bastante criticado, especialmente por Shuhu Myocho (Daito

Kokushi, 1282-1338), que afirmou que a interpretacio de Muso Soseki estava no mesmo

92 Um esbogo histérico, p. 276.

193 Um esbogo histérico, pp. 276- 277.
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nivel das escolas de ensinamento. Soseki contribuiu para a énfase nos templos Gozan nas
composic¢des literarias; aos poucos, o ensino do Zen foi se tornando altamente formalizado.'*

Nos templos de Daitoku-ji e de Myoshin-ji em Quioto, havia um rigoroso ensinamento
Zen importado da China e baseado em koans que era conhecido como escola Otokan (baseado
nos nomes dos seus fundadores Daio Kokushi, Daito Kokushi e Kanzan), a qual foi
predominante na escola Rinzai do século XVII em diante, sendo a forma que existe até hoje.
Nanpo Jomyo (Daio Kokushi, 1235-1309) ¢ o fundador dessa linhagem, tendo iniciado seus
estudos em Kamakura sob a orientacdo de Lan-hsi Tao-lung, indo, em 1259, para a China,
onde obteve a san¢do de Hsu-y'ang Chih-yu (1185-1269), que tinha vinculos com a corte
imperial Sung. Depois de trinta anos em Kyushu, ¢ chamado pelos Hojo para assumir a posto
de abade no templo de Kencho-ji, em Kamakura. Seus ensinamentos eram baseados nos koans
de seu mestre chinés e ndo incluiam elementos do Budismo esotérico. Shuho Myocho (Daito
Kokushi) foi seu principal herdeiro, mantinha um rigoroso estilo Sung de Zen e,
possivelmente, foi o primeiro a criar um programa sistematico de estudo de koans no Japao.
Fez severas criticas ao Zen de Soseki, fundou o templo de Daitoku-ji e teve vinculos com o
imperador Hanazono e a Corte Imperial.'

O templo de Daitoku-ji foi ampliado sob a direcdo de Tetto Giko (1295-1369), que
estabeleceu templos subsidiarios proximos a Quioto, mas, como o estilo de ensino diferia do
estilo dos templos do sistema Gozan, ele ndo recebeu apoio de Ashikaga bafuku entrando em
deterioragdo. Esse templo voltou a prosperar com o novo abade Ikkyu Sojun (1394-1481), um
dos mais famosos sacerdotes japoneses, filho do imperador Gokomatsu; com a idade de vinte
anos, foi praticar o Zen no estilo rigoroso sob a orientacdo de Kaso Sodon (1352-1428) e
alcangou a iluminacdo, segundo relatos, pelo ruminar das vacas, quando meditava em um
pequeno barco. Escreveu em forma poética chinesa, o Jikai shu (Autocensuras), com severas
criticas ao sucessor de Kaso, Yoso Soi (1379-1458), acusando-o de fazer comércio com o
Zen, vender certificados falsos de iluminacao e seduzir mulheres no templo. Entretanto Ikkyu
frequentava lugares de homossexualismo e cultivava vinculos com mulheres, sobre as quais
ele cita em seus versos em Kyoun-shu (Coletanea da Nuvem Louca).'*®

Durante a guerra civil de Onin (1467-1477), no periodo Muromachi, varios templos
foram destruidos em Quioto, inclusive o de Daitoku-ji, em 1468, que foi reconstruido no

inicio de 1473. No templo de Myoshin-ji, um homem extremamente simples, Kanzan Egen

% Um esbogo histérico, pp. 278- 279.
93 Um esbogo histérico, p. 280.
% Um esbogo histérico, p. 281.
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(1277-1360), discipulo de Shuho Myocho, atraiu estudantes que estavam desencantados com
a auséncia da pratica Zen nos templos do sistema Gozan. Kanzan nao deixou nenhum escrito,
ao contrario de Daio e Daito Kokushi, que compilaram goroku, ou os registros de seus
mestres. Esse templo, a principio, era apenas um subtemplo de Daitoku-ji, mas por razdes
politicas, deixou de existir e, depois, foi restaurado pelo arquiteto Nippo Soshun (1368-1448),
continuando, entdo, a prosperar e, com o apoio dos daimyos, ou senhores feudais, por todo
pais, tornou-se mais poderoso que o de Daitoku-ji, cujos monges sentiam-se ameagados.'”’

O templo de Myoshin-ji passou a ocupar gradativamente os templos de tradicio
Gozan, Jissetsu e Shozan. Entre seus adeptos, estavam atores, poetas, médicos, comerciantes e
outros. Aproximou-se do povo, adotou crencas locais, realizava servigos budistas e oferecia
preces para agradar a populagdo; a pratica Zen tradicional foi negligenciada, formalizaram-se
as perguntas-e-respostas, € os registros secretos das entrevistas na forma de koans circulavam
como nos templos de Gozan, assemelhando-se as institui¢des do Tendai e do Shingon. No
inicio do século XVII, com o governo Tokugawa bakufu, o Budismo ficou sob rigoroso
controle do governo, estabeleceu-se um sistema de templos principais e subsidiarios. Essa
lideranca era confuciana, e o budismo ficou sujeito a frequentes ataques, o que possibilitou
uma reavaliagdo critica de sua fé e uma énfase nas questdes tedricas. Tanto na escola Rinzai
como na Soto nasceram figuras de destaque que revitalizaram o budismo no Japdo. '**

Na interpretacdo de Ricardo Gongalves, depois do século XII, o Budismo japonés
continua sua histéoria com o desenvolvimento das escolas anteriores; o Budismo Zen
disseminava-se entre a classe guerreira e influenciava a moral feudal, as artes e a cultura em
geral; as escolas devocionais influenciavam as classes populares. Na atualidade, os mestres
mais estudados no Japao sdo Shinran, Dogen e Kobo Daishi. A industrializagdo excessiva,
juntamente com o afastamento da natureza, estd gerando entre os jovens uma volta as
tradi¢des antigas do Japao, especialmente o Budismo, assim como praticas ascéticas nas
montanhas para adquirir sabedoria e poderes magicos, o Shuguendo, religido nascida do

. . . C e C e . 199
sincretismo entre o Budismo e elementos da religido primitiva japonesa.

7 Um esbogo histérico, p. 381.
198 Um esbogo histérico, p. 382.
9 Textos Budistas e Zen-Budistas, p. 28.
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1.4 O Zen no Ocidente

Cortinas de seda
O vento entra
Sem pedir licenga®”

Paulo Leminski

O tedlogo Harvey Cox*’', na década de 70, fez uma reflexdo sobre o fendémeno da
crescente onda de interesse dos norte-americanos pela espiritualidade oriental, fato sem
precedentes na historia dos Estados Unidos até aquela época. Na cidade de Cambridge, no
Estado de Massachusetts, surge Harvard, antiga Universidade americana que se tornou um
dos centros mais importantes do movimento religioso que Cox chamou de “neo-oriental”,
termo que ele utilizou ndo para se referir as grandes tradi¢des classicas do Oriente como o
Budismo e o Hinduismo em seu ambiente asiatico, mas com o intuito de falar sobre a versao
americana dessas tradicoes.””

Essa influéncia, segundo Cox, ndo ¢ nova em seu aspecto tedrico. Em Chicago, entre
11 e 27 de setembro de 1893, foi realizado o Parlamento Mundial de Religides com a
presenca de varios lideres religiosos, entre eles Anagarika Dharmapala, do Budismo
Theravada, e o filésofo e guru indiano Swami Vivekananda (1863-1902), que fundou, naquele
mesmo ano, a Sociedade “Vedanta” nos EUA, porém a novidade estd em seu aspecto
devocional e pratico.””® A partir dos anos 60, florescem nas ruas e avenidas de Massachusetts
em torno de quarenta ou cinquenta movimentos neo-orientais. Entre esses, centros de Zen
Budismo; a “Missdao da Luz Divina”, do jovem guru Maharaj Ji; jovens siks, com seu
restaurante vegetariano “Tempo de ouro da cozinha consciente”. Nao muito distante,
encontra-se o “Centro Internacional pela meditagdo do estudante”, fundado pelo célebre
swami dos anos 60, o yogue Maharishi Mahesh, que divulgou a “Medita¢do Transcedental”.

Fundada também nessa época, a “Casa do Dharma”, pelo lama budista tibetano Chogyam

200 1 EMINSKI, Paulo. Pensador. Info. Disponivel em: http:/pensador.uol.com.br/autor/paulo
leminski/. Acesso em: 16 dez. 2012.

21 Nascido em 1929 em Malvern, na Pensilvania, Harvey Cox ¢ um tedlogo protestante. Foi professor
de Teologia na Universidade de Harvard desde 1965 até sua aposentadoria em 2009.

22 COX, Harvey. La svolta ad Oriente: Promesse e pericoli Del nuovo Orientalismo. Brescia: Editrice
Queriniana, 1978, p. 11.

% La svolta ad Oriente, p. 24.


http://pensador.uol.com.br/autor/paulo_%20leminski/
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Trungpa Rinpoche. Todos esses grupos, centros de estudos e praticas do Oriente tornaram
Cambridge, uma cidade a principio conservadora, terreno fértil para a fascinacdo pelas
tradi¢des orientais, principalmente entre os jovens estudantes universitarios.***

O Budismo ¢ as descrigdes de suas praticas vieram para o Ocidente no inicio do
século XIX, quando os principais textos da tradi¢do indiana comegaram a ser traduzidos para
as linguas européias. No inicio desse século, os ingleses formaram as primeiras sociedades
budistas, embora a influéncia do budismo fosse maior na literatura e filosofia alemds.”® A
doutrina era difundida por missiondrios e intérpretes ocidentais que, na maioria das vezes,
distorceram as ideias originais. Na analise de Frank Usarski, o termo “Budismo Ocidental”

refere-se as correntes que se manifestaram na Europa e nos Estados Unidos e, posteriormente,

em outros paises ou regides, como Australia e América Latina:

O ‘Budismo Ocidental’ existe em complementacdo ao Budismo asiatico, ndo
apenas no sentido geografico, mas também no que diz respeito a seu carater
especifico, inclusive sua afinidade com um engajamento politico-social,
motivo pelo qual alguns autores qualificam-no como o ‘quarto veiculo’**
ndo-redutivel a nenhuma das trés correntes classicas que surgiram no
continente de origem do Budismo.*"’

Na interpretagdo de Usarski, o “Budismo Ocidental” ¢ predominantemente representado
por individuos que ‘“ndo nasceram budistas, mas seguem o Budismo por conversao”.
Diferente do “Budismo de Imigracdo” que ¢ representado por asiiticos que, “[...] como
fugitivos ou por motivos econdmicos, deslocaram-se de seus paises tradicionalmente budistas

sem mudar drasticamente a maneira de praticar e viver sua religido nativa em um ambiente-

2 La svolta ad Oriente, p. 12-13.

% Textos Budistas e Zen-Budistas, p. 28.

26 0 Budismo divide-se em trés veiculos ou yanas classicos: O Theravada, ou Escola dos Ancios,
chamado também de Hinayana ou Pequeno Veiculo, dominante nos paises do sudeste Asiatico
(Tailandia, Sri Lanka, Miyanmar), que privilegia a vida monadstica, a estrita observancia de regras e
preceitos e a pratica da meditacdo. O segundo yana, chamado de Mahayana ou Grande Veiculo,
predominante na China, no Japao, na Coréia e no Vietnd. Essa corrente ¢ originaria do norte da
India, sofreu influéncias persas e helenisticas, tem como ideal a figura do Bodhisattva; o Zen segue
a sua linhagem. O terceiro yana é o Vajrayana (Veiculo do raio ou do Diamante) ou budismo
tantrico, carregado de misticismo, magia e simbolismo sexual, que floresce principalmente no
Tibete, na Mongodlia e entre os buriatos da Russia, presente também na China e no Japao.
GONCALVES, Ricardo Mério. As flores do dharma desabrocham sob o Cruzeiro do Sul: aspectos
dos varios “budismos” no Brasil. REVISTA USP, Sao Paulo, n.67, pp. 198-207, setembro/novembro
2005, pp. 200-201-202.

27 Cf. QUEEN, Christopher S. Introduction: A New Buddhism. In: QUEEN, Christopher S. (ed.)
Engaged Buddhism in the West, Boston: Wisdom, 2000, p. 17-26. In: O Budismo e as outras, p. 54.
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anfitrido”.””® Mesmo ndo sendo idéntico aos movimentos surgidos nos paises asiaticos como
alternativas a interpretacdo convencional dos veiculos cléssicos do budismo (“modernismo
budista” ou “Budismo protestante”), o Budismo Ocidental recebeu sua influéncia, “[...] em
parte devido ao intercambio intensificado sob as condi¢des da globalizagdo acelerada, ambas

2 .
»209 " reconhecendo a necessidade de

as correntes compartilham uma série de caracteristicas
uma colaboragdo para a solugdo dos problemas mundiais.

No inicio de século XX, sacerdotes da escola Zen e da escola Ch'an vieram para o
Ocidente transmitir os ensinamentos e praticas budistas para comunidades de imigrantes.
Esses Roshis pioneiros, tanto da tradi¢do Soto como da Rinzai, foram provenientes de
linhagens que j& promoviam a pratica leiga da meditacdo zazen no Japdo, que hoje existe
como minoria em sua terra de origem e no Ocidente desenvolveram-se. Os Roshis
“[...] colocaram o lotus sobre a rocha, e, embora demorasse mais que suas vidas, ele criou
raizes”.*'" Com todos esses esforcos, o Zen permaneceu pouco difundido no Ocidente por
décadas.

Na década de 1950, ocorre um grande movimento de mudanca: surgem os livros do
estudioso japonés Daisetz Teitaro Suzuki (1869-1966), trés volumes de Ensaios sobre o Zen
Budismo ¢ outros que apresentam ao Ocidente, segundo Franz Aubrey Metcalf, uma visdo
bastante atraente da espiritualidade Zen.”'' Na interpretacio de Hee-Ji Kim e de Aldo Tollini,
sua obra foi de fundamental importancia na divulgag¢do do Zen no Ocidente, no conhecimento
dessa escola e em seu reflexo na Europa. Na avaliacao de Tollini, Suzuki forneceu uma visao
que pode ser definida como “transcendental” ou mitopoética do Ch'an/Zen, sustentando que
isso transcende a compreensdo humana e se situa em uma zona ndo passivel somente de
analise intelectual. Esse olhar, no entanto, reflete uma atitude nem sempre compartilhada e
para, alguns estudiosos, sujeita a revisdo critica.”'?

Suzuki foi lido e reverenciado por estudantes, intelectuais, leigos e outros. Entre eles,
o filésofo inglés, escritor e estudante de religido comparada, Allan Watts (1915-1973), que
estimulou o crescimento da experimentacdo religiosa e participou na época da formacao da

“geracdo beat” ou “beatnik” (beat generation ou geracio batida). Jovens intelectuais norte-

2% Cf. NUMRICH, Paul David. Old Wisdom in the New World: Americanization in Two Immigrant
Theravada Buddhist temples. Knoxville: University of Tenessee Press, 1966. In: O Budismo e as
outras, p. 55.

%% O Budismo e as outras, pp. 55-56.

21" METCALF, Franz Aubrey. O Zen no Ocidente, p. 521. In: EB II.

'O Zen no Ocidente, p. 522.

212 1o Zen. Storia, scuole, testi, p-7.
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americanos que, em meados dos anos 50, cansados dos padrdes da classe média do pos-
guerra, num contexto marcado por drogas, jazz e liberdade sexual, provocaram uma revolugao
cultural propria. A partir dai, foi gerado o movimento da contracultura que, no inicio dos anos
60, deu origem aos hippies. Através das artes e literatura, questionavam os valores centrais da
cultura ocidental, “[...] tendo como uma de suas caracteristicas fundamentais uma espécie de
entusiasmo Zen, a0 mesmo tempo, mistico € mundano”.>"® Varios mestres Zen vieram do
Japdo no intuito de divulgar o Darma, e uma grande parte de pessoas das classes médias se
interessaram pelas tradigdes e praticas orientais. Esse movimento, iniciado nos Estados
Unidos, “[...] estendeu-se por todas as nagdes industrializadas, que ndo estavam sob governos
totalitarios, nas quais havia uma abertura a novas idéias e formas religiosas”.?"*

O Budismo teve forte influéncia nas artes e literatura da época. O escritor norte-
americano Jack Kerouac (1922-1969) publicou, em 1957, o livro On the Road, traduzido no
Brasil em 1984, por Eduardo Bueno, como Pé na estrada, recentemente filmado e dirigido no
Brasil por Walter Salles (langado em 2012 com o titulo Na estrada). Kerouac, considerado
como o “Rei dos Beats”, titulo que ele rejeitava por ser, no intimo, um conservador, foi autor
de varios livros e poemas. Em 1958, ele escreveu The Dharma Bums (traduzido no Brasil
como Vagabundos iluminados), época em que Jack aprofundava sua busca espiritual pela via
do Budismo. O personagem desse livro, Japhy Ryder, era uma referéncia ao amigo poeta,
linguista, mitologo e antrop6logo Gary Snyder (nascido em San Francisco, Califérnia, em 08
de maio de 1930). Budista e ativista ambiental, tradutor de varios poetas chineses, Snyder ¢
considerado um dos precursores da pesquisa etnopoética, além de ser vencedor do prémio
Pulitzer de poesia.’"

Outro poeta dessa geracdo de estudantes da Universidade de Columbia foi Allen
Ginsberg (1926-1997), autor de um dos livros de poesia mais vendidos na histéria dos
Estados Unidos, How! (Uivo), langado em 1956. No inicio da década de 60, participa de
movimentos que divulgam o LSD (4cido lisérgico) e, em 1967, em San Francisco, participa
do Human Be-In, onde ajuda a multiddo a cantar o mantra OM. Consagrado como um dos
escritores da contracultura, viaja pelo mundo e descobre o Budismo, tornando-se discipulo do
guru tibetano Rinpoche.

Neal Cassady (1926-1968), que escreveu o romance autobiografico The First Third (O

primeiro terco), publicado em 1971, teve importante participacdo no movimento beat.

130 Zen no Ocidente, p. 522.

240 Zen no Ocidente, p. 522.
*I> WILLER, Claudio. Geragdo Beat. Porto Alegre: L&PM Pocket Encyclopaedia, 2009.
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Considerado o “herdi secreto”, do livro Uivo, Neal também inspirou Kerouac a escrever sobre
ele, dando-lhe o nome do personagem Dean Moriarty, um anti-her6i, em On the Road. Entre
outros dessa geragdo, estdo incluidos o escritor e editor Laurence Ferlinghetti (1919), Gregory
Corso, Michael Mc Clure e William Burroughs (1914-1997), escritor, pintor e critico social
que escreveu a autobiografia Junky (Drogado).

Desde as décadas de 40 e 50, o Zen Budismo vem florescendo entre a Asia e o
Ocidente, especialmente na California, onde ele permanece até hoje ndo exatamente como
uma religido, mas como uma “atmosfera” de algo novo e diferente; a palavra ¢, muitas vezes
usada no Ocidente como adjetivo: “[...] Os ocidentais podem ndo saber o que é o Budismo
Zen, mas sentem que podem de alguma forma intuir o que ¢ ‘semelhante ao zen’”. A
California tornou-se uma regido budista bastante ativa no mundo, sobretudo no Zen, como

sinaliza Metcalf:2'® «

[...] Enquanto os ‘adjetivos Zen’ florescem, a ‘religido Zen’ cria raizes”.
Nessa transmissdo do Zen Budismo da Asia para o Ocidente, verifica-se uma presenca
cultural forte e uma pratica espiritual vivenciada. 2!’

As praticas budistas tém atraido atengdo e publicidade no Ocidente, tais como a
meditacdo vipassana da escola Theravada, praticas tibetanas e meditacdo Zen. Por outro lado,
os asiaticos no Ocidente parecem estar perdendo o entusiasmo por formas de praticas
tradicionais do Budismo, como observa Paul Numrich num texto apresentado no encontro
anual da American Academy of Religion, em 1994, onde ndo registrou nenhum bhikku
asiatico-americano, com ordenacdo plena num templo americano da escola Theravada.?"®

Na década de 60, vieram para o Ocidente grandes mestres espirituais asiaticos para
difundir o Darma, como os tibetanos e vietnamitas. Thich Nhat Hanh (Vietnd), que fundou
um centro Zen no sul da Franga, e Hsuan Hua eram monges exilados que fugiam da
perseguicdo politica no seu pais de origem. Esses representavam o Budismo Engajado,
movimento que atraiu adeptos que se dispuseram a contribuir para a solu¢ao de problemas em
areas como paz, justica social, ecologia e direitos humanos. Essa atracdo ¢ interpretada por

Frank Usarski, pelo fato de que, em parte:

Do ponto de vista do Budismo 'classico’, a vida monastica ¢ ainda vista como
o mais importante respaldo da religido, enquanto a maioria dos budistas
ocidentais quer viver o Budismo no cotidiano e considera o ultimo o
contexto adequado para a evolugdo espiritual. Essa orientagdo atinge

218 ph.D. da Divinity School da Universidade de Chicago em 1997, estuda o desenvolvimento do
Budismo zen-norte-americano. Atualmente, trabalha com o Instituto Forge e leciona na
Universidade do Estado da Califérnia, Los Angeles.

2110 Zen no Ocidente, p. 517.

1% O Zen no Ocidente, p. 520.
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também a questdo das consequéncias éticas de uma existéncia budista civil e

a necessidade da reinterpretagdo de virtudes classicas sob as condigdes no
21

mundo moderno.*"’

Na interpretagdo de Franz Aubrey, “[...] O Zen no Ocidente entrava numa nova fase,
uma fase de transmissdo intercultural tdo profunda quanto a que se iniciara com Bodidarma e
seus sucessores, quando eles levaram a escola dhyana para a China”.”** Alguns desses
mestres Zen asiaticos, como Thich Tien-an, chegaram como estudiosos; outros, como Taizan
Maezumi Roshi e Suzuki Roshi, fundador do centro Zen de Sao Francisco, foram para os
Estados Unidos servir a comunidades de imigrantes “[...] e foram seduzidos pelo entusiasmo
da elite dos estudantes ocidentais”. Além desses, Sheng-yen, em Nova York, o ocidental
Philip Kapleau, fundador do Centro Zen de Rochester, e Robert Aitken Roshi que criou os
centros havaianos. Todos esses mestres criaram diversos “centros de Zen” que deram origem
a novas formas de Budismo para leigos que queriam atuar de forma mais plena.”'

Entre esses leigos, estudantes universitarios estavam dispostos a desenvolver a pratica
zen numa condi¢do intermedidria entre leigo e sacerdote. Essa pratica rompeu divisdes
sectarias tradicionais no interior do Zen, originando uma liberdade muitas vezes
negligenciada na Asia, especialmente no Japdo. A distingio Soto/Rinzai foi rompida pelas
linhagens mistas de mestres como Kapleau, Maezumi, Aitken e Sheng Yen. Surgiu, a partir da
convivéncia entre mestres asidticos e estudantes, uma nova e importante visdo da pratica
budista em relacao a participagdo da mulher no sangha. Segundo Metcalf, “[...] a participagao
plena das mulheres é provavelmente o desenvolvimento mais radical e criativo da
espiritualidade budista ocidental em geral e ndo apenas da pratica Zen”.*** Em 1970, existiam
listas de espera para participar dessas comunidades; surgem, a partir dai, novos perigos,
conflitos ligados a sexualidade e também a dificuldades dos mestres de lidarem com o poder
econdmicos desses centros que cresciam rapidamente.

Atualmente, ¢ expressiva a quantidade de mulheres atuantes no ambiente budista.
Inclusive, nota-se 0 seu aumento crescente no ensinamento e transmissao do dharma, devido
ao fato de que, na avaliacao de Frank Usarski, durante grande parte de seu percurso, “[...] o

Budismo ocidental foi moldado sob a influéncia de movimentos alternativos, inclusive o

1% O Budismo e as Outras, p. 62.
2200 Zen no Ocidente, p. 522.

2210 Zen no Ocidente, pp. 523-524.
2.0 Zen no Ocidente, pp. 526-527
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feminista”.””® Em relagdo as correntes tradicionais, constata-se que, “[...] pela primeira vez na
sua longa histéria, a expansao ocidental do Budismo uniu grande nimero de homens e
mulheres praticando lado a lado, em uma atmosfera igualitaria”.***

Sensei Taisen Deshimaru(1914-1982) levou a pratica do Zen para a Europa, chegando
a Franca em julho de 1967. Taisen foi influenciado pelos ensinamentos de Dogen (1200-
1253), fundador da tradi¢do Soto Zen no Japao, foi ordenado monge em 1965 pelo mestre
Ko6do Sawaki (1880-1965), importante guia zen japonés do século XX, e foi por ele
encaminhado na intengdo de levar o pensamento oriental para o Ocidente. Ddgen utilizava a
expressdao dharma (o caminho, a via) em lugar de Zen, e, para ele, a via em direcdo a “pura
subjetividade” ¢ praticar a meditagao sentada (Zazen), ou “deixar cair corpo € mente” (shin jin
datsu raku). Em 1979, em Gendronniere, Deshimaru retine em torno de si um grande circulo
de discipulos e amigos, entre eles grandes pensadores como Jean Paul Sartre, Claude Lévi-
Strauss, Karl Jaspers, André Malraux, e também artistas, como Maurice Bejart e o cineasta
Arnaud Desjardins, que dedicou a ele o filme “Zen ici et maintenant et partout et toujours”.*>

Na Europa, ¢ significativa a influéncia do Oriente na década de 60. Segundo o filésofo
e psicologo alemdo Karlfried Graf Durckheim®®, houve nesse periodo uma abertura e
disposi¢do para acatar as ideias ¢ mensagens do Zen Budismo. A for¢a de atragdo do Zen

tinha sua origem na insatisfacao interior do ser humano com a ordem do mundo, que o fazia

sentir-se perdido em busca de saidas:

O Zen promete nos livrar da necessidade de disfargar a nossa verdadeira vida
e modo de ser. Todas as autenticas expressoes vitais do Zen rompem a crosta
daquilo que n6s mesmos criamos, dando testemunho da possibilidade de um
novo modo de ser... O Zen toca a realidade encerrada em ndés mesmos...O
Zen escancara as portas e aponta o ar livre.*”’

¥ Cf. ROMBERG, Claudia. Women in Engaged Buddhism, Contemporary Buddhism, vol. 3, n. 2,
2002, p. 166-170. In: O Budismo e as Outras, p. 61.

24 Cf. COLEMAN, James William. The New Buddhism. The Western Transformation of an Ancient
Tradition. Oxford: Oxford University Press, 2001, pp. 16-17. In: O Budismo e as Outras, p. 61.

2 TEIXEIRA, Faustino Couto. Taisen Deshimaru e o ritmo do universo. Artigo publicado no Portal
da Amai-vos em 06/07/2011 e também no IHU-Noticias de 07/07/2011. Reflexao sobre a obra de
BLAIN, Dominique. Sensei Taisen Deshimaru, maitre zen. Paris: Albin Michel, 2011.

226 Nascido em Munchen, Alemanha, em 1896, psicologo e doutor em filosofia nas Universidades de
Munchen e Kiel; professor no Instituto de Psicologia da Universidade de Leipzig (1925 a 1932).
Permaneceu no Japdo de 1937 a 1948, onde se aprofundou nos estudos e na pratica do Zen
Budismo.

2" DURCKHEIM, Karlfield Graf. O Zen e nés. Sdo Paulo: Pensamento, 1998, pp. 13-14.
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Karlfried pontua que o ocidental apega-se a consciéncia objetiva do eu, o que lhe
dificulta a abertura de um espago para aquela consciéncia onde o Ser transcende o habitual. A
sabedoria do Budismo, em particular a do Zen, se destina & humanidade como um todo e ¢
significativa nessa época, em que se observa o perigo do desenvolvimento unilateral das
aptiddes e do excessivo abuso de atitudes em nome de uma suposta racionalidade.**®

Bastante popularizado nos Estados Unidos e na Europa, o Zen Budismo vem
repercutindo no Brasil. Como sinaliza Ricardo Mario Gongalves, “[...] A partir de 1960,
comecei a frequentar o templo Busshinji*?’, sede da missdo da escola Soto Zen, dirigida entio
pelo mestre Ryohan Shingu”. Essa missdo foi a primeira organizagdo budista a ultrapassar os
limites da col6nia japonesa para, em 1961, criar um grupo de zazen para brasileiros, cujo

. o . 230
intérprete era o proprio professor Ricardo.

Em 1965, o Brasil recebe a visita do grao-mestre
Soto Zen, Rosen Takashina, para os festejos do 10° aniversario da fundagdo da missdo. Seu
intérprete, Ricardo Gongalves, com experiéncia de 45 anos de trabalho budista, nessa ocasiao,
conheceu o divulgador do Zen no Rio de Janeiro, Murillo Nunes de Azevedo, que langava, no

21 Introdugdo ao Zen Budismo. Esse

Brasil, a tradugdo do livro de Daisetz Teitaro Suzuki
encontro multiplicou-se em afinidades, palestras sobre budismo e sessdes de meditacdo Zen.
Em 1967, Ricardo e Murillo reativam a Sociedade Budista do Brasil “[...] para fazer da
mesma uma organizagdo aberta a todas as escolas budistas”, ideia que foi desviada pela vinda
do monge Theravada do Sri Lanka, T. Anuruddha, que fez com que a sociedade se limitasse a

232
essa Escola.

220 Zen e nés, p. 15.
¥ Templo bastante voltado para a celebragdo de ritos funebres para os japoneses.

% GONCALVES, Ricardo Mario. As flores do dharma desabrocham sob o Cruzeiro do Sul: aspectos
dos varios “budismos” no Brasil. REVISTA USP, Sao Paulo, n. 67, p. 198-207, setembro/novembro
2005, p. 204.

2! Suzuki tem sido criticado por alguns estudiosos pela maneira com que apresentou o Zen para o
Ocidente. Esses apontam ainda para as possiveis limitagdes de Merton na compreensdo do Zen
Budismo por seu estudo ser intermediado por Suzuki. Segundo Robert Sharf, Professor de Estudos
Budistas do Departamento de Linguas e Culturas da Asia Oriental da Universidade de Berkeley, na
California, Suzuki demonstrou uma visdo simplista de um nacionalismo exagerado, fazendo uma
caricatura do Zen, intelectualizando-o, colocando-o como uma forma de vivenciar o mundo, ao
invés de uma complexa pratica mondstica budista, cortando do Zen links do Budismo tradicional,
como preocupagdes soteriologicas, cosmologicas e no que diz respeito a ética (Cf. John P.
KEENAN. The Limits of Thomas Merton's Understanding of Buddhism, In: Bonnie Bowman
THURSTON (Ed.). Apud Merton & Buddhism — Wisdom, emptiness, and everday mind.Louisville:
Fons Vitae, 2007, p.118-125-132.

2 GONCALVES, Ricardo Mario. As flores do dharma desabrocham sob o Cruzeiro do Sul: aspectos
dos varios “budismos” no Brasil. REVISTA USP, Sao Paulo, n.67, p. 198-207, setembro/novembro
2005, p. 204.
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Em 1968, chegou ao templo Busshinji o monge Ryotan Tokuda, que, estando mais
voltado para a pratica do zazen, tem realizado importante trabalho com brasileiros em véarios
pontos do pais, fundando o mosteiro zen Morro da Vargem em Ibiragu, no Espirito Santo, o
templo Zen Pico dos Raios em Ouro Preto e o centro zen do recife — Seirenji. Outro
divulgador do zen no Brasil ¢ o mestre Moryama, que dirigiu o templo Busshinji por dois
anos e, depois, foi para o sul do pais. Em 1995, depois de passar varios anos de treinamento,
em Los Angeles e no Japdo, a monja brasileira Coen Murayama volta ao Brasil, onde dirige o
Busshinji até o ano 2000. Com a vinda do mestre japonés Myoshi, ela sai do templo e funda o
Tenzui Zen Dojo.

O atual superior do Busshinji ¢ o mestre Saikawa, que trabalha pela reconciliagao
entre os diversos grupos Soto Zen existentes no pais. Outros importantes difusores dessa
linhagem no Brasil sdo Petrcio Chalegre, de Porto alegre, Getulio Taigen, do Rio de Janeiro,
e Rui Ikko, de Campina Grande, na Paraiba. Como sinaliza Ricardo Gongalves, o sistema zen,
por valorizar muito a relagdo entre mestre e discipulos, tem a tendéncia, “[...] independente da
existéncia ou nao de conflitos, a fragmentar o movimento em grupos que atuam
independentemente uns dos outros”.>*

Foi criado recentemente no Brasil o Colegiado Budista Brasileiro, formado por lideres
de movimentos budistas tradicionais, entidade pluridisciplinar presidida por Mauricio
Ghigonetto, direcionada para a correta divulgacao, orientacdo e organizagao dos ensinamentos
do dharma no Brasil. Entre outras, tem a fun¢do de assessorar os 6rgdos de imprensa no
sentido de evitar informagoes distorcidas sobre os “budismos” no Brasil. Ricardo Gongalves,

membro do conselho consultivo, afirma:

Acredito que o budismo brasileiro sera construido através do trabalho lento,
perseverante e discreto de pequenos grupos, quer no seio das organizagdes
criadas pelo budismo de imigracdo, quer fora delas. Como historiador, quero
lembrar que em paises como a China e o Jap@o a implantacdo do budismo
comegou com pequenos grupos organizados sob a influéncia de missionarios
e residentes estrangeiros, € que o processo de consolidacdo do dharma
nessas sociedades se estendeu por varios séculos.”*

3 GONCALVES, Ricardo Mario. As flores do dharma desabrocham sob o Cruzeiro do Sul: aspectos
dos varios “budismos” no Brasil. REVISTA USP, Sdo Paulo, n.67, p. 198-207, setembro/novembro
2005, p. 205.

4 As flores do dharma desabrocham sob o Cruzeiro do Sul: aspectos dos vérios “budismos” no
Brasil, p. 205.
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O influxo Zen faz-se notar também nas artes e literatura no Brasil. Destaca-se o
escritor e poeta Paulo Leminski (1944-1989), critico literario, tradutor e professor, faixa preta
de judo. Criador de vasta e relevante obra, foi estudioso da lingua e cultura japonesa, escreveu
haicais e publicou, em 1983, uma biografia sobre Basho. Observa-se a influéncia da geragado
beat em poetas e escritores brasileiros como Roberto Piva, Chacal, Torquato Neto, Mario
Bortolotto e outros. Na musica, constata-se a influéncia do orientalismo mesclado com a
irreveréncia de Raul Seixas (1945-1989). O Budismo repercutiu também em poetas de uma
época anterior, como o paraibano Augusto dos Anjos (1884-1914), autor do soneto Budismo
Moderno, composto em 1909.

Nesse contexto de grande efervescéncia cultural, Merton viveu seus ultimos anos de
vida. Em Zen e as aves de rapina, publicado em 1968, ele buscou ir além do mero verbalismo
e tentou a identificacdo entre as palavras e praticas Zen com aquelas dos padres do deserto e
com outros elementos da tradigdo contemplativa do ocidente. O monge, assim como os jovens
da época, buscava uma saida para a sociedade americana excessivamente utilitarista e
individualista, como ele afirma em sua reflexdo: “[...] A sociedade massificada se compde, em
realidade, de individuos que, entregues a si mesmos, sabem que sao zero, € que, ajuntados uns
aos outros numa multiddo de zeros, tém a impressdo de adquirir realidade e poder”.**®

A cultura industrial do Ocidente, que vivia, segundo Merton, uma tradi¢ao de
egoismo, alcangou o maximo de contradi¢do e de racionalizagdo. O Zen levou esse paradoxo
ao seu limite, onde nos dirigimos a “loucura” ou a “inocéncia”. O interesse pelo Zen no
Ocidente seria, de alguma maneira, uma reagao saudavel a uma heranca de quatro séculos de
cartesianismo: “[...] A deificagdo de conceitos, a idolatria pela consciéncia reflexiva, a fuga da
realidade para ater-se ao verbalismo, & matematica e a racionalizagdo. Descartes fez, do
espelho em que o eu se encontra, um fetiche. O Zen o despedaga, pondo-o em frangalhos”.**
No Ocidente, tudo tem sempre de ter algum significado, somos obrigados a ndo parar nunca e
a ter sempre mais: “[...] A coisa alguma ¢ permitido simplesmente ser, e significar o que ¢ em
si mesmo; tudo tem de, misteriosamente, significar outra coisa. O Zen tem a especial
finalidade de causar frustracdo a mente que pensa em tais termos”.*’

Na década de 1980, desaparece a experimentagdo das décadas de 60 e 70, ocorrendo

um declinio da pratica Zen. Segundo Metcalf, um importante grupo de praticantes foi além do

“parque de diversdes” e continua seu trabalho até hoje com autocritica e refinamento da

23 MERTON, Merton. Reflexées de um espectador culpado, p. 65. (Abreviado REC).
B REC, p. 330.

»TZAR, p. 64.
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pratica. Centros originalmente sob a orientagdo de mestres asidticos comegam a conquistar
sua independéncia, e o Zen novamente floresce com maior abertura e dialogo entre os centros,
as linhagens e outras formas de Budismo. Atualmente, a escola da tradi¢do Soto Zen fundada
pelo mestre Dogen ¢ a mais influente no Ocidente, onde se iniciou um processo para

. - . - . 2 . ,
formalizagio da sua organizagdo americana.”® O Zen deita suas raizes e langa suas sementes.

1.5 Consideracdes

Com a exposi¢do das origens e da trajetoria do Zen Budismo, vimos uma
espiritualidade singular que flui na correnteza pelos diversos continentes, assumindo novos
contornos, cores e significados, desde suas raizes remotas na fndia com Buda, o Iluminado,
até sua entrada na China com Bodhidharma e sua chegada ao Japdo. Dhyana/ Ch'an/ Zen sdo,
essencialmente, praticas de meditacdo que Buda ensinou a seus seguidores para atingirem a
iluminagdo. Entretanto a “simplicidade” dessas praticas passa por um longo e rigoroso
processo ascético. Essa ¢ uma tradi¢do de ancestrais, transmitida de mestre para discipulo no
momento proprio, onde cada um imprime sua marca, que vem impregnada da cultura da qual
faz parte. Mestres estes que, muitas vezes, sofreram fortes pressdes politicas, mas, mesmo
assim, continuaram seu processo de transmissdo do Dharma. Dai o surgimento dos varios
“budismos”, de tantas linhagens, ramos, estilos, as vezes de dificil compreensao.

Nesta breve conclusdo, destaca-se a divisdo do Budismo em trés veiculos ou yanas
classicos: o Theravada, ou Escola dos Ancidos, chamado também de Hinayana ou Pequeno
Veiculo, dominante nos paises do sudeste asidtico (Tailandia, Sri Lanka, Miyanmar); o
segundo, yana, chamado de Mahayana ou Grande Veiculo (predominante na China, Japao,
Coréia e Vietnd), cuja linhagem ¢ seguida pelo Zen, tem suas raizes no norte da india, onde
sofreu influéncias persas e helenisticas, tem como ideal a figura do Botdhisattva. O terceiro
yana € o Vajrayana, ou Veiculo do Raio ou do Diamante, chamado também de Budismo
Tantrico ou Esotérico (presente no Tibete, Mongolia, Russia, China e Japdo). Alguns
estudiosos consideram o Budismo Ocidental como um quarto yana.

Segundo os historiadores, o Budismo Mahayana ao chegar a China levado por
Bodhidharma, o Primeiro Patriarca, sofreu forte influéncia do pensamento chings,

especialmente do Taoismo, e deu origem ao Ch'an. Segue para o Japdo, onde predominam

28 0 Zen no Ocidente, p. 531.
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duas escolas: Soto e Rinzai, que sdo originadas de uma das mais importantes subdivisoes do
Zen do Sul, que, por sua vez, foi iniciado por Hui-Neng, o célebre Sexto Patriarca. Essa
divisdo foi gerada por um simples verso: “[...] Nao h4a nenhuma é4rvore Bodhi, nem lugar para
um espelho brilhante. Uma vez que tudo é vazio, aonde ird a poeira assentar?”*’ A tradi¢io
Soto caracteriza-se, principalmente, pela pratica do Shikantaza, método de meditagdo baseado
em apenas sentar em siléncio e deixar a mente vazia, pratica identificada a prépria
iluminacdo. A tradicdo Rinzai utiliza mais o0 método Koan, em que o discipulo medita sobre
casos enigmaticos e paradoxais.

O proposito aqui foi dar esta visdo geral e historica do Zen. Destacam-se, entdo, as
suas transformacgdes ao chegar ao Ocidente. A palavra Zen parece ter um incomensuravel
poder de producdo de significantes no imaginario ocidental, a apropriacdo do termo gerou um
novo olhar sobre ela. Diariamente, na midia, colocam-se matérias sobre meditacdo, Zen,
yoga, ¢ diversas outras ditas “espiritualidades orientais” que, na sua maior parte, ndo t€m a
menor semelhanga com as suas raizes. Nao cabe aqui fazer um juizo de valor sobre isto, mas
apenas constatar o fato de que cada grupo apropria-se do termo como melhor lhe convém e
sem um minimo de conhecimento de causa. Essas “praticas” vém misturadas a tudo que se
possa imaginar, desde religido até esoterismo. Constata-se, na maior parte das vezes, um total
desconhecimento quanto a sua origem, filosofia e tradicao.

Este trabalho, principalmente este capitulo, tenta elucidar um pouco da trajetéria do
Zen Budismo. Na realidade, essa pratica encontra-se bem distante de sua realizagdo original e
vem na contramao da realidade atual, tanto do Oriente como, e, principalmente, do Ocidente.
Entretanto, atualmente, inclusive no Brasil, existem grupos que estudam e praticam com
seriedade o Zen Budismo e estdo vinculados aos mestres tradicionais do Japdo. Aqui, fica um
desafio, o de viver o Zen Budismo no mundo de hoje, até mesmo como uma pratica leiga em
que a nocao do tempo presente, do aqui e agora da vida cotidiana numa sociedade que se
perpetua em relacao ao futuro, a produgdo, ao consumo exagerado, enfim, estd cada vez mais
acelerada. Outra questdo se levanta — seria mesmo possivel praticar a meditacdo Zen sem estar
vinculado a sua tradicdo religiosa? Certamente, o ser humano precisa reaprender a “pratica
continua” que se harmonize com a realidade de seu tempo. Nao adianta apenas resgatar o
nome Zen que foi dado em algum tempo perdido da historia, mas urge criar uma nova forma
de exercé-lo que possibilite o ser humano viver com menos sofrimento. Esse foi o grande

legado de Buda Shakyamuni.

»% VAN, Tam Huyen. O Sutra de Hui Neng: Sutra proferido pelo VI Patriarca no Alto Assento do
“Tesouro do Dharma”. Rio de Janeiro: Claudio Miklos, 2007, p. 25.
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Por fim, tem-se um esbogo do Zen Budismo que chegou ao Ocidente. Thomas Merton
sofreu forte influéncia dessa filosofia, principalmente através dos escritos e do contato direto
com Daisetz Teitaro Suzuki. Sublinha-se também seu grande interesse no pensamento do
chinés Chuang Tzu, considerado um grande escritor taoista que segundo Merton esclarece
muito sobre o Zen. Ele traduziu seus escritos, ou melhor, “[...] estas minhas leituras ndo sao
esbocos para uma reproducdo fidedigna, mas aventuras pessoais e espirituais. De toda
maneira, gualquer interpretagio de Chuang Tzu tende a ser muito pessoal”. *** Para tal feito,
ele contou com a ajuda de seu amigo chinés Dr. John Wu. O capitulo seguinte percorrera, de
maneira mais especifica, as suas relagcdes com o Zen Budismo na sua historia e no influxo que

recebeu das diversas leituras que formaram os contornos de seu olhar rumo ao Oriente.

CAPITULO 11 O OLHAR PARA O ORIENTE

240 MERTON, Thomas. A via de Chuang Tzu. 7 ed. Petropolis: Vozes, 1994, p. 11,12. (Abreviado
VCT)
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Este caminho!
Sem ninguém nele,

. 241
Escuridido de outono.

Basho

Este capitulo percorre a trajetéria biografica de Merton com o Zen Budismo, ou mais
precisamente, procura realizar um estudo historiografico deste encontro. O seu interesse pelo
Oriente ¢ anterior a sua entrada ao mosteiro trapista, aqui busca-se compreender como se deu
esta empatia. Merton manteve diversos contatos, tanto pessoais como indiretos através da
leitura de obras e também da correspondéncia com estudiosos e mestres do Zen que o
influenciaram de maneira decisiva nesta jornada.

Este trabalho pretende mostrar como Merton foi aos poucos deixando-se tocar pelo
olhar oriental, porém, sem nunca deixar a sua propria tradicdo. Observa-se como uma
perspectiva aparentemente limitada pelas informagdes tedricas que chegaram ao seu
conhecimento foi aos poucos tornando-se um referencial importante em sua vida. Merton foi
além das fontes recebidas intelectualmente — ele experienciou o Zen e o “viu” como cristao,
seu olhar acolheu e o transmitiu de maneira tnica. A influéncia que ele recebeu de Daisetz
Teitaro Suzuki foi decisiva na formag¢do desta visdo. Como descreve tdo bem Murillo Nunes

de Azevedo no prefacio de Zen e as aves de rapina:

Suas fotografias, seus desenhos, sdo uma comprovagdo do mesmo angulo
estético que caracterizam a pintura chinesa e japonesa influenciadas pelo
Zen. A valorizacdo do vazio, das coisas insignificantes ao homem apressado
que ndo olha os musgos, os velhos muros descascados, os galhos secos, os
objetos 2E‘rzlarcados pelo uso. A soliddo de uma floresta. A plenitude do
deserto.

Serdo abordados neste capitulo os dois livros que Merton escreveu sobre esse tema —
Mystics and Zen Masters e Zen and the Birds of Appetite. O primeiro abrange o assunto de

maneira mais ampla e foi publicado pela primeira vez em 1961. Essa obra inclui diversas

! SAVARY, Olga. (Trad.). O livro dos hai-kais. 2. ed. Sdo Paulo: Massao Ohno, 1987, p. 44.
2 MERTON, Thomas. Zen e as aves de rapina. Sio Paulo: Cultrix, 1968, p. 17. (Abreviado ZAR).
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abordagens sobre temas correlatos como Misticos e mestres Zen, O pensamento classico
chinés, O amor e o Tao, Os jesuitas na China, Da peregrina¢do a cruzada, Virgindade e
humanismo dos Padres Orientais, Os misticos ingleses, O autoconhecimento em Gertrude
More e Augustine Baker, Os misticos russos, O monasticismo protestante, Pleasent Hill,
Contemplagdao e dialogo, O monasticismo Zen budista, O zen koan, O outro lado do
desespero, O Budismo e o mundo moderno. Nesses ensaios, ele demonstrou a similaridade
entre as varias tradi¢des religiosas tentando delinear novos pressupostos e crengas comuns.

O segundo livro, Zen and the Birds of Appetite, publicado pela primeira vez em 1968,
divide-se em duas partes. Na primeira parte, ele escreve exclusivamente sobre o Zen incluindo
os seguintes ensaios: O estudo do Zen, A nova conscientiza¢do, Um cristdo olha para o Zen,
D.T. Suzuki: O homem e seu trabalho, Nishida: Um filosofo do Zen, Experiéncia
transcendente, Nirvana, Zen na arte japonesa € um apéndice, O Budismo é negag¢do diante da
vida? Na segunda parte sob o titulo Sabedoria e Vazio encontra-se Um didlogo: entre Daisetz
T. Suzuki e Thomas Merton, € um Posfacio. Este encontro foi também pesquisado em dois
livros fundamentais editados por Robert E. Daggy, Encounter: Thomas Merton & D.T.Suzuki
(1988) e Dancing in the Water of Life: The Journals of Thomas Merton. Volume Five 1963-
1965 (publicado em 1997).

No ultimo topico, foi realizada uma reflexdo sobre o influxo da obra de Nishida Kitaro
(1870-1945), A Study of Good (1911), no seu didlogo com o Zen Budismo. Presenteada a
Merton por Suzuki esta muito o impressionou levando-o a dedicar ao autor e filosofo da

Escola de Kyoto um capitulo inteiro de seu livro Zen and the Birds of Appetite (1968).

2.1 O Zen na trajetoria de Merton

Aprender o Budismo ¢ aprender a si mesmo. Aprender a si mesmo ¢
esquecer-se de si mesmo. Esquecer-se de si mesmo ¢é ser despertado
para a realidade. Despertar-se para a realidade é deixar cair o proprio
corpo/mente ¢ o corpo/mente dos outros. Todos os tragos de
ilumina¢do [entdo] desaparecem ¢ essa iluminacdo sem vestigios
243

continua indefinidamente.

Dogen

* DOGEN, Eihei. Genjokoan. In: Shobogenzo, pp. 134-135.
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No centro de nosso ser existe um ponto como que vazio, intocado pelo
pecado e pela ilusdo, um ponto de pura verdade, um ponto, uma
centelha, que pertence inteiramente a Deus, que nunca estd a nossa
disposi¢do, do qual Deus dispde para as nossas vidas, que ¢
inacessivel as fantasias da nossa propria mente ou as brutalidades de
nossa vontade. Esse ponto ‘de nada’ e de absoluta pobreza ¢ a pura
- L 244
gléria de Deus em nds.

Thomas Merton

A historia da peregrinagdo espiritual de Merton relatada na obra The Seven Storey
Mountain revela inicialmente uma vida de caos e sofrimento que segue em direcdo a busca do
siléncio contemplativo e a rentincia dos prazeres mundanos. O monge sentia-se como uma
crianga no mundo moderno, envolvido em “preocupacdes insignificantes e inuteis” consigo

mesmo, como afirma no inicio de sua trajetoria espiritual:

Acho que minhas feridas internas haviam chegado ao limite. Eu sangrava
mortalmente. Se minha natureza tivesse teimado mais em agarrar-se aos
prazeres que me desgostavam; se ela se tivesse recusado a admitir que fora
derrotada por esta procura futil de satisfagdo onde ndo podia ser encontrada,
e se a minha constituicdo moral e nervosa nao tivesse sucumbido ao peso de
meu proprio vazio, quem sabe o que poderia ter acontecido comigo? Quem
poderia dizer onde eu teria acabado?**

Na interpretacio de Ruben Habito>*

, na terminologia budista, Merton experimentou
duhkha, reconheceu, aceitou o sofrimento da natureza da existéncia humana e se lancou na

senda do despertar. A partir desse ponto, o seu caminho foi uma busca da verdade. Sua vida

' MERTON, Thomas. Reflexdes de um espectador culpado. Petropolis: Vozes, 1970, p. 183.
(Abreviado REC).

* MERTON, Thomas. 4 montanha dos sete patamares. Petropolis: Vozes, 2005, p. 151 (Abreviado
MSP). Tradugdo de The Seven Storey Mountain. San Diego: Harcourt Brace Jovanovich, 1990, p.
201. (Abreviado SSM).

46 Ruben L. F. Habito nasceu em 1947 nas Filipinas, foi para o Japdo com vinte e poucos anos como
um seminarista jesuita, onde comegou a treinar o Zen sob a orientagdo de Yamada Koun Roshi,
chefe da comunidade Sanbo Kyodan em Kamakura, Japdo. Ordenado padre jesuita em 1976,
concluiu o doutorado em Budismo na Universidade de Toquio. Lecionou na Universidade de
Sophia, a0 mesmo tempo continuando a sua pratica Zen. Foi autorizado como Mestre Zen por
Yamada ¢ recebeu o nome Keiun-ken (Nuvem da Graga), em 1988. Ele deixou a Ordem dos
Jesuitas em 1989 e se mudou para Dallas, Texas. Ele leciona na Perkins School of Theology,
Southern Methodist University. Desde 1991, ele orienta professores na Maria Kannon Zen Center
comunidade em Dallas.


http://translate.googleusercontent.com/translate_c?depth=1&hl=pt-BR&prev=/search%3Fq%3Druben%2Bl.f.%2Bhabito%26biw%3D1138%26bih%3D561&rurl=translate.google.com.br&sl=en&u=http://sweepingzen.com/yamada-koun-bio/&usg=ALkJrhh3X6ha8NPqmrlxFrdcc95TSSXlgA
http://translate.googleusercontent.com/translate_c?depth=1&hl=pt-BR&prev=/search%3Fq%3Druben%2Bl.f.%2Bhabito%26biw%3D1138%26bih%3D561&rurl=translate.google.com.br&sl=en&u=http://sweepingzen.com/sanbo-kyodan-fellowship-of-the-three-treasures/&usg=ALkJrhjizuBJdcgNGM0q9A-m1Cz3Fm1Uwg
http://translate.googleusercontent.com/translate_c?depth=1&hl=pt-BR&prev=/search%3Fq%3Druben%2Bl.f.%2Bhabito%26biw%3D1138%26bih%3D561&rurl=translate.google.com.br&sl=en&u=http://www.u-tokyo.ac.jp/en/&usg=ALkJrhhvhfdfXOhaFJFUjMOfHnYpeoxG_w
http://translate.googleusercontent.com/translate_c?depth=1&hl=pt-BR&prev=/search%3Fq%3Druben%2Bl.f.%2Bhabito%26biw%3D1138%26bih%3D561&rurl=translate.google.com.br&sl=en&u=http://www.sophia.ac.jp/eng&usg=ALkJrhjtts3agLdlE2hLixFmp7uofxFmfg
http://translate.googleusercontent.com/translate_c?depth=1&hl=pt-BR&prev=/search%3Fq%3Druben%2Bl.f.%2Bhabito%26biw%3D1138%26bih%3D561&rurl=translate.google.com.br&sl=en&u=http://www.sophia.ac.jp/eng&usg=ALkJrhjtts3agLdlE2hLixFmp7uofxFmfg
http://translate.googleusercontent.com/translate_c?depth=1&hl=pt-BR&prev=/search%3Fq%3Druben%2Bl.f.%2Bhabito%26biw%3D1138%26bih%3D561&rurl=translate.google.com.br&sl=en&u=http://www.mkzc.org/&usg=ALkJrhhXVTqxLBfsKiPfduuIX1SomaOBcg
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de soliddo e contemplacao iniciou quando ele ingressou no Mosteiro de Nossa Senhora de
Gethsemani, perto de Louisville, Kentucky, em 10 de dezembro de 1941.> O horror a
guerra, os problemas pessoais, como a morte de seus pais, de seus avos, Pop e Bonnemaman,
de seu irmdo, John Paul, e a crise geral no mundo daquela época fizeram com que ele
“[...] aceitasse de todo coracdo esta revelagdo da necessidade de uma vida espiritual, de uma

vida interior, incluindo algum tipo de mortifica¢do”.*** Em sua autobiografia, afirmou:

Agora minha tribulagdo passou e minha alegria estd prestes a comecar: a
alegria que rejubila na mais profunda dor. Pois estou comecando a entender.
Voés me ensinastes ¢ me consolastes, e eu comecei novamente a esperar e
aprender. Ougo vossa voz a me dizer: Darei o que desejas. Eu te levarei
para a soliddo. Eu te levarei pelo caminho que talvez ndo compreendas,
porque eu quero que seja o caminho mais rcipia’o.249

Os aspectos do Budismo que atrairam Merton, no parecer de Bonnie B. Thurston
foram principalmente sua articulacdo nos caminhos do desenvolvimento espiritual, a sua
"cultura alternativa" e sua contribuicdo para a renovacdo mondstica. Merton foi um monge
cisterciense, padre da Igreja Catolica que amava sua propria tradi¢do espiritual e ao mesmo
tempo sentia atragdo pelo Budismo.”’ Para o monge, se olharmos mais atentamente as
tradicoes contemplativas do Oriente ¢ do Ocidente, embora divergindo na formulag¢ao de

postulados e métodos, verificamos que,

Mediante disciplinas espirituais o homem pode transformar radicalmente a
propria vida e atingir um sentido mais profundo, uma integragdo mais
perfeita, um desempenho mais completo, uma liberdade espiritual mais total
do que seria possivel encontrar nas praticas rotineiras de uma existéncia
simplesmente ativa e centralizada na conquista do dinheiro.>'

O seu interesse pelo Budismo pode ser didaticamente dividido em trés momentos —
periodo pré-monastico, periodo monastico e periodo asiatico. O primeiro momento ou periodo

pré-mondastico ocorreu quando ele ainda era um jovem estudante de Oakham School in

T M&B, p. 99.
¥ MSP, p. 170.

9 SSM, p. 421-422. MSP, p. 380.
2O M&B, p. 22.
! MMZ, prefacio, p. XIV.
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England (1928-32). Naquela época participou de um debate sobre Ghandi; no final de 1937,
durante seus estudos na Columbia University em Nova York, ele leu Ends and Means de
Aldoux Huxley que o levou a buscar livros sobre a espiritualidade oriental na biblioteca da

Universidade.

Sai da leitura de Huxley com o preconceito de que o Cristianismo era uma
religido menos pura por estar mais “imersa na matéria” — isto é porque nao
desdenhava empregar uma liturgia sacramental que se apoiava no apelo das
coisas criadas aos sentidos para elevar as almas das pessoas a coisas
maiores.

Merton leu os quatro grandes volumes do Padre Jesuita Wieger, que eram textos
orientais traduzidos para o francés. Contudo o fato mais marcante para ele foi o encontro com
o monge hindu Bramachari, doutor em filosofia pela Universidade de Chicago, que deu novo
enfoque a sua leitura religiosa: “[...] Existem muitos e belos livros misticos escritos por
cristdos. Vocé deveria ler As Confissdes de Santo Agostinho e A Imitagéo de Cristo”.””® Outra
importante leitura para Merton foi o livro do filésofo e escritor parisiense Jacques Maritain
(1882-1973), Arte e Escolasticismo, que o colocou na pista dos Padres da Igreja e da
Escoléstica. Esse escritor de formagdo catolica e responsavel pela renovacdo do pensamento
tomista do século XX exerceu forte influéncia sobre Merton, ndo apenas na area académica,
mas também em sua vida pessoal. As suas obras juntamente com as obras de Etienne Gilson
contribuiram de forma decisiva para sua conversdo ao catolicismo romano.

Em 1939, Merton foi apresentado por Dan Walsh a Jacques Maritain quando este fazia
uma palestra sobre acdo catolica na Universidade de Columbia. Tornaram-se amigos, e ele
tornou-se conselheiro para o trapista, corresponderam-se durante dezoito anos — estas cartas

estdo publicadas em The courage for truth™”’

(Coraje para la verdade). Ao recordar sua
passagem por essa Universidade, Merton incluia Maritain aos escritores que o haviam
despertado as leituras de Tomas de Aquino, Santo Agostinho, mestre Eckhart e William

Blake. Assim, descreve sobre o seu encontro apds trocarem algumas palavras convencionais:

2 MSP, p. 181.

233 MSP, p. 180.

% Estas cartas estdo datadas de 10 de fevereiro de 1949 a 13 de agosto de 1967. MERTON, Thomas.
Cartas a escritores: Coraje para la verdade (Seleccionadas y editadas por Christine M. Bochen).
Buenos Aires: Lumen, 2005.
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“[...] a impressao que se tinha deste francés gentil e condescendente, com muito cabelo
grisalho, era de uma imensa bondade, sensibilidade e santidade”. **°

A segunda aproximagdo com o Zen aconteceu no periodo mondstico, quando o seu
interesse intelectual e espiritual volta-se naturalmente para o Cristianismo. Entretanto oito
anos apos sua entrada no mosteiro, em 24 de novembro de 1949, Merton interessa-se mais

uma vez pelo estudo do Oriente. Assim, registrou em seu diario:

Eu penso que devo pedir permissdo para escrever para um hindu que me
escreveu uma carta sobre o Yoga de Patanjali... Eu devo pedir a ele para nos
enviar alguns livros. Um quimico que nos tem ajudado com algumas
pinturas disse-nos ser um postulante em um mosteiro zen budista no Havai e
ele falou a comunidade sobre isto.>

No parecer de Patrick Hart, secretario e amigo de Merton, foi Daisetz Teitaro Suzuki
quem estimulou o seu profundo interesse pelo Zen Budismo — eles se corresponderam desde
os fins dos anos 50 até a morte do monge trapista em 1968. Essas cartas, segundo Robert
Daggy, somam o total de quatorze, entre a primeira de Merton para Suzuki, em 12 de margo
de 1959, e a Giltima, de 03 de maio de 1965.%

Em carta a Jacques Maritain, em 08 de abril de 1960, o monge pede seu conselho e
apoio sobre suas correspondéncias com o mestre japonés: “[...] no ano passado, depois de
traduzir uma parte das Verba Senorium (sc. Deserto), escrevi a Suzuki, um budista, para
solicitar-lhe um breve ensaio sobre os Padres que, de muitas maneiras se parecem aos mestres
Zen”.”® Na opinido de Merton, Maritain foi bastante generoso e respondeu com um ensaio

sobre o Paraiso:

Sobre a vida contemplativa como um retorno ao Paraiso, sobre a inocéncia e
a ‘vacuidade’ da sabedoria do Paraiso em contraste com as complicacdes e
as ilusdes da ciéncia humana que ¢ ao mesmo tempo superficial e ‘dual’. Por
suposto, trata-se do Zen, mas soa bastante como Santo Agostinho ¢ Sao
Bernardo. Nao se tratava exatamente de algo que um leitor ndo preparado
pudesse entender com facilidade. Em consequéncia, também escrevi um

5 Cartas a escritores: Coraje para la verdade, p. 37.

6 MERTON, Thomas. The Sign of Jonas. New York: Doubleday Image, 1956, p. 237. (Abreviado
SJ).

»7 A correspondéncia entre eles sera estudada em topico posterior. DAGGY, Robert E. Encounter:
Thomas Merton & D.T. Suzuki. Kentucky: Larkspur Press. 1988. (Abreviado Encounter).

2% Cartas a escritores: Coraje para la verdade, pp. 46-47.
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ensaio que continha muitas citagdes de Santo Agostinho, etc. Queriamos
publicar ambos os ensaios com as tradu¢des dos Padres.*’

No entanto a Ordem Cisterciense na época fez uma forte censura ao livro que
chamaram de communicatio cum infideli (comunicacdo com um infiel). Merton, entdo,
decidiu publicar somente as tradugdes dos padres (Sabedoria do Deserto) e pediu ao Abade
Geral, Dom Gabriel Sortais, autorizagao para publicar seu ensaio com Suzuki em outro lugar,
como em uma revista literaria, por exemplo. Apds essa licenga ser concedida, ele pensou em
convidar outras pessoas, como Erich Fromm e o protestante Paul Tillich, para se unirem a seu
dialogo com Suzuki. Mas o Abade Geral respondeu que ele preferia ver os ensaios publicados
em uma revista e “[...] objetou esta espécie de didlogo entre um membro da Ordem e os
budistas, protestantes, judeus e demais em um livro. Nao proibiu em absoluto a publicacao
desse livro. O que incomoda ¢ a questdo do escindalo e a aparente indiferenca”.”*® Mais
tarde, em 1968, com o enfraquecimento da censura, esse didlogo entre o cristdo e o budista foi
publicado em Zen and the Birds of Appetite.

Manteve também correspondéncia com o jesuita Heinrich Dumoulin, Dr. John C. H.
Wu, Masao Abe, Marco Pallis e outros estudiosos das tradi¢des budistas. Grande parte do
corpo de seus escritos sobre o Budismo ¢ especifico do Zen. Abrange The Inner experience

(1959, que é um trabalho de revisdo de What Is Contemplation?)®'

, Mystics and Zen Masters
(1961) e Zen and the Birds of Appetite (1968). Material budista foi também encontrado em
Conjecturas of a Guilty Bystander (1966) e em publica¢des postumas — The Asian Journal of
Thomas Merton (1973 - incluido em The Other Side of the Mountain: The End of the Jouney.
The Journals of Thomas Merton, Volume Seven - 1998) e Introductions East and West
(1981)*2. Porém, em quase todos os seus diarios, principalmente a partir de A4 Search for
Solitude — Journal volume III — 1952-1960, até VII e o ultimo, volume verificam-se muitos
conteudos sobre o Zen, seja de uma maneira direta, seja em forma de uma linguagem mistica
e poética alusiva ao falar da natureza.

Merton expressou muito cedo seu interesse pelo Zen Budismo no livro When

Profhecy®®, em agosto de 1938. Embora nio se tenha registro de um estudo maior sobre o

Zen antes de 1956, ele incluiu uma discussao sobre a iluminagdo Zen em seu manuscrito 7he

9 Cartas a escritores: Coraje para la verdade, pp. 46-47.

280 Cartas a escritores: Coraje para la verdade, p. 47.

26! Aqui as datas entre parénteses referem-se as primeiras publicagdes.

%2 M&B, p. 16-17.

2 When Prophecy Still Had a Voice: The Letters of Thomas Merton and Robert Lax (2001).
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Inner experience (A experiéncia interior) no final da década de 50. No segundo capitulo desse
livro, O despertar do eu interior, ele cita Suzuki e comenta um relato de satori vivido por um
funcionario chinés da dinastia Sung®®*, Chao-pien. Enquanto este estava sentado com a mente

calma, ouviu um estrondo, e “[...] as portas da mente se abriram de golpe” nas profundidades

. . .. . 2
de seu silencioso ser, para lhe revelar seu “eu original” ou “talidad”:*®

O satori, o coragdo e a esséncia do zen, ¢ uma experiéncia espiritual
revolucionaria, na qual depois de uma prolongada purificagdo e uma série de
provas e, por suposto, depois de haver seguido uma determinada disciplina
espiritual, 0 monge experimenta uma espécie de explosdo interior que faz
estilhacar em pedacos seu falso eu exterior deixando apenas ‘seu rosto

originario’, o ‘eu originario que tinha antes de nascer’.*®

O monge manteve contato pessoal com o jurista e escritor chinés John Wu?®” (1899-

1986). Em janeiro de 1965, ele escreve em seu didrio que recebeu do chinés um “[...] bom

59268

capitulo sobre Hui Neng”™™", que ¢ parte de seu livro “The Golden Age of Zen”, publicado em

269

1967, cuja introducdo foi feita por Merton.”” John Wu fez um poema em sua honra que

nomeia a biografia feita por William Shannon:

Luz silenciosa! Luz silenciosa!
Eu s6 vejo seu brilho,

Mas nao oucgo sua voz!

Salta além do mundo!?”’

Em 1965, Merton publicou The Way of Chuang Tzu (A via de Chuang Tzu) com a
ajuda de John Wu para quem ele dedicou esse livro, “[...] que € a principal figura de apoio,
meu cumplice, e que me tem auxiliado de muitas maneiras. Nesta iniciativa, estamos unidos.

E devo ainda acrescentar que gostei muito de ter escrito este livro, muito mais do que

264 A dinastia Sung governou a China de 960 a 1269. MERTON, Thomas. La experiéncia interior. El
encuentro del cristianismo con el budismo. Barcelona: Oniro, 2004, p. 215. (Abreviado EI).

3 EL p. 30.

26 ET, pp. 29-30.

267 John Wu Chiang Hsiung converteu-se ao catolicismo e escreveu obras em chinés, inglés, francés e
alemao sobre espiritualidade crista e literatura chinesa, inclusive fez a tradu¢ao do Tao Te Ching.

28 DWL, p. 185.

%9 Esta introducdo apareceu, mais tarde, no livro Zen e as aves de rapina, como um capitulo com o
titulo de Um cristdo olha para o Zen.

270 Silent Lamp! Silent Lamp! I only see its radiance, but hear not its voice! Spring beyond the world!
SHANNON, William H. Silent Lamp. The Thomas Merton Story. New York: Crossroad Publishing
Company, 1992, pp. 4-5.
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qualquer outro”.*”" John Wu disse que, numa “vida primitiva”, o trapista teria sido um monge

chinés: “[...] ndo posso afirmar isso com certeza e, evidentemente, apresso-me em garantir a

. . ~ 272
todos que ndo acredito na reencarnagdo (e nem ele tampouco)”. Segundo Merton, o

periodo classico da filosofia chinesa compreende cerca de 300 anos, de 550 a 250 a.C.,

3

. . ’ 2 ’ .
considera Chuang Tzu o grande escritor taoista®”” e afirma que “[...] o Taoismo sutil,

sofisticado, mistico, de Chuang Tzu e de Lao Tzu deixou marcas permanentes em toda a

. , . , . A s9 274 .
cultura chinesa e no proprio carater chinés”.”"" Merton alerta para o erro de se confundir o seu

pensamento com “[...] o amalgama populista, supersticdes, alquimia, magicas e panaceias em
que ele veio a se constituir mais tarde. Os herdeiros reais do pensamento ¢ do espirito de
Chuang Tzu sdo os Zen budistas chineses do Periodo T’ang (séc. VI a X d.C.)”.2"

Segundo Merton, a reacdo de Chuang Tzu contra a filosofia classica Ju, de Confucio,
ndo foi em nome de uma espontaneidade instintiva do individuo que ndo desejava cumprir
tantos rituais, “[...] mas em nome de algo bem mais elevado. Este é o fato mais importante a
lembrar, quando nds, ocidentais, confrontamos o aparente antinomismo de Chuang Tzu e os
mestres do Zen”.>’® Seguindo a sua reflexdo, temos uma ideia importante no Taoismo, um dos
alicerces para o Zen, que € o wu wei, o ndo-fazer ou a inagdo, “[...] ¢ a maneira de agir do

’ . 2 ~
préprio Tao, e, portanto, a fonte de todo o bem” s Ressalta-se, entre as suas tradugoes, o

didlogo entre Chuang Tzu e Hui Tzu — 4 alegria dos peixes:

Chuang Tzu e Hui Tzu atravessavam o ri Hao pelo agude. Disse Chuang:
‘Veja como os peixes pulam e correm tdo livremente: Isto ¢ a sua
felicidade’. Respondeu Hui: ‘Desde que vocé ndo é um peixe como sabe o
que torna os peixes felizes?” Chuang respondeu: ‘Desde que vocé ndo € eu,
como ¢ possivel que saiba que eu ndo sei o que torna os peixes felizes?’” Hui
argumentou: ‘Se eu, ndo sendo vocé, ndo posso saber o que vocé sabe dai se
conclui que vocé, ndo sendo peixe, ndo pode saber o que eles sabem’. Disse
Chuang: ‘Um momento: Vamos retornar a pergunta primitiva. O que vocé
me perguntou foi ‘Como vocé sabe o que torna os peixes felizes?” Dos
termos da pergunta vocé sabe evidentemente que eu sei 0 que torna os peixes

TVCT, p. 12.

2 VCT, p. 12.

" Taoismo é uma das maiores tradigdes religiosas da China. Pode ser observado sob dois aspectos: o
de seus cultos e ritos - praticas religiosas ligadas a tradi¢do popular; o outro ¢ o Taoismo como
forma de pensamento filoséfico, criado pelos mestres Lao Tsé e Chuang Tzu. Este tltimo foi
estudado por Merton durante cinco anos.

7 VCT, p. 20.

B YCT, pp. 20-21.

VT, p. 26.

T YCT, p. 33.
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felizes. ‘Conheco a alegria dos peixes no rio através de minha propria

alegria, a medida que vou caminhando & beira do mesmo rio’.*”®

Este texto classico do pensamento chinés também foi citado por Heidegger pouco
tempo ap0s a publicacdo de “Ser e Tempo” em sua conferéncia de 1934, “Sobre a Esséncia da
Verdade”, em Bremen, fazendo uma referéncia direta a esse didlogo. Segundo o filésofo
Antonio Florentino Neto, apos ter sido levantada a questdo sobre a possibilidade do homem
de se colocar no lugar do outro, de sentir o que o outro sente, Heidegger pede a edicao do
livro de Chuang Tzu (Tschuang-Tse), traduzida em 1911 do inglés para o alemdo por Martin
Buber, ¢ 1& o didlogo para esclarecer a questdo da “intersubjetividade”.””” Interessante notar a
atualidade do pensamento de Chuang Tzu e sua agugada percepcao filoséfica, num contexto
cultural e historico bem diferente do Ocidental, que Merton ousou chamar de génio literario,
gracioso e sofisticado.

Em 1956, o monge afirmou sobre a importancia do Zen para o seu “apostolado” em

. 2 . A . .
Search for Solitude®™, quando mencionou suas correspondéncias com Suzuki. Em 25 de

novembro de 1958 — o Dia de Recolhimento, ele relata:

Meu zen esta na lenta oscilagdo dos topos de dezesseis pinheiros.

O tronco longo e fino de uma arvore de quinze metros de altura oscila em
um arco maior do que todos os outros e oscila mesmo quando esses estdo
quietos.

Centenas de pequenos olmos brotando do chio seco sob os pinheiros.
Meu relogio esta entre as folhas de carvalho. Minha camiseta esta pendurada
na cerca de arame farpado. O vento canta na mata nua.

A falta de sentido de qualquer vida que néo é vivida em face da morte.”™!

Ele ficou fortemente impressionado com a leitura de uma passagem de um escritor
Samurai Zen e guerreiro do século XVII citado por Suzuki: “[...] Nossa grande dignidade ¢
testada pela morte, quero dizer, a nossa liberdade. Ndo ha morte comum”.?®* Segundo ele,
existe toda a diferengca do mundo entre voar com ela interiormente ¢ enfrenta-la com

liberdade, quando a “bifurcacdo dos caminhos” vem, entdo, para definir o pé no caminho que

WYVCT, p. 127.

" NETO, Antonio Florentino; OSWALDO, Giacoia Jr. (Orgs). Heidegger e o Pensamento Oriental.
Uberlandia: EDUFU (Ed da Universidade Federal de Uberlandia), 2012, p. 23-24.

280 MERTON, Thomas. A Search for Solitude: Pursuing the monk's life. The Journals of Thomas
Merton - Volume three 1952-1960. San Francisco: Harper Collins, 1996, p. 48. (Abreviado SS).

1SS p. 226.
%288, p. 226.
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leva para fora deste mundo: “[...] Este ¢ um grande dom de nés mesmos, nao para a morte,

mas a vida. Para quem sabe como morrer, ndo sé vive mais tempo nesta vida (como se isso

importasse), mas vive eternamente por causa de sua liberdade.”

Merton sentia que o homem estava, mais do nunca, impotente diante da morte pelo
simples fato de que aquela era uma época em que ele podia fazer tudo, exceto fugir da morte.
Segundo ele, seu poder s6 tem fortalecido a ilusdo de que podemos agarrar-nos a vida sem
tirar o0 medo inconsciente da morte. Estamos sempre segurando a morte no comprimento dos
bracos, inconscientemente tentando retirar sua presenga, € isso gera uma tensao insuportavel:
“[...] E aquele que ndo tem medo da morte que é mais preparado para escapar e quando chegar
a hora enfrenta-la bem”.***

No tltimo dia do ano em 1964, o trapista refletia sobre a morte e a verdade. Acabando

a leitura de Von Drukheim, The Japanese Cult of Tranquillity:

A parte melhor e mais reveladora é o apéndice de um mestre japonés ao falar
sobre a ‘espada que mata e da a vida’ na tradigio de Takuan. *** Na verdade,
0 apice da esgrima nao € violento e mortal, mas apenas uma ‘verdade’ contra
a qual o adversario pode arruinar a si mesmo ou pela qual ele pode ser
iluminado. Um conceito fascinante. Somente ‘o homem dos animais’ busca
‘ganhar’ (prevalecer). Mas o homem espiritual ¢ simplesmente verdade e a
lei da verdade tem que ‘ganhar’ nele.**

Merton afirmou em seu didrio Search for Solitude que fazer a tradugdo de alguns
provérbios dos Padres do Deserto (Verba Seniorum) foi o mais simples, facil e agradavel

trabalho que ele fez naquele ano:

Trabalhava em uma ou duas paginas sempre que eu tinha tempo disponivel
ao longo da preparacao das conferéncias de noviciado e cada vez que leio os
provérbios a minha alma se enche com a fragancia de sua simplicidade ¢ eu
quero ser tdo humilde quanto aqueles homens eram. Suas palavras sdo cheias
de luz solar e eles sdo como criangas, mas eles s6 podem ser assim por serem
muito fortes.”®’

88, p. 226.
3488, p. 226, 227.

% Takuan Soho (?-1573) foi um monge Zen, caligrafo, pintor, poeta, jardineiro, mestre de cha,
escritor (sua obra completa preenche seis volumes). Conselheiro e confidente de nobres e plebeus
ele foi segundo a lenda, amigo e mestre de Miyamoto Musashi, espadachim e artista.

2 DWL, p. 184.

78S, pp. 227- 228.
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Ainda neste didrio, o autor comenta sobre a liberdade e relaxamento que advém

decorrentes da pratica da meditagao ativa como exercicio:

Devo centrar-me nos interesses de meu Pai. O desejo constante de
interioridade, de meditacdo, o desejo de libertagdo e pureza, de vazio, ¢ algo
que devo estar seguindo sempre — sem tentar saber aonde ele leva. Se o sigo,
levar-me-a aonde n3o posso antever a realizagdo que estd a espera.
Fidelidade a este chamado. Todo o resto é absurdo.”®

O terceiro momento da sua aproximagdo com o Zen aconteceu no periodo asidatico.
Em setembro de 1964, o monge recebeu uma carta do jesuita alemdo Heinrich Dumoulin®®,
reconhecido tedlogo com profunda visdo da cultura e religido japonesa que escreveu sobre o

Zen Budismo durante mais de vinte e cinco anos. O trapista escreveu em seu didrio:

Na manha de ontem eu fui até a caixa do correio e 14 havia uma carta do Padre
Dumoulin dizendo que eu deveria ir ao Japdo por uns poucos meses para
lograr alcangar conhecimentos iniciais do Zen [...] Ele parecia interessado no
que eu disse sobre a disciplina Zen, ¢ acho que mesmo aqui ha alguma
esperancga. Valeria muito a pena - a sugestdo era certamente providencial.*”

Na esperanca de que ele tivesse permissdo de visitar as fundagdes cistercienses no
Japdo, para aprofundar seu conhecimento da religiosidade do oriente e discutir as
possibilidades de comunicagdo entre espiritualidade oriental e ocidental, o padre alemao
chegou a falar com o Bispo de Hokkaido e a Ordem Trapista Superior (Nossa Senhora do
Pharo). Merton escreveu, entdo, para Dom Ignace Gillet, o Abade Geral e para seu Abade,
James Fox, inquirindo sobre a possibilidade de fazer esta viagem, mas nada conseguiu. Em
seu diario (30 de novembro de 1964) ele comentou: “[...] Outro dia, uma carta do Abade
Geral veio para Dom James sobre o projeto do Japao. ‘Isso ndo ¢ de Deus’. Sem capacidade
para compreender o significado da mesma. Nao importa. Talvez eu ainda va algum dia, apesar
de tudo™.”! Entretanto, em 1968, as condigdes da Igreja e da Ordem eram outras, e havia um
novo Abade em Gethsemani, Dom Flavian Burns, que lhe deu permissdo para sua

peregrinagdo asidtica, jornada a qual o trapista aprofundaria radicalmente sua compreensao do

88 Mnl, p. 172.

Y DUMOULIN, Heinrich. 4 History of Zen Buddhism, traduzido por Paul Peachey, New York:
Pantheon Books, 1963, p. 365.

0 DWL, p. 148.

¥IDWL, p. 171.
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Budismo.?? Pretendia incluir o Japdo em seu itinerario, mas uma fatalidade o impediu de
realizar essa vontade.

Outro importante marco para Merton na sua aproximac¢do com o Zen Budismo foi
com o encontro com o monge Zen Thich Nhat Hanh. Em 26 de maio de 1966, em
Gethsemani, ele conheceu o vietnamita escritor, poeta e ativista que visitava naquela ocasido
os EUA e a Europa em missdo de paz. Os dois monges selaram a aproximagdo entre o
Cristianismo e o Budismo plantando as sementes de uma nova espiritualidade — a do
“comprometimento espiritual”. Os monges eram a favor da interagdo da meditagdo tradicional
ou contemplagdo com agdo social direcionada para erradicagio dos problemas
contempordneos.””> Apesar de tradi¢des distintas, tinham vocag¢des semelhantes, com uma
espiritualidade direcionada para a realidade pratica, havia uma unidade no que eles faziam e
pensavam. Mantinham a vida exterior alimentada no manancial de uma vida interior. Faziam
o movimento de contemplagdo e agdo exigido para uma plena integragao espiritual, levando o
didlogo inter-religioso as suas ultimas consequéncias.

Para compreender o espirito do Budismo no ativismo social, ressalta-se a resposta de
Nhat Hahn ao lhe perguntarem se ele era um budista engajado: “[...] Ser budista é ser
engajado”.*** O monge vietnamita enfatizou sua apreciagdo aos ensinamentos de Cristo ao
colocar uma imagem de Jesus em seu altar pessoal ao lado da imagem de Buda. Esse
envolvimento de religides tdo aparentemente distintas s6 veio aprofundar e reforcar a sua
propria fé. A contemplagdo abriu novos caminhos, e eles encontraram uma maneira de fazer
isso através da pratica da espiritualidade engajada. **

Nesse encontro, estabeleceu-se um profundo vinculo de amizade entre eles, sentiram-
se como “irmaos”. Nos Estados Unidos, onde ainda nio era conhecido, o objetivo de Nhat
Hahn era fazer uma turné na qual ele iria apresentar uma visdo da guerra em seu pais que a
maioria dos americanos desconhecia. Ele ndo aderiu a posi¢ao oficial norte-americana nem a
posi¢dao comunista, mas refletiu um forte desejo de grande nimero de vietnamitas em colocar
um fim imediato ao conflito. Merton ndo havia, até aquele momento, se pronunciado
publicamente contra, mas se opunha a guerra em geral desde os tempos de estudante da

Universidade de Columbia. O monge vietnamita estava admirado com a capacidade de seu

¥ M&B, p. 17-18.
2 KING, Robert H. Thomas Merton and Thich Nhat Hanh.Engaged Spirituality in an Age of
Globalization. New York: The Continuum Oublishing Group Inc, 2003, pp. 1-2.

% TEIXEIRA, Faustino (org.). No limiar do mistério: mistica e religido. Sio Paulo: Paulinas, 2004, p.
400.

* Thomas Merton and Tich Nhat Hanh, pp. 9-10.
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anfitrido para o didlogo, Merton ficou igualmente impressionado com seu héspede e lembrou-
se de ter lido um artigo escrito por ele em francés.””® Os dois tinham em comum o fato de
terem entrado no mosteiro no mesmo ano, em 1942. O vietnamita foi submetido a um
rigoroso treinamento Zen, o qual o trapista assegurou aos seus companheiros monges que era
muito mais dificil do que sua propria formagio.””” Eles ndo se reuniram mais apos o encontro
de 1966, houve algumas correspondéncias entre eles. Um ano depois, Merton escreveu uma
introdugdo para um livro de Nhat Hanh sobre a histéria da guerra do Vietnd e sobre a
resolugdo pacifica do conflito.

Apds a morte de Merton, o monge vietnamita tornou-se cada vez mais imerso no seu
esforco pela paz. Proibido de retornar ao Vietna, ele vai residir em Paris em 1969, onde ¢
nomeado lider néo oficial da Delegagio Budista da Paz para o Acordo de Paz em Paris.”*® Até
hoje, estd exilado na Franca, onde, juntamente com as atividades de monge Zen budista,
continua seu trabalho em defesa da paz e protegdo as vitimas de seu pais através da
Vietnamese Buddhist Peace Delegation ¢ da Fellowship of Reconciliation, na comunidade de
meditagdo Plum Village. Nhat Hanh escreveu inimeras obras, entre as quais se destacam dois
livros sobre o Didlogo Budista-Cristao: Vivendo Buda, Vivendo Cristo e Ir para casa: Buda e
Jesus como irmdos. O encontro dos dois representou a profundidade de sua comunicacido. A
integracdao da pratica contemplativa e da agdo social criou uma abertura para o didlogo que
constituiu um momento importante na historia das duas religides.””

No parecer de Sallie B. King, geralmente, no Ocidente, as pessoas veem o Budismo
como uma religido de monges que vivem afastados do mundo: [...] “inapropriada para o
Budismo de toda e qualquer época, essa imagem ¢ ainda menos adequada ao Budismo do
século XX [...] em ocasides de crise nacional, o Budismo tem conseguido mobilizar nas ruas
seus milhares de adeptos”.*” Equivocadamente, os monges, sejam cristdos ou budistas, sdo
muitas vezes vistos como comprometidos somente com a sua propria religido e ndo abertos a
contribui¢do de outras tradigdes, mas isso ndo € o que tem acontecido.

Thich Nhat Hanh foi indicado por Martin Luther King em 1968 para o Prémio Nobel

da Paz. Segundo Sallie B. King, ao considerar o niimero relativamente pequeno de budistas

no mundo: “[...] Isso significa que os budistas estdo oferecendo a comunidade global uma

*® Thomas Merton and Tich Nhat Hanh, pp. 6-7.

*T Thomas Merton and Tich Nhat Hanh, p. 16.

% Thomas Merton and Tich Nhat Hanh, pp. 20-21.

% Thomas Merton and Tich Nhat Hanh, pp. 23-24.

3% KING, Sallie B. Espiritualidade budista contempordnea e ativismo social. In: EBII, p. 471.
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lideranga pela paz enormemente desproporcional. Isso ¢, naturalmente, expressao do papel
fundamental desempenhado pela ndo-violéncia na espiritualidade e na ética budista.”**' Os
ativistas enfatizam o pensamento budista de que para “criar a paz”, o ser humano deve “ser a
paz”, citado no classico de Thich Nhat Hanh, Being Peace.

Na época em que Merton ¢ Nhat Hanh fizeram os votos monasticos, a maior parte do
mundo estava mergulhada na guerra, em meio a uma grande efervescéncia politica e social. O
monge Zen fez seu treinamento aos 30 anos em um mosteiro na regido central do Vietnam;
grande nimero de monges budistas apoiaram o movimento de resisténcia, o lugar ndo tinha
nenhuma seguranga, soldados franceses armados assassinaram muitos de seus irmaos e irmas
da ordem. Em 1954, apos o Acordo de Paz em Genebra, as for¢as americanas substituem a
Franca; o monge que queria apoiar as aspiragdes do seu povo, assim como a modernizacao do
Budismo, viu-se preso em uma luta de poder internacional.***

O engajamento espiritual consistia na pratica contemplativa, na acdo social e no
didlogo inter-religioso. Merton estava curioso sobre a formagdo de Nhat Hanh como um
monge Zen e ansioso para relatar o que ele aprendeu a seus companheiros trapistas, pois esse
didlogo poderia facilitar a disseminagdo de praticas espirituais através de outras tradi¢des
religiosas. Segundo o seu amigo vietnamita, budistas e cristdos poderiam trabalhar juntos para
a paz, encontrando na a¢ao social interesses convergentes. O cristdo e seu “irmdo budista”
deploravam a guerra “[...] pelas mesmas razdes: razdes humanas, razdes de sanidade, justica e
amor”.>” Pregavam o didlogo genuino, no qual haveria um livre ¢ aberto intercimbio de
ideias. Este contribuiria para a resolu¢do dos problemas mais dificeis, o0 mundo se tornaria
mais conectado e as religides mais envolvidas com as questdes humanitarias.

Thich Nhat Hanh vive atualmente em exilio na Franca, pois o governo vietnamita
recusou-lhe o visto de retorno. Continua até hoje a trabalhar em favor de seu povo, oferecendo
junto a seus discipulos todo o tipo de apoio, principalmente aos 6rfaos da guerra e aos mais
pobres. Treina pessoas para o servico budista de assisténcia social, viaja pelo Ocidente como
o lider do movimento internacional do Budismo Engajado. Segundo Sallie King, trata-se de

um lider amplamente respeitado pela comunidade inter-religiosa dos que se dedicam ao

.. . .. . , L. . 4
ativismo social-espiritual e um mestre incontestavel para as praticas budistas.’®* Certamente,

31 KING, Sallie B. Espiritualidade budista contempordnea e ativismo social. In: EB 11, p. 492.

3% Thomas Merton and Tich Nhat Hanh, pp. 31-32.
3% Thomas Merton and Tich Nhat Hanh, pp. 35-36.

%0 termo Budismo Engajado foi cunhado por Thich Nhat Hanh para se referir ao Budismo
socialmente ativista. KING, Sallie B. Espiritualidade budista contemporanea e ativismo social. In:
EB 1II, p. 480-481.
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se Merton estivesse vivo estaria também participando ativamente na luta a favor de uma

mudanca social profunda no mundo.

O movimento que Thomas fazia era circular — voltava-se para o mundo e, a0 mesmo

tempo, para dentro, numa incessante busca interior. Na Carta Circular aos Amigos, redigida

em setembro de 1968, poucos meses antes de sua morte, ele afirmou:

Continuarei unido a todos vocés no siléncio da oragdo. Nossa verdadeira
viagem na vida € interior: € uma questdo de crescimento, de aprofundamento
e de uma entrega sempre maior a acdo criadora do amor ¢ da graga em
nossos coragdes. Nunca precisamos tanto de corresponder a essa agdo como

agora.>®

Na obra Misticos e Mestres Zen, Merton citou o livro de Zaehner, Matter and Spirit,

como marca do pensamento da vanguarda catolica na época do Concilio Vaticano II. Segundo

ele, esse tedlogo deu importante contribuicdo para a historia da mistica cristd e ndo crista,

sugerindo uma nova atitude sobre espiritualidade e mistica. Sobre a importancia pragmatica

do Zen Budismo, ele disse que, mesmo nao tendo grande proporgao:

[...] pretendo considera-la como dotada de certa profundeza e inteligibilidade
proprias que ndo sdo anuladas pelo passar do tempo ou pela transi¢ao para
uma nova idade. Gostaria também de verificar se o Zen, por sua verdadeira
natureza, destina-se a procura da ‘paz na esséncia mais profunda’ do eu
individual.”*

Na tentativa de explicar o Zen para uma audiéncia ocidental, ele teve o cuidado de

delimitar o que o Zen possivelmente nao seria — religido, filosofia, método, sistema ou

doutrina:

Escrevendo sobre o Zen é o Zen que procuro explicar e ndo o dogma
catolico. O Zen ndo ¢ teologia, ndo pretende tratar da verdade teoldgica sob
qualquer de suas formas. Nem é uma metafisica abstrata. E, por assim dizer,
uma ontologia concreta e vivida que se explica ndo por pressupostos
tedricos, mas sim por atos oriundos de certa qualidade de consciéncia e
percepgdo.””’

S5 DA, p. 232.
3 MMZ, p. 4.

37 MMZ, prefacio p. XVL.
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Mas ele também questionou sobre o Zen. Seria essa pratica uma meditacao “[...] que
visa a uma purificacao do ego pela rejeicdo do mundo material e das preocupagdes externas a
fim de procurar a realizacdo puramente interior?”. E, ainda, qual seria sua possivel
compatibilidade com o Cristianismo, pois, “[...] para o Zen, ndo existe absolutamente
nenhuma evidéncia de um centro pessoal de convergéncia no sentido expresso no Novo
Testamento™.”*® Sua preocupagio era refletir sobre a ideia do Zen como sendo uma disciplina
para a busca da paz na “esséncia” individual e até que ponto essa anularia o interesse pela
realidade externa e historica da humanidade.

Embora os jesuitas tenham se encantado com “a sutileza, o refinamento, a perfeita
distingdo reinantes nos templos do Zen”, no parecer de Merton, um didlogo mais elevado
entre eles e os mestres Zen tornou-se dificil, pois “[...] nem seria possivel esperar que homens
educados na teologia escolastica e na logica aristotélica concordassem gentilmente com os
extravagantes paradoxos do Zen”.”” Padre Dumoulin traduziu um manuscrito portugués do
século XVI época dos primeiros encontros dos Jesuitas com os mestres Zen sobre a
“cerimonia do cha”, no qual o autor coloca a impressao de simplicidade e siléncio monasticos

A . en C g~ c 1~ re: 310
nessa cerimonia, que chamou de “religido da solidao” ou “solidao cenobitica”

Para Merton,
essa cerimonia ¢ uma “arte” no seu sentido mais profundo, “[...] uma disciplina espiritual de
simplicidade, siléncio, auto-obliteragdo e contemplagdo”. E mais, “[...] € uma celebragdo de
unidade e convergéncia, uma liturgia a qual ndo faltam certas caracteristicas espirituais
comuns ao repasto Eucaristico, a primitiva ceia cristd”, comparando-a a um tipo de
simplicidade franciscana, “[...] um exercicio contemplativo (e ndo um mito religioso) que nao
expressa um espirito de individualismo, fuga e separagdo, mas, ao contrario, de comunidade e
'convergéncia', pelo menos no sentido primitivo e esquematico”.*"!

Na sua reflexdo sobre o que ¢ o Zen, ele afirmou ser essa uma pergunta que nao
comporta uma resposta satisfatoria porque esse nao se presta a uma analise logica: “[...] o Zen
¢ uma ‘via’ e uma ‘experiéncia’, uma ‘vida’, mas essa via ¢ paradoxalmente ‘nenhuma via’.
Portanto, o Zen ndo ¢ uma religido, nem uma filosofia, nem um sistema de pensamento, nem

» 312

uma doutrina, nem uma ascese”.” ~ Padre Dumoulin o chamou de “misticismo natural” numa

tentativa de coloca-lo dentro de uma categoria ocidental, porém, segundo Merton, o Zen nao

3% MMZ, pp. 4-5.

9 MMZ, p. 7.
19 MMZ, p. 9.
TMMZ, p. 8.
2 MMZ, p. 11.



106

pretende ser “mistico”, e Suzuki, empregou os maiores esforcos para desmentir a versdao de
ser o Zen um “misticismo”. Dificilmente, o Zen pode ser compreendido por alguma férmula
doutrindria ou descricdo fenomenologica, “[...] a autenticidade da iluminacdo Zen ¢
certamente reconhecivel, mas apenas por aquele que conseguiu compreendé-la”.*'

Seguindo em sua reflexdo, ele atesta a falsidade da ideia do Zen como “espécie de
pureza individualista e subjetiva na qual o monge procura repousar ¢ encontrar a calma
espiritual pela descoberta ¢ pelo gozo de sua propria interioridade”.*'* No Zen, ndo existe
uma visdo dualistica entre matéria e espirito, a iluminagdo surge da transformagao de todas as
relacdes e antagonismos objeto-sujeito num vazio que nio ¢ uma negagdo. O Zen nao afirma
nem nega, simplesmente €. A percep¢ao Zen nao ¢ reflexiva, filosoéfica nem teologica, esta

além da psicologia e da metafisica. Merton vai chamé-la de “puramente espiritual”,

experiéncia ndo passivel de racionalizagdo ou verbalizacdo.

2.2 Um cristdo olha para o Zen

Frio, cinza, uns poucos flocos de neve pendentes nos pinheiros € um corvo

lutando no seu caminho para dentro do vento.*"
Thomas Merton

Um pica-pau com grito agudo, afiado como um punhal apavora os passaros
menores, enquanto ele mesmo é benévolo e inofensivo. O belo alcido, num
voo refulgente, faz o ruido de uma ave de mau agouro. Assim tememos a

beleza!>'®

Thomas Merton

Em seus estudos sobre o Oriente, Merton enfrentou diversos desafios. Arriscou-se no
didlogo inter-religioso pelo viés da experiéncia na qual qualquer comparacdo entre uma
religido e outra parece a principio absurda, especialmente no caso Zen Budismo e

Cristianismo. Como elucidou, ndo ¢ possivel compreender totalmente o Zen nos parametros

B MMZ, p. 11.

MMMZ, p. 11.
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de uma reflexdao teologica ou filosofica ocidental. Mesmo assim, ele se arriscou, ndo sé a
compreender outras tradicoes religiosas, mas também a buscar a experiéncia pura e direta dos
misticos. Como cristdo, ele procurou a vivéncia do Zen, ndo se contentando com o
conhecimento puramente racional e intelectual.

E dificil imaginar como uma prética espiritual em que seus mestres afirmam: “[...] Se
encontrares o Buda, mata-o!” possa ser compativel com o pensamento do mistico cristdo em
que se prega a necessidade de Jesus Cristo como um simbolo fundamental na contemplagao
cristd. Sob o prisma do monge, o Cristianismo tem por base a revelacdo do proprio Deus no
mistério de Cristo, revelacao esta que ¢ comunicada em palavras e pronunciamentos, fazendo
as vezes esquecer que “[...] o cerne do catolicismo ¢ também uma experiéncia vivencial de
unidade em Cristo, que transcende em muito todas as formulagdes conceituais”.’'’ No
Cristianismo a prioridade se encontra na doutrina objetiva e na revelagdo sobrenatural,
entretanto. No Zen, a experiéncia ¢ sempre mais importante ¢ deve penetrar no fundamento
ontologico do ser, experiéncia esta que deve ser comunicada entre mestre e discipulo, € ndo
simplesmente pela “palavra do Senhor” como no Cristianismo. O mestre Zen ndo tem a
pretensdo de ensinar, mas de despertar a consciéncia adormecida do discipulo.

Na sua interpretagdo, o Ocidente vivia numa tradicdo de individualismo e de
utilitarismo excessivo na qual tudo tem sempre de ter algum significado, em que somos
obrigados a ndo parar nunca e a ter sempre mais. E ai que o Zen torna-se importante, como a
causa da frustracdo nesta mente tumultuada. Como disse, “[...] o ‘fato’ do Zen, seja qual for,
sempre acaba por atravessar nosso caminho como arvore caida, que nao nos permite seguir
adiante”.’"® Fazendo uma analogia entre a Cruz no Cristianismo e o “Sermio do Fogo” de
Buda, Merton aproxima as duas religides pela utilizagdo de uma vivéncia pessoal do cotidiano
da existéncia humana como substancia para a mudanca da consciéncia. Conforme se vé, os
“fatos” ndo sdo puramente objetivos, mas envolvem uma experiéncia pessoal. No seu parecer,
tanto o Cristianismo como o Budismo se afinam na reflexdo sobre o sofrimento, que
consideram ndo como um problema vindo de fora, mas como fazendo parte de nossa
“identidade-ego” e de nossa existéncia empirica, “[...] € a Unica coisa que podemos fazer em

J4

relacdo a isso ¢ mergulhar de cheio em plena contradicdo e confusdo, de maneira a ser

3" MERTON, Thomas. Zen e as aves de rapina. Sio Paulo: Cultrix. 1997, p. 64. (Abreviado ZAR).
18 ZAR, p. 74.
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transformado pelo que o Zen denomina “[...] ‘a Grande Morte’ e o Cristianismo declara ser
‘morte e ressurreicdo em Cristo”.>"?

Em seus ensaios sobre o Zen Budismo, Merton tenta explica-lo a luz da experiéncia
ontologica de uma percepgdo indizivel e inexprimivel, e ndo por pressupostos tedricos. O
autor coloca em sua obra Misticos e Mestres Zen que, apesar das grandes diferengas entre as
diversas tradigdes religiosas, existe algo em comum entre o monge cristao e o adepto do Zen,
principios bdasicos estes que serdo analisados a seguir. Para ele, um dos mais importantes
estudiosos do Zen Budismo, além de Suzuki, ¢ o padre jesuita Heinrich Dumoulin, que viveu
durante muitos anos no Japao, publicou varios artigos sobre o tema e escreveu sobre a histéria
do Zen.**® Reconhecida autoridade ocidental sobre o Oriente, o tedlogo cristdo, assim como
outros jesuitas que tiveram contato com os “bonzos” (monges budistas), ficou encantado “[...]
com a sutileza, o refinamento, a perfeita distingdo reinantes nos templos Zen muito mais do
que em qualquer outra parte”.**! O padre Dumoulin revela as origens, o desenvolvimento ¢ a
localizagdao de suas diversas escolas, com objetividade, sem, contudo, procurar explicar e
analisar o Zen.

O Zen Budismo, segundo Merton, ¢ um resultado da combina¢do do Budismo
Mahayana com o Taoismo chinés, depois levado para o Japao, onde foi aperfeicoado.
Conhecido como o primeiro na linha dos patriarcas Zen, Bodhiharma, foi contemporaneo de
Sao Bento, no Ocidente (século VI d. C.) e veio da India convidado pelo Imperador Wu, da
dinastia Liang, na China. Segundo Suzuki, existem varios episodios difundidos entre os
seguidores do Zen que podem ndo ser historicos, mas merecem atencgdo, pois sdo retirados de
um manual Zen chinés, chamado Hekigan-shu ou Hekigan-roku, que significa “Coletanea do
Rochedo Azul” ou “Cronicas do rochedo Azul”. Entre esses, conta-se que o Imperador

budista Wu, grande estudioso dos Sutras Mahayana, perguntou ao Bodhidharma:

Os Sutras referem-se muito a mais alta e mais santa verdade, mas o que ¢
ela, meu reverendo mestre?

Uma vasta vacuidade sem nela haver santidade — respondeu Bodhidharma.

O imperador: — Quem és tu, entdo, que estas diante de mim, se nada ha de
santo, nada ha de alto na vasta vacuidade da verdade suprema?

Bodhidharma: — Nao sei, Majestade.

319 ZAR, p. 75.
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mperador ndo compreendeu o sentido dessa resposta, ¢ Bodhidharma
Ol d d tido d t Bodhidh
deixou-o e se retirou para o Norte.**

Os mestres do Zen sdo, segundo Suzuki, “[...] conhecedores que desconhecem ou
desconhecedores que conhecem. Assim, seu ‘Nao sei’ ndo significa realmente ‘Néo sei’”.**
O que ¢, entdo, esta “vasta vacuidade” (sunyata) que Bodhidharma propde elucidar? Esse ¢
um conceito bastante complexo e, muitas vezes, mal interpretado, principalmente pelo mundo
ocidental, que, na maioria das vezes, segundo Merton, coloca conceitos metafisicos para
explicar os termos budistas, que sdo religiosos ou espirituais, expressoes de experiéncia
espiritual concreta e ndo de especulagio abstrata.*** Para Suzuki, essa “Vacuidade” ¢ uma
espécie de ndo conhecimento transcendental, divino e sobrenatural que o mestre queria
transmitir para o imperador, ¢ que “[...] somente o poderemos aprender pulando ou
mergulhando no vale silencioso da Vacuidade Absoluta. Nao hé continuidade entre isso e o
conhecimento que altamente prezamos no reino da relatividade onde se movem nossos
sentidos e nosso intelecto”.**

Suzuki comenta varios aspectos referentes ao significado da “Vacuidade”. Entre
esses, cita que “[...] A Relatividade ¢ um aspecto da Realidade e ndo a propria Realidade. A
relatividade € possivel algures entre duas ou mais coisas, pois este ¢ o caminho que relaciona
uma & outra”.**® A vacuidade seria, ento, para os budistas, o campo de operagdes onde

gravitam o movimento e a relatividade. O sunyata budista ndo significa auséncia nem

extingdo e tampouco uma lacuna, nem esta no plano da relatividade:

E a Vacuidade Absoluta, que transcende todas as formas de relagio mutua,
de sujeito e objeto, de nascimento e de morte, de Deus e o mundo, de alguma
coisa e nada, de sim e ndo, de afirmacdo e negagdo. Na vacuidade budista,
ndo existe tempo, nem espaco, nem 'tornar-se', nem 'ndo ser'. Ela é o que faz
todas estas coisas possiveis; € o zero pleno de infinitas possibilidades, € o
véacuo de contetido inesgotavel. **’

322 SUZUKI, D. T. Mistica: Cristd e Budista. p. 35.
323 Mistica: Cristd e budista, p. 34.
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O mestre vindo da India transmitiu “diretamente” a experiéncia da iluminagdo de
Buda sem qualquer conhecimento escrito ou verbal, mas o Zen ¢ anterior a ele. A seguinte

estrofe de quatro versos (gatha) contém o ensinamento da doutrina Zen:

Uma tradig@o especial a parte das escrituras (i.e., sutras),
Independéncia de palavras e letras,

Visando diretamente a alma humana,

Observando a natureza interna individual e a conquista do Budado.*®

Essa estrofe, atribuida ao Bodhidharma, foi, na verdade, composta muito tempo
depois na Dinastia T ang, quando o Zen atingiu seu auge na China. Observa-se, a partir dessa
estrofe, que o Zen ¢ uma experiéncia, € nao uma pratica baseada no conhecimento intelectual
como meio de alcancar a iluminagdo. Na interpretacio de Merton, no Zen, ndo existe
oposic¢do entre corpo e alma, espirito e matéria. Em outros textos do Bodhidharma, a palavra
alma estaria sendo usada como “mente” (4’sin). Essa “mente” ultrapassa o conceito
psicologico de mente, € ndo é tampouco “uma forma do corpo”, mas é um principio do “ser”.
Segundo Suzuki, a “mente” para o Zen nao ¢ uma faculdade intelectual, mas ¢ “[...] uma
realidade Gltima consciente de si mesma, como também ndo é a sede de nossa consciéncia

F 59329
empirica”

, no sentido que os misticos Rhenistas chamaram de “base” da nossa alma ou do
nosso ser que vive em contato direto com Deus. No Novo Testamento, corresponderia ao
“espirito” ou “pneuma”.

Merton compara a realizacdo da “mente budica” ou do “Budado”, apesar do Budismo
ndo aceitar a “ordem sobrenatural”, com as expressdes cristds “tendo a mente em Cristo”
(BIBLIA, Cor. 2:16) e sendo “uno em Espirito com o Cristo”, “Aquele que estd unido ao
Senhor é o espirito” (BIBLIA, Cor. 6:17). Segundo Merton, a visdo interna Zen, para

Bodhidharma, se colocaria como uma percepcao direta da “mente” ou da “face original” do

individuo:

E essa percepcdo direta implica na rejeicdo de todos os meios ou métodos
conceituais para que o homem possa chegar a compreender que ‘nao possui
mente’ (wu h’sin): de fato, por estar ‘sendo’ ¢ ndo ‘possuindo’ a mente. A
iluminagdo ¢ uma visdo interna de estar sendo em toda sua plena realidade
existencial e atual [...] A visdo interna Zen ¢ a percep¢do da absoluta
realidade espiritual e, portanto, a compreensdo da vacuidade de todas as

¥ MMZ, p. 13.
329 SUZUKI, D.T. Essays in Zen Buddhism, Série 111, Londres, 1958, p.23



111

realidades, limitadas ou particularizadas. Por isso ¢ incorreto afirmar que a
visdo Zen ¢ a realiza¢io da nossa propria natureza espiritual individual.**°

O Budismo foi mal interpretado, segundo Merton, pela incapacidade de
distinguir entre o “ego empirico” e a “pessoa”. A visdo interna Zen corresponderia a uma
libertacdo do ego individual e uma revelagdo da “verdadeira face” na “mente”, que estd em
tudo e acima de tudo. Essa visdo ¢ a autopercep¢do do ego em nds, esse processo interno
corresponde a afirmacdo mais elevada da verdadeira identidade no Um e com o Um,

manifestada no paradoxo Zen,

[...] ndo ¢ uma submersao panteista ou uma perda do ego na ‘natureza’ ou ‘o
Um’ [...] é o reconhecimento de que todo mundo tem consciéncia de si
mesmo em mim, € que ‘eu’ ja ndo sou mais meu ego individual e limitado,
menos ainda uma alma sem corpo, mas que minha ‘identidade’ deve ser

procurada ndo nessa separacdo de tudo que é sim, mas na unidade (na

A . r 1
verdade, ‘convergéncia’?) com tudo que é.%

Para uma melhor compreensdo do Zen chinés, ¢ importante elucidar os fatos que
originaram a escolha do “Sexto Patriarca”, Hui Neng, quando houve uma cisdo entre as
escolas do norte e do sul no século VII. Hung Jen, o quinto patriarca, pediu aos monges que
compusessem um verso no qual colocassem sua visdo interna Zen para que fosse escolhido

seu sucessor. O primeiro dos discipulos do patriarca, Shen Hsiu, comp6s o seguinte verso:

O corpo ¢ a arvore Bodhi (sob a qual Buda atingiu sua iluminagéo).
A mente ¢ como um espelho polido.

Deves ter o cuidado de limpa-lo constantemente,

N#o permitas que um unico grio de po possa mancha-lo.**

Na interpretagdo do monge, esse verso estd muito proximo do neoplatonismo,
sugerindo, talvez por um equivoco na traducdo, a divisdo grega entre o espirito € a matéria e
sugerindo a “[...] iluminagdo como um estado de pureza imaterial, no repouso essencial ¢ na
auséncia de outros conceitos”.”>® Por isso mesmo, esse discipulo foi rejeitado pelo mestre e,

em seu lugar, foi escolhido um camponés analfabeto chamado Hui Neng, que trabalhava na

39 MMZ. p.15.
31T MMZ, p. 16

32 MMZ, p. 17.
B MMZ, p. 17.
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cozinha e nem mesmo era um monge, mas que reescreveu o verso anterior demonstrando a

real visdo interna Zen:

O Bodhi nao se parece a uma arvore,

O espelho limpo ndo esta em parte alguma.
Fundamentalmente, nada existe:

Onde esta, entdo, o grao de p(')?334

Esse segundo verso demonstra o verdadeiro espirito do Zen. Deve-se compreender que
a linguagem dos mestres Zen coincide com a linguagem dos misticos ocidentais, que, com
palavras figurativas, descreveram sua experiéncia mistica. Segundo Suzuki, essa linguagem
ndo ¢ metafisica, e sim poética e fenomenoldgica. Para Merton, “[...] a visdo Zen ¢ a
percepcao direta do proprio ser, € ndo uma intuigdo sobre a natureza do ser. Nem pode a visdo
Zen ser descrita em termos psicologicos, € encard-la como uma experi€ncia subjetiva
‘atingivel’ por algum processo de purificacdo mental equivale a ser levado ao erro e ao
absurdo”.**

Hui Neng, na visdo do trapista, fez uma reviravolta na espiritualidade budista pelo
abandono da meditacdo longa e formal. Deixou de separar a meditagio como um meio
(dhyana) da iluminacao da meditacdo como um fim (prajna). Ele afirma que, “[...] para Hui
Neng, toda a vida ¢ Zen. O Zen nao poderia ser encontrado pelo mero abandono de uma vida
ativa para tornar-se absorvido na medita¢do. O Zen ¢ a verdadeira percep¢ao do dinamismo da
vida que vive em nos, como sendo a vida individual que vive em tudo”.”*® A sutileza da
doutrina Zen ¢ muitas vezes mal compreendida no Ocidente devido as suas nuances e
delicadezas. A atitude Zen foi equivocadamente confundida com o quietismo, mas, muito pelo
contrario, representa o dinamismo da vida com os seus paradoxos.

A partir da citagdo de Lévi-Strauss de que “[...] nada existe que possa ser concebido ou
entendido sem a basica exigéncia de suas estruturas”, Merton questiona a compreensdao do
Zen dentro dos moldes de uma antropologia estruturalista. Ele argumenta que quanto mais o
Zen for considerado como religido budista, tanto mais pode ser apreendido como expressao
do impulso cultural e religioso do homem, podendo, entdo, ser considerado um tipo de

estrutura passivel de investigacio cientifica.®®’ No seu parecer, sob o 4ngulo do contexto da

3 MMZ, p. 18.
3 MMZ, p. 18
36 MMZ, p. 20.
37T ZAR, pp. 31-32.
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histéria da China e do Japao, o Zen ¢ um produto do encontro do Budismo hindu especulativo
com o Taoismo pratico chinés e, até, com o Confucionismo. E afirma: “[...] Considerado sob
essa luz, pode, entdo, o Zen ser comparado com outras estruturas religiosas — por exemplo, a
do Catolicismo, com seus sacramentos, sua liturgia, sua oragdo mental, suas devogdes, leis,
teologia e sua Biblia”.>**

O Zen ¢ uma religido asiatica que, segundo Merton, oferece ao homem a salvagdo do
sofrimento através da iluminacdo, enquanto o Cristianismo oferece uma salvagdo de base
teologica. Quando estudadas como estruturas e sistemas e como religides, o Zen e o
Catolicismo ndo se interpenetram.®’ Porém alguns adeptos do Zen negam que ele seja uma
“religido” e que ele esteja confinado ao Budismo e suas “estruturas”. Dogen afirmou que “[...]
quem considerasse o Zen como escola ou seita do Budismo e o denominasse Zen-shu, escola-
Zen, seria um dem6nio”.>*

Segundo Merton, a consciéncia do Zen ¢ comparavel a um espelho, ndo distingue nem
caracteriza em categorias o que vé em termos de padrdes sociais e culturais, procura atingir o
puro vacuo. No seu parecer existe uma dimensdo Zen nas palavras de Jesus — “Nao julgueis e
ndo sereis julgados”, semelhante ao Budismo que ensina a ndo julgar, distinguir, categorizar,
classificar, contemplar, porque isso se sobrepde a pureza do espelho. Compara a sarga ardente
do €xodo, “sou o que sou”, ao Sutra prajnaparamita, forma e vazio. O Zen vai além das

~ . , C e . 341
formulagdes do Budismo e “além” da mensagem do Cristianismo.

Merton faz uma analogia
da acgdo inativa (wu-wei) dos chineses com “a liberdade dos filhos de Deus” no Novo
testamento. A “mente de Cristo”, do ponto de vista teoldgico, ¢ distante da “mente do Buda”;
mas o “auto-esvaziamento” do Cristo — ¢ o auto-esvaziamento do discipulo (Kenosis) — ¢
semelhante ao Zen. Merton alerta para ndo se confundir “visdo mistica de Deus” com
“jluminagio budista”.**

Na interpretacdo de Merton, a dimensdo em que Eckhart assemelha seu pensamento ao
Zen ¢ a de que, “[...] para ser uma conveniente morada de Deus e apto a corresponder a
atuacao de Deus em noés, deve o homem ser também livre em todas as suas acdes, tanto
interiores quanto exteriores [...] Deus ndo pretende que o homem tenha um lugar reservado

onde Ele possa operar...”. No Zen ¢ o ndo-eu, o ndo-ser; em Eckhart ¢ o verdadeiro eu. A

338 ZAR, p. 32.
39 ZAR, p. 32.
0 ZAR, p. 33.
1 ZAR, pp. 35-37.
2 ZAR, p. 37.
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perfeita pobreza de Eckhart ultrapassa a pureza do coracao de Cassiano: “[...] Existe algo na
alma tao estreitamente proximo de Deus que ja ¢ uno com Ele, ndo precisando jamais unir-se
a ele”. Eckhart admitia a separacdo da criatura e do Criador; a identidade verdadeira ¢ o
“nascimento do Cristo em nos”, quando perdemos nosso eu: [...] E preciso quebrar a casca se
quisermos extrair o que contém”.** Para Suzuki, “[...] O Zen ultrapassa o mundo dos
opostos, um mundo construido pela distingdo intelectual... € um mundo espiritual de nao-
distingdo que supde atingir um ponto de vista Absoluto... o Absoluto de modo algum esta
distinto do mundo de discriminagdo... o Absoluto estd no mundo dos opostos e ndo dele

J4

apartado”.>** O Zen nfio nega nem afirma as estruturas; o Zen ¢ conscientizagio nio
estruturada por forma ou sistema particular, senso do vacuo, “apenas vidro”.**’

Como se constatou, o olhar do trapista em dire¢cdo ao Zen foi embebido por
informagdes e variadas influéncias que ele recebeu em sua época. Foram varios os autores aos
quais ele teve acesso e com os quais compartilhou ideias ou divergéncias, mas, dentre esses,
Daisetz Teitaro Suzuki foi muito importante no seu didlogo Cristianismo- Zen Budismo. Esse
encontro e o contetido das cartas que eles trocaram serdo tratados no topico a seguir. As
cartas de Merton para Suzuki foram publicadas em The Hidden Ground of Love: Letters on
Religious Experience and Social Concerns (Letters 1 - 1985) e também em Encounter:

Thomas Merton & D.T. Suzuki (1988), no qual também ¢ descrito o encontro deles em New

York em 1964.%4

2.3 Merton e Suzuki

Quando olho atentamente
Vejo florir a nazuna
Ao pé da sebe!

Basho

Observando-se atentamente
As flores tornaram-se

Parte intima de mim -

3 ZAR, pp. 40-42.
M ZAR, p. 33

5 ZAR, p. 34.
346 TME, p. 461.
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Assim, ao se separarem da rama,

Sou eu quem cai... profundamente em

. 347
Tristeza.

Saigy6

Daisetz Teitaro Suzuki (1870 a 1966) foi, segundo Carl Gustav Jung, um estudioso de

348 .
Ensinou em

grande importancia para o conhecimento do Zen Budismo no mundo.
universidades no Japao, na Europa e nos Estados Unidos, serviu como ponte entre o Oriente e
o Ocidente. Proficiente na lingua inglesa, Suzuki levou o conhecimento do Zen a muitas
pessoas no Ocidente, nos anos 50, com suas palestras e diversos livros, como Essais sur Le
Buddhisme Zen, publicados em trés volumes (1940 e 1943)**. No recente Dicionario sobre
Heidegger®’, ha um interessante verbete sobre o Budismo, assinado por Fabrice Midal (o
mesmo autor que publicou o livro sobre o Budismo no Ocidente: Quel bouddhisme pour
[’Occident? - Seuil, 2006 e também Martin Heidegger e la pensée bouddhique - Cerf, 2012).
Ele relata uma narrativa de William Barret a proposito de uma fala de Heidegger a respeito de
Suzuki. Ele teria dito: “[...] Se eu compreendo bem este homem, eis o que busco dizer em
todos os meus escritos”.

Merton foi um grande admirador de Suzuki e escreveu para ele pela primeira vez em
12 de margo de 1959, solicitando a colabora¢ao deste no seu livro sobre os Padres do Deserto.
Como visto, a Ordem Cisterciense a principio censurou o ensaio de Suzuki, mas,
posteriormente, ele foi publicado. Em sua primeira carta ao mestre japonés, que vale

reproduzir aqui, ele escreveu:

Eu ndo serei tdo tolo de fingir para vocé que eu entendo o Zen. Para ser
franco eu quase ndo entendo o Cristianismo. Frequentemente, eu sinto que
aqueles que acreditam que sabem tudo sobre os ensinamentos de Cristo e sua
Igreja ndo estdo tdo proximos do alvo como eles pensam [...] tudo que sei é
que quando leio seus livros — eu tenho lido muitos deles — e acima de tudo
quando eu leio versdes em inglés de versiculos nos quais os mestres Zen
apontam seus dedos para alguma coisa que surgiu de lampejo na época, eu

7 SAIGYO. Poemas da cabana montanhesa. Sio Paulo: Alianga Cultural Brasil-Japdo/ Massao
Ohno, 1999, p. 19.

¥ JUNG, C. G. Psicologia e religido oriental. So Paulo: Circulo do Livro S.A., 1963, p. 73.
** SHANNON, William H.; BOCHEN, Christine M.; O’CONNELL, Patrick F. The Thomas Merton
Encyclopedia. New York: Orbis Books, 2002, p. 461. (Abreviado TME).

39 MIDAL, Fabrice (verbete sobre Budismo). Le Dictionnaire Martin Heidegger. Paris: Cerf, 2012, p.
194.
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sinto uma concordancia profunda e intima. A medida que o tempo passa
enquanto eu leio suas paginas, alguma coisa em mim diz ‘E isso!” Nao me
pergunte o que. Eu nio tenho nem o desejo de explicar para ninguém, ou
analisar por mim mesmo. Eu tenho meu proprio modo de caminhar e por
uma razao ou outra o Zen esta exatamente no meio de onde quer que eu va.
Entdo € isso, com toda sua bela falta de propdsito, e tornou-se muito familiar
para mim apesar de ndo saber ‘o que ¢’. Ou mesmo se ¢ algo. Nao ser tolo e
multiplicar palavras, eu simplesmente diria que parece para mim que o Zen ¢
a propria atmosfera dos evangelhos e que os evangelhos estdo queimando
com ela. E o clima apropriado para qualquer tipo de monge, nido importa o
tipo que ele possa ser. Se eu ndo pudesse respirar Zen eu provavelmente
morreria de asfixia espiritual. Mas eu ainda ndo sei o que é. Ndo importa. Eu
ainda ndo sei o que ¢ este ar.™'

Merton estava fazendo, nessa ocasido, algumas traducdes das Verba Seniorumm, com
o titulo 4 sabedoria do deserto®”, e decidiu enviar o manuscrito, pois sentia que as Verba
tinham grande semelhanga com as estorias sobre os mestres Zen. Os monges chineses e
japoneses sio de uma época ligeiramente posterior aos cristdos do século IV?* — o Zen

355

Budismo teve seu inicio na China, perto do fim da época dos padres do deserto.””” Portanto,

em muitos aspectos:

[...] Os Padres do deserto tinham muito em comum com os yogues indianos
e com os monges Zen budistas da China e do Japdo [...]. No caso dos Padres
do Deserto, a ruptura explicita com o contexto social aceito e convencional
ocorria para fugir e mergulhar em um vazio aparentemente irracional [...]
uma alteragio radical de padrdes e comportamentos.**°

O proposito dessa carta ndo foi “[...] apenas agradecer a vocé por seus livros, ou para
dizer que estou ansioso para ler os resultados de sua conversagdo com meu amigo Erich

~ . o . . . 357 ;.
Fromm, em relagdo ao Zen e a psicanalise. Isso vai ser muito interessante”.””" A propdsito,

! THURSTON, Bonnie Bowman (Org.). Merton & Buddhism. Wisdom, emptiness and everyday
mind. Louisville: Fons Vitae, 2007, p. 141-142. (Abreviado M&B). DAGGY, Robert E. Encounter:
Thomas Merton & D.T.Suzuki. Kentucky: Larkspur Press, 1988, p. 5. (Abreviado Encounter).

352 Colegio classica da Patrologia Latina de Migne (volume 73) — Palavras dos ancidos, escrito em
grego sobre os primeiros eremitas cristdos do Oriente Médio, traduzido para o latim em meados dos
anos 500.

33 The Wisdom of the Desert foi publicado em Nova York pela New Directions. O langamento oficial
foi em 26 de abril de 1961.

3%% Os grandes centros monasticos do séc. IV eram no Egito, na Arabia e na Palestina.
3> MERTON, Thomas. Zen e as aves de rapina. Sio Paulo: Cultrix, 1968, p. 118. (Abreviado ZAR).

36 MERTON, Thomas. A4 Sabedoria do deserto. 1. ed. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2004, p. 10-11.
(Abreviado SD).

7 Encounter, p. 5.
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em agosto de 1957, foi realizado um curso sobre Zen-Budismo e Psicandlise, sob os auspicios

do departamento de Psicanalise na Escola de Medicina da Universidade Autonoma do México

em Cuernavaca com a participacdo de psiquiatras e psicologos, inclusive dos Estados Unidos,

a maior parte psicanalista. Nesse curso, Suzuki fez cinco conferéncias sobre o Zen,

relacionando-o, especificamente, com conceitos psicoldgicos e psicanaliticos como o

inconsciente € o eu. Erich Fromm presidiu as palestras. Entretanto, antes de tudo, o trapista

queria convida-lo para escrever a introdu¢do do seu livro:

Em anexo a esta carta estdo algumas paginas de citagdes de um pequeno
livro de tradugdes que eu fiz. Essas sdo tradugdes dos eremitas que viviam
nos desertos do Egito nos séculos IV e V d.C. Eu sinto muito fortemente que
vocé vai gostar deles por um tipo de qualidade ‘zen’, que t€m sobre eles. Se
vocé concorda que eles s3o interessantes e que mostram essa qualidade
particular. Gostaria de saber se vocé me deixaria enviar o manuscrito
completo, que € bastante curto, ¢ se vocé me daria a grande honra de
escrever algumas palavras de introducdo a ele. O livro serd publicado por
uma das duas bem conhecidas casas de Nova York, nesta edicdo
definitiva[...]. Para ser claro, eu ndo posso pensar em ninguém mais
apropriado para a tarefa, porque, com toda a simplicidade, eu acredito que
vocé é o unico homem, de todos os escritores modernos, que tem algumas
semelhangas com os Padres do Deserto [...]. Eu sinto, portanto, que a tarefa
lhe pertence por direito, e que os proprios Padres do Deserto ndo gostariam
de mais ninguém para fazé-lo. Eu espero que vocé seja capaz de dizer ‘sim’
a este meu desajeitado pedido.**®

Em 31 de mar¢o de 1959, Suzuki responde a sua carta, agradece e confirma a

semelhan¢a dos Padres do Deserto com as histérias contadas sobre os mestres do Zen. Em

alusdo a historia contada pelos padres sobre o Grande eremita e o ladrao, ele comenta a

historia Zen do monge com o ladrdo, que, mesmo depois de saqueada a sua casa e trancadas

as suas portas externas — chamadas de amado em japones — e preso dentro de sua propria casa,

ele compde estes versos:

Mesmo que o ladrdo va embora
Fechando o amado:
A noite fria!*>

Em outra histéria, quando um ladrdo invadiu o abrigo de outro monge, esqueceu-se de

fechar o amado, entdo, ele saiu e o luar brilhou dentro da sala. O monge-poeta compos este

Haiku, que, segundo Suzuki, pode ter algumas corre¢des devido a uma falha de memoria:

%% Encounter, pp. 6-7.
359 Encounter, p. 11
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Mesmo o ladrio fracassado.
Para roubar a luz da lua.
Numa noite tranquila,
Isto!*®

Suzuki escreve nesta carta sobre sua compreensdo do Cristianismo e comenta algumas

de suas ideias, tais como estas:

Nés nunca fomos expulsos do Eden;

Nos ainda conservamos nossa inocencia;

Somos inocentes apenas por causa de nossos pecados;
Paraiso e pecado original ndo sdo contraditérios;

Deus queria conhecer a si mesmo, dai a criagao;

Quando conhecemos a ndés mesmos conhecemos a Deus. !

Essas ideias vao gerar em Merton consideracdes que ele expde em sua carta de 11 de
abril de 1959. Essas intui¢des sdo, segundo ele, profundamente verdadeiras: “[...] somos
inocentes por causa de nossos pecados”. Esse, é de fato, “[...] um dos grandes paradoxos
cristaos, que tem preocupado pensadores como Santo Agostinho, Dostoievsky, Sao Paulo e
milhares de outros”.*** Nessa ocasido, o trapista envia um artigo sobre a Pascoa que aborda a
semelhanca da teologia do Novo Testamento com essas “intuigdes”. No entanto essa sua
apresentacdo, segundo ele, ndo ¢ simples ou aberta o suficiente, a expressao mais direta e
concreta da mesma ideia ¢ um pequeno pedaco de prosa poética, Prometheus, que ele ira
enviar separadamente: “[...] E com ele mais um pequeno livro chamado Paz Monastica
através do qual vocé vai encontrar em temas que reproduzem seus proprios paradoxos de
vérias maneiras”.*®® Contente em saber que suas suposi¢des estavam corretas, quanto ao

364

interesse de Suzuki sobre os ditos dos Padres do Deserto™", ele responde:

Obrigado por citar os dois belos poemas sobre 0 monge ¢ o assaltante, tdo
eloquente em sua brevidade. Eles mostram exatamente o mesmo espirito que
o dos Padres do Deserto. E uma das coisas que os mestres Zen ¢ os Padres
do Deserto compartilham, entre tantas outras qualidades, ¢ o seu humor

3% Encounter, p. 11

%1 Encounter p. 13.

32 Encounter p. 19.

3 Prometheus: A Meditation — Privately printed at the Margaret 1. King Library Press, University of
Kentucky, Lexington, Kentucky (1958) — 150 copies. Monastic Peace — Issued by the Abbey of
Gethesemani, Trappist, Kentucky (1958) — 5.000 copies. Encounter, p. 19.

3% The Wisdom of the Desert foi publicado em Nova York pela New Directions, o langamento oficial
data 26 de abril de 1961. Encounter p. 95.
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calmo, misturado com alegria espiritual que transcende dificuldades e
sofrimentos.>®’

Merton enfatiza a importancia da experiéncia, da sabedoria pratica e sem pretensao
dos Padres do Deserto, que “[...] permite reabrir as fontes que foram poluidas ou bloqueadas
pela recusa mental e espiritual acumulada da nossa barbarie tecnologica”.*®® Sio Bento, em
sua Regra, prescreveu a leitura frequente e em voz alta das “Palavras dos Padres”, que tratam
de coisas concretas e trabalhos de rotina da vida de um monge do séc. IV, mas o que

transmitem serve a um pensador do século XX:

Havia mais amor, compreensdo e cordialidade verdadeira no deserto do que
nas cidades, onde, como hoje, era cada um por si [...] Este fato é ainda mais
importante porque a esséncia propriamente dita do Cristianismo € a caridade,
a unidade em Cristo. Os misticos cristdos de todas as épocas buscaram e
encontraram ndo apenas a unificagdo do proprio ser ou a unido com Deus,
mas a unido entre si mesmos no Espirito de Deus. Buscar uma unido com
Deus que implicasse uma separagdo completa, em espirito e corpo, do resto
da humanidade seria, para um santo cristdo, ndo apenas um absurdo, mas
também o oposto da santidade.’”’

Nas intimeras historias sobre a Sabedoria do Deserto, observa-se a semelhanga com a
espiritualidade Zen. Um filésofo perguntou a Santo Antdo, considerado o pai de todos os
eremitas: “[...] Pai, como o Senhor pode ser tdo feliz privado da consolagdo dos livros?” Ele
respondeu: “[...] Meu livro, filésofo, ¢ a natureza das coisas criadas, e, a qualquer momento
que eu desejar ler as palavras de Deus, o livro estard na minha frente”.’*® Entre esses ditos,
pode-se destacar o do Abade Pastor: “[...] Qualquer prova colocada a voce pode ser vencida
pelo siléncio”.*® Também as palavras do Abade Bessarido, a beira da morte: “[...] O monge
deve ser como os querubins e serafins, somente olhos”.”’® Outro Padre disse: “[...] Assim
como ¢ impossivel que um homem veja sua face em aguas agitadas, a alma, a menos que

. . ~ 5 0 371
purificada de pensamentos exteriores, ndo consegue orar a Deus em contemplagao”.

3% Encounter, p. 17.
668D, p. 12.

678D, p. 18.
368 3D, p. 69.
398D, p. 61.
708D, p. 52.
718D, p. 56.
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Na frase “Deus queria conhecer a si mesmo, dai a criacao”, Suzuki toca, segundo
Merton, em cima de uma ideia teoldgica mais interessante que tem sido desenvolvida por
alguns pensadores ortodoxos russos e que tem consequéncias profundas e ramificagdes.
Escritores com essa perspectiva sdo S. Boulgakov e N. Berdiaev.>”> O ponto de vista russo
estd muito longe da ideia de Deus, “esvaziando-se” (kenosis) para passar por cima em Sua

criacdo, enquanto a criagao passa em um mundo divino — precisamente, um novo paraiso:

Sua intui¢do sobre o Paraiso é profundamente correta e patristica. Em Cristo,
o mundo e todo o cosmos foram criados de novo (o que significa dizer que,

\

restaurada a sua perfeigdo original e além do feito divino, totalmente
transfigurados). O mundo inteiro cresceu em Cristo, dizem os Padres. Se
Deus ¢ ‘tudo em todos’, entdo tudo estd, de fato, no paraiso porque ele ¢é
preenc%i}do com a gloria e a presenga de Deus, e nada mais ¢ separado de
Deus.

Em seguida, o monge fala sobre a questdo de saber se a ressurreicao de Cristo mostra
que nos realmente nunca fomos separados Dele e reflete que esse pensamento tornou-se uma
convic¢ao tdo grande e tdo forte que ascendeu a separagdo. Cada um de nos se escravizou para
se tornar um deus que imaginou que deveria ser; cada um, escravo a servigo de seu proprio
idolo — seu ego social conscientemente fabricado. Cada um, em seguida, empurrou ou tentou
colocar todos os outros para fora de si mesmo e para baixo, debaixo de si mesmo: “[...] Este ¢
o pecado original. Nesse sentido, o pecado original e o paraiso estdo diretamente opostos,
havendo, entdo, a exclusdo do Paraiso. Mas ainda estamos no paraiso e, uma vez que nos
libertamos da falsa imagem, nds encontramos o que somos, ¢ somos ‘em Cristo’”.*”*

Nessa carta, Merton expde o problema de escrever sobre o Cristianismo por estar
repleto de “[...] dificuldades absurdas e avassaladoras. Ninguém se preocupa com novas,
diretas e sinceras intui¢cdes de verdade viva. Todo mundo esta preocupado com formulas. Isso
estd correto, isso ¢ absolutamente de acordo com essa formula?”*”. Por isso, ele sugere a

Suzuki evitar qualquer tipo de compromisso que sujeitaria as suas declaragdes para

julgamento de acordo com esse tipo de padrio:

37 Sergei Nikolaevich Bulgakov (1871-1944) e Nokolai Aleksandrovich Berdiaev (1874-1948).
Copias de obras de ambos estdo na Se¢do Marginalia do Thomas Merton Studies Center. Merton
copiou oito paginas de trechos em suas notas de leitura de Berdiaev da obra The origin of russian
communism (New York, Scriner’s 1937). Encounter, p. 95.

3 Encounter, pp. 19-20.

™ Encounter, p. 20.

3" Encounter pp. 21-22.
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Eu espero que vocé apresente suas idéias de tal maneira que ndo va
implicitamente desafiar os guardides teologicos. Em outras palavras, gostaria
de sugerir que vocé ndo prefacie suas intuigdes, mesmo com uma
reivindicag@o implicita para indicar a natureza do Cristianismo. Se vocé diz
que ‘este € o Cristianismo’ vocé vai ouvir imediatamente mil vozes gritando

‘isto ndo é o Cristianismo’.>’®

Ainda nesta carta, Merton encontra o “mestre passaro azul” na natureza e manifesta

seu desejo de praticar a disciplina Zen de alguma forma:

Nos no Ocidente estamos sempre prontos para falar sobre coisas como o zen
e sobre centenas de outras coisas além disso, mas ndo estamos tdo ansiosos
para fazer as coisas que implicam o Zen: e ¢ isso que realmente importa. Eu
somente desejaria que houvesse um modo em que eu pudesse entrar em
contato com alguma disciplina Zen mais elementar, mesmo que fosse algo
como arco ¢ flecha ou arranjo de flores. No momento, eu ocasionalmente
encontro meu proprio tipo de mestre Zen, que passa, € por um breve
momento. Por exemplo, outro dia um passaro azul pousado numa cerca de
repente levantou voo atras de uma vespa, mergulhou para ela, a perdeu, ¢
instantaneamente voltou a mesma posi¢do no poste da cerca como se nada
tivesse acontecido.®”’

Esse momento, segundo ele, seria uma li¢do Zen, o fato de os passaros pegarem a
vespa ou ndo, nao importa, eles nunca perdem, como no Zen: “[...] se eu soubesse um pouco
de japonés, iria colocd-lo num Hai-kai, mas na lingua inglesa dezessete silabas parecem nao
ter justificagdo, exceto como traducdes de japonés”.*"

Mais tarde, no primeiro Natal em seu eremitério (1964), o monge reflete sobre a

criagdo sob um clima “Gmido, morno e com ventos, como ocorre algumas vezes na

primavera” e cita o mestre japonés em seu diario:

Sdo Maximo (o Confessor) disse que aquele que santifica seus sentidos
olhando com pureza todas as coisas se torna como um Deus. Isso, penso eu,
€ 0 que os mestres Zen tentaram fazer [...] Suzuki ia me fazer uma pergunta
mas ndo fez. ‘Se Deus criou o mundo quem criou o criador?” Um bom
Koan.’”

Ainda na carta de 11 de abril de 1959, o monge expde semelhancas entre o

Cristianismo e o Zen. Afirma que seriamos tolos em nos colocar fora do Paraiso “como se

378 Encounter, p. 23.

377 Encounter, p. 18.
™ Encounter, p. 18.
P DWL, p. 184.
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pudéssemos estar fora dele”**’. Acrescenta que, a seu ver, a doutrina cristd da graca quer dizer
aqui o dom da vida de Deus. Para nds, parece cumprir uma fun¢ao mais importante em tudo
isso: a realizacdo, a descoberta de nés mesmos em Cristo e, portanto, no paraiso, tem um
carater especial, “[...] tudo isso ¢ um dom gratuito de Deus. Conosco, essa énfase sobre a

liberdade, a liberdade de Deus, a indeterminagdo da salvacdo, € a coisa que corresponde ao

99381

Zen no Cristianismo™”" . Merton fala sobre a descoberta que vem com a realizagao da dire¢ao

para onde o dedo de um koan aponta:

E como a descoberta da percepcdo de que um sacramento, por exemplo, é
um dedo apontando para o Presente completamente espontaneo de Si mesmo
para nods da parte de Deus - além e acima de imagens, fora de cada ideia,
cada lei, cada certo ou errado, tudo alto ou baixo, tudo ¢é espiritual ou
material. Se somos bons ou maus, sabios ou tolos, ha sempre essa irrupcao
subita, esta descoberta da liberdade de Deus em nossa vida transformando a
coisa toda de cabeca para baixo para que ela saia contraria a toda
expectativa, do lado direito para cima. Esta é a graga, esta ¢ a salvagdo, este
¢ o Cristianismo. Até onde posso ver, ele também ¢ muito parecido com o
Zen. Pessoalmente eu gostaria de ver essa liberdade de Deus no trabalho fora
de todas as formas definidas, todos os ritos, toda a teologia, toda
contemplacdo - tudo. Mas os ritos e a contemplagdo e a disciplina t€ém o seu
lugar. Na verdade, eles sdo muito importantes. ***

O monge sente-se nesta época profundamente triste com o mundo ocidental, e
confessa o enorme fardo dos seus pecados para com o Oriente, “pecados cometidos em nome
do Bem e até mesmo em nome de Cristo”, ***decorrentes da confusao, alienacdo, falta de
cultura e falta de fé. Impondo-lhes nossa propria confusdo como se viesse de Cristo. Lamenta

o fato de ndo termos buscado aprender com o Oriente,

Ha alguns que querem fazer isso agora, mas talvez seja tarde demais. As
vitimas de Hiroshima e Nagasaki estdo diante de mim ¢ ao meu lado todos
os dias quando eu rezo missa Eu rogo por eles e eu sinto que eles intercedem
por mim diante de Deus. Se tivéssemos pensado em vir para o outro e ama-lo
pelo que ele €, em si mesmo, em vez de tentar torna-lo a nossa propria
imagem e semelhanca. Pois, para mim, ¢ evidente o que vocé e eu temos em
comum ¢ compartilhamos mais intimamente precisamente o que, aos olhos
dos ocidentais convencionais, parece separar-nos. O fato de que vocé é um
Zen budista e eu sou um monge cristdo longe de nos separar nos faz mais
proximos. Quantos séculos vao levar para as pessoas descobrirem esse fato?

% Encounter, p. 22.

1 Encounter, p. 22-23.

%2 Encounter, p. 23.

3% Encounter, p. 23.
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Um fato tdo Obvio e tdo salutar? Um fato tdo verdadeiramente e
essencialmente cristdo. >

Em 24 de outubro de 1959, Merton tece varias consideragdes sobre o artigo de Suzuki.
Fala da necessidade de trazer a luz alguns textos cristdos claros a fim de que os leitores
possam compreender a importidncia de sua distingdo entre as qualidades da inocéncia e
conhecimento, tdo fundamentais para os Padres do Deserto e da antiga tradig@o cristd. Com o
objetivo de mostrar conclusivamente a autenticidade de seu pensamento sobre o Cristianismo,
que nao ¢ apenas algo que ele ‘acha’ como um budista. O uso de Eckhart, segundo Merton,
coloca todo o estudo em um nivel muito mais sofisticado do que os ditos dos Padres do
Deserto originalmente sugerem, pois esses foram camponeses egipcios simples — pelo menos

os citados nessas historias:

Havia uma mistica muito cultivada, a de Evagrio Pontico, mas ele figura
aqui apenas incidentalmente. No entanto todos eles foram claramente
conscientes desta vocagao para recuperar a inocéncia paradisiaca de Adao, e
para fazé-lo pelo tipo de vazio e pobreza que esta tdo perfeitamente descrita,
a unica distingao ¢ que eles eram menos sutis do que Eckhart ou os Mestres
Zen e tendiam a ver as coisas mais em termos simbolicos, objetivos. Seu
ponto sobre o contraste de conhecimento com a inocéncia estd
profundamente enraizado na tradi¢do dos primeiros séculos cristdos e vou
apresentar textos para mostrar isso.’®

O seu plano era fazer com que o texto de Suzuki e o seu comentario seguissem apds a
Sabedoria dos Padres como uma segunda parte do livro, uma espécie de didlogo entre o
ocidente e o oriente, tornando-se mais do que um simples prefacio. O monge valorizou as
observacdes do mestre japones sobre a necessidade de se combinar inocéncia espiritual com
um tipo de pratica e a aceitagdo realista da nossa necessidade de lidar com o bem e o mal.
Isso, para ele, era um ponto profundo demais para o leitor ocidental médio perceber: “[...] €
suas observagdes sobre o fracasso de alguns dos Padres do Deserto de combinar estes
aspectos ¢ muito esclarecedor. Sou grato por essa percepcao, que ¢ uma ajuda consideravel
para mim pessoalmente (estamos sempre tentados a sermos puristas)”.>*

Nesta longa carta, Merton critica a posicdo de Suzuki a respeito da histéria dos

monges e do ladrdo, como injusta para com o “grande eremita’, que deixou o ladrdo fora da

¥ Encounter, p. 24.

% Encounter, pp. 39-40.
% Encounter, pp. 40-41.
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cadeia. Considera seu ponto “interessante e verdadeiro”, mas acredita que ele estava

aplicando a histéria de uma forma superficial, ndo sendo apenas uma questao de se dever ou

ndo deixar o ladrdo na cadeia. Mas, como ele argumenta:

O eremita censurou os monges, pois, por culpa sua, ou seja, por meio de sua
doenga espiritual e apego, o ladrdo foi jogado na prisdo e levado a tortura. O
que aconteceu foi que os monges tinham deixado de fazer o que o seu
eremita Zen fez muito apropriadamente quando ajudou o ladrdo com a
escada. Esses monges estdo ‘doentes’ com apego ao eu, e com fixagdo em
sua propria propriedade e seguranga, tinham apreendido o ladrdo com raiva e
o entregou a policia - e, assim, o colocou em perigo de tortura. Certamente,
eles ndo se comportam como monges, ou como homens espirituais: eles
estavam agindo com violéncia, cegueira e apego. Agora, por tras da acdo do
‘grande eremita’, em libertar o ladrdo estd a verdade profunda que a
violéncia, o apego ¢ a doenga do justo é o que faz com que ocorra, em
grande medida, a inadimpléncia dos injustos. Ele ndo estava querendo dizer
que o culpado ndo deveria ser punido, mas que o verdadeiro culpado foram
0s que pareciam ser inocentes € justos, € que eles eram os Unicos que
estavam doentes e errados. Estes monges ndo eram de modo algum
inocentes, e seu ‘conhecimento’ do bem e do mal havia se tornado a cegueira
completa do homem que s6 pensa que o seu proprio bem e seu mal é o mal
universal — certamente, este é o pico de anexo para um ilusorio ‘self’ 387

Merton continua sua reflexao sobre a questdo da ética no Zen: “[...] eu acho que ¢ Lao

Tzu que diz em algum lugar que, quando um homem elogia uma virtude, ele transforma os

outros homens em criminosos”.** Segundo ele, isso ndo significa que as leis ndo devem ser

aplicadas, mas sim que as obrigacdes e as responsabilidades daqueles que fazem e cumprem

as leis estdo além de qualquer comparagdo com o que realmente havia pensado — um tipo

muito diferente de “moralidade” dos benfeitores que estdo sempre reclamando que o Zen nao

tem nenhuma ética:

Eu creio que entendo por que vocé insistiu neste ponto - que os ladrdes
devem ir para a cadeia - porque a América esta agora cheia de pessoas que
pensam que Zen ¢ mero rendimento aos impulsos irracionais e que nao
sabem a diferenga entre satori e estar bébado ou morto. Para essas pessoas,

naturalmente, a forca da regra e lei precisa ser enfatizada.*®

%7 Encounter, pp- 41-42.
% Encounter, p. 42.
¥ Encounter, p. 42.
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O monge faz ainda outra observacao sobre “um pequeno ponto mais” para que ele
mude o termo “mitico” de seu texto, usado para o conceito cristdo de Deus, porque podera

causar um mal-entendido para muitos leitores:

Acho que sei em que sentido vocé usa o termo. E bem verdade que a
linguagem usada para descrever Deus e o proprio conceito de Deus, ¢
poética, simbdlica, imaginativa, etc. Mas as conotagdes da palavra ‘mitico’
para o leitor que ndo ¢ ‘inocente’ - é que o termo mitico € aquele usado para
um tipo de engano consciente e deliberado. Os comunistas tém explorado o
adjetivo, nesse sentido, e se tornou desagradavel. Gostaria de sugerir um uso
de um termo analdgo. Isso significa que noés descrevemos algo que ndo
podemos conhecer diretamente, por uma referéncia a algo que sabemos.™”

Merton e Suzuki colaboraram em um didlogo no jornal literdrio New Directions
Annual (vol. XVII, 1961), chamado Sabedoria e Vazio, que tratava de um tdpico sobre os
ditos dos Padres do Deserto e¢ seguia para a discussdo de conhecimento e sabedoria com
referéncia a narrativa do Génesis sobre a criacdo do homem ¢ da mulher, o fato mais
arquetipico de toda espiritualidade judaico-cristd.>"

Esse didlogo foi publicado no livro Zen e as aves de rapina em 1968. O texto de
Suzuki com o titulo Conhecimento e inocéncia comec¢a com uma consideragdo sobre Zen e
¢ética. Esse tema foi despertado por uma pergunta de um participante da Terceira Conferéncia
de Filésofos Orientais e Ocidentais na universidade do Havai, em 1959, na qual ele
participava como conferencista. Na sua interpretagdo, como, no Cristianismo, a autoridade
moral vem de Deus, os ateus sdo considerados perigosos, pois, para eles, ndo ha Deus e,
sendo assim, ndao héa codigo moral. O discipulo Zen também corre o risco de ser considerado
da mesma maneira, pois seu Deus ndo ¢ o mesmo dos cristaos, a ideia dos valores sociais no
ocidente esta ligada a religido. Para Suzuki, os valores morais e os costumes sociais brotam da
vida de Suchness (talidade), que ¢é estar esvaziado, entdo o “bem” e o “mal” seriam
diferenciagdes secundarias, e complementa que o discipulo Zen ndo pode ignorar os valores
da ética.**?

Suzuki compara a ideia judaico-cristd da inocéncia com a interpretagdo moral da
doutrina budista do vazio, que ¢ metafisico, ¢ a ideia judaico-cristd do conhecimento com a

nocao budista da ignorancia. O conhecimento seria o resultado de nossa perda da inocéncia

% Encounter, pp. 42-43.

' TME, p. 461.
%2 ZAR, pp. 121-122.
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por termos comido o fruto proibido; o Budismo considera a discriminacdo moral ou
metafisica produto da ignordncia que veda a luz original da talidade.’”> A inocéncia e o
conhecimento devem estar em harmonia. O estudioso japonés faz referéncia a uma historia
contada na obra A Sabedoria do deserto sobre o resultado da bondade interior do eremita,
criticando sua atitude ao soltar os ladrdes que estavam no carcere: “[...] o ‘grande eremita’ ¢
culpado por ndo entender o esvaziamento, isto ¢, a inocéncia, ¢ 0 Abade Poeman comete um
erro ao aplicar a inocéncia sem o conhecimento dos negocios deste mundo. Os ladrdes devem
ser postos na prisdo”, pois, segundo ele, a comunidade ndo pode ser penalizada por seus
erros.””*

Na metafisica, esvaziamento pode ser equivalente a palavra pobreza, Suzuki cita
Meister Eckhart: “[...] Um homem pobre é aquele que nada deseja, nada sabe e nada tem”,
quando se esta vazio “de si e de todas as coisas”, a mente deve estar purificada do
conhecimento ou ignorancia, depois que perdemos a inocéncia. No seu parecer, o pior dos
males ¢ o apego ao eu, “[...] a realizagdo do esvaziamento ¢ nada mais, nada menos que o
olhar que penetra na ndo-existéncia de uma coisa que ¢ ego-substancia”. Essa ¢ a consciéncia
de ser “pobre” em espirito.””> No sermio 52 de Meister Eckhart®”, em que ele comenta o
evangelho da festa de todos os santos “Bem aventurados os pobres de espirito, pois deles € o
reino dos céus” (BIBLIA, Mt 5,3), o mestre japonés visualiza a semelhanca ao pensamento

Zen:

Se for o caso de estar alguém vazio de coisas, criaturas, dele proprio e de
Deus, e se Deus pudesse ainda encontrar nele um lugar onde agir, entdo
declaramos: enquanto esse lugar existir, essa pessoa ndo ¢ pobre, da mais
intima pobreza. Pois ndo ¢ inten¢do de Deus que o homem tenha um lugar
reservado onde ele possa atuar, uma vez que a verdadeira pobreza de espirito
requer que o homem esteja vazio de Deus e de todas as suas obras, de
maneira que se Deus quer agir na alma, ele mesmo seja o lugar onde age —
isso lhe agradaria fazer. Pois se alguma vez Deus encontrasse uma pessoa
assim tdo pobre, tomaria a responsabilidade de sua propria acdo e seria Ele o
lugar da operagdo, porque age em si mesmo. E aqui, nessa pobreza, que o
homem recupera o ser eterno que um dia ele foi, ¢ agora e serd para

sempre.*”’

3% ZAR, p. 122.
3 ZAR, pp. 123-124.

% ZAR, p. 126.

% ECKHART, Mestre. Sermdes alemdes Vol. 1. Petropolis: Vozes, 2006, p. 290-291.
¥TZAR, p. 127.
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Merton faz o didlogo com Suzuki através do texto 4 recuperagdo do paraiso, no qual
ele descreve o paraiso ndo como “o céu”, mas como um estado ou um lugar na terra. Além
disso, afirma que “[...] um dos motivos principais que impeliram os homens a abragar a ‘vida
angélica’ (bios angelikos) de soliddo e pobreza no deserto”, foi a esperanca de voltarem ao
paraiso que para os padres do deserto era “a inocéncia perdida, o vazio e a pureza de coracao
de que frufam Addo e Eva no Eden”. Eles buscavam a unidade destruida pelo “[...]
conhecimento do bem e do mal”. No Budismo, do ponto de vista metafisico, considera-se o
“vazio” como negacdo total da personalidade e no cristianismo a maxima realizacdo da
personalidade na “pureza de corag@o” e na “unidade de espirito”. Merton assinala ainda: “[...]
A morte do homem velho ndo ¢ a destruigdo da personalidade. E a dissolu¢do de uma ilusdo, e
a descoberta do homem novo ¢ a realizagdo, a conscientizagdo daquilo que sempre existiu ali,
pelo menos como possibilidade radical em razdo do fato de ser o homem a imagem de
Deus”.*”®

Suzuki enviou para Merton em 1960 um presente que foi de grande importancia para
ele — um calendério de 12 meses na forma de um pergaminho apresentando a arte ilustrada e a
caligrafia de Sengai, um artista e monge Zen do século XVIII. Produzido por Suzuki em
cooperagdo com um industrial e colecionador de arte japonés, os calendarios incluiam textos
instrutivos de Suzuki, os quais ele finalmente iria juntar em um livro que permanece até hoje
como o melhor sobre Sengai. Merton colocou os calendéarios em seu eremitério e se referiu a
eles em Dia de um estranho como “tranquilizadora companhia”.**

A tradicdo budista, como vimos, relata que o Zen teve inicio quando o Buda
Sakyamuni discursava para seus discipulos. Em siléncio, pegou uma flor, girou-a entre os
dedos e piscou os olhos; apenas o monge Mahakasyapa compreendeu e sorriu. A flor, entdo,

%0 Na primeira conferéncia de Suzuki em

passou a ser um simbolo do Budismo Ch'na.
Cuernavaca (1957), ele tragou linhas entre o Oriente e o Ocidente, pontuando diferencas sobre
o Ver de uma flor em dois poetas. Inicia fazendo um paralelo entre Matsuo Bashd (1644-
1694), poeta Zen japonés do século XVII e Alfred Tennyson (1809-1892), um mestre da

literatura inglesa do século XIX. Citou o seguinte hai-kai*"' de Bashé:

% ZAR, pp. 133-134.
% M&B, p. 143.
Y EBII, p.24.

1 O hai-kai é um poema curto de 17 silabas, formado por trés versos de 5, 7 ¢ 5 silabas: “[...] o hai-
kai ndo expressa pensamentos ou idéias, mas a propria realidade e a esséncia pura das coisas,
baseada na intui¢do, na simplicidade e na ndo intelectualidade”. SAVARY, Olga. O livro dos hai-
kais. 2. ed. Sdo Paulo: Massao Ohno, 1987, p. 9-11.
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Quando olho atentamente
Vejo florir a nazuna
Ao pé da sebe!

Basho inspirava-se e identificava-se com a natureza como quase todos os poetas
orientais. Suzuki faz uma correlacdo entre ele e Tennyson, um poeta ocidental na sua maneira
de se relacionar com a natureza. A partir da visdo de uma plantinha simples na beira da
estrada, “[...] tdo inocente, tdo despretensiosa, sem desejo de ser notada por quem quer que
fosse”, o poeta vislumbra em cada pétala o mistério da vida, semelhante ao que os cristdos
denominam amor divino. E afirmou: “[...] quando temos o espirito franqueado ao poético, ao
mistico ou ao religioso, sentimos como o sentiu Basho, que até numa haste de relva silvestre
ha qualquer coisa que transcende realmente todos os sentimentos humanos baixos e venais,

» 402

que nos eleva a um reino cujo esplendor iguala ao da Terra Pura”.

Semelhante ao Oriente, eis 0 poema de Tennyson:

Flor no muro fendilhado,

Eu te arranco das fendas; -

Seguro-te aqui, com raiz ¢ tudo, em minha mao,
Florzinha — mas se pudesse compreender

O que ¢s, com raiz e tudo, ¢ tudo em tudo,

Eu conheceria o que sdo Deus e o homem.

Na interpretacdo de Suzuki, ha diferengas entre os poetas: enquanto Tennyson colhe a
flor, Basho limita-se a contempla-la “atentamente”. Basho ¢ inativo, nao conceitual, Tennyson
¢ ativo e analitico; o Oriente ¢ silencioso, o que ndo significa ser mudo, o Ocidente ¢
eloquente, aprecia o verbalismo. Tennyson resiste e pergunta: “Acaso te compreendo?”.
Basho aceita e ndo questiona, sente o mistério que penetra fundo na origem de toda existéncia.
Tennyson tem sua individualidade apartada da flor, ndo se identifica com Deus nem com a
natureza; numa compreensdo ‘“‘cientificamente objetiva”, ele ¢ todo intelecto. Bashd possui

55403

uma “subjetividade absoluta™"", ele vé a nazuna e esta o vé, ndo ha empatia, nem simpatia,

nem identificagdo. Esta profundidade de sentimento, o mistério da enunciacdo e a filosofia da

42 D T. SUZUKL; Erich FROMM; Richard De MARTINO. Zen-budismo e psicandlise. Sdo Paulo:
Cultrix, 1960, pp.10-11 (Abreviado ZBP).

43 A “subjetividade absoluta” corresponde a “subjetividade elemental” de Nishitani Keiji (1870-
1945), filésofo da Escola de Kyoto.
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“subjetividade absoluta” so serdo inteligiveis a partir da experiéncia.*” Chamada de
“subjetividade elemental” pelo filosofo Nishida, da Escola de Kyoto, nela, ocorre a ruptura do
eu egoceéntrico e a emergéncia do eu verdadeiro.

Conta-se que Nan Ch’uan, um mestre Zen da dinastia T’ang, apontava para uma flor e
observava: “[...] A gente comum vé esta flor como se estivesse sonhando”, mas devemos
despertar do sonho para vé-la como realmente ela é. A flor expressa com sua existéncia o fato
de que as coisas sdo completamente uma Unica coisa com ndés mesmos na unidade
fundamental da realidade Gltima. As pessoas comuns veem todas as coisas através do véu de

seu proprio ego relativo e determinado. Nas palavras de Toshihiko Izutsu:*®

Para poder ver uma flor como uma unidade metafisica de todas as coisas,
ndo somente de todos os denominados objetos sendo também do sujeito
observador, o ego empirico deve haver sofrido uma transformagao total, uma
completa anulagdo de si mesmo — a morte de seu proprio 'eu' e seu renascer
em uma dimenséo da consciéncia totalmente distinta.*"

O inconsciente Zen, segundo Suzuki, ¢ “metacientifico”, ndo encara um objeto do
ponto de vista objetivo, penetra diretamente no objeto e o vé por dentro. Conhecer a flor ¢
tornar-se flor, assim se conhecem todos os segredos do universo e do meu proprio Eu. A flor
ndo tem consciéncia de si mesma, sou eu quem a desperta do inconsciente. O Zen mergulha
na fonte da faculdade criadora, que ¢ o inconsciente, ¢ haure dela toda vida que nela existe,
enquanto que a ciéncia reduz tudo a quantificagdes e assassina o objeto. O inconsciente,
portanto, estd fora dos dominios do estudo cientifico; o sentir do inconsciente ¢ basico,
primario, aponta para a idade da “Inocéncia”, na qual ainda ndo ocorreu o despertar da
consciéncia no seio da natureza dita cadtica, no sentido de ser o reservatorio de possibilidades
infinitas. Para Suzuki, ver ndo basta, precisamos ser “artistas da vida”, entrar na coisa, senti-la
interiormente e viver-lhe a vida, ndo carece de sair de si, mas ndo devemos encerrar o0 eu em
uma existéncia fragmentaria e egocéntrica.*"’

Suzuki compara Santo Agostinho quando diz: “Ama a Deus e faze o que queres”, com

o poema de Bunan, mestre Zen do século XVII:

4% 7BP, pp. 12-13.

495 Toshihiko Izutsu(1914-1993) foi um professor emérito da Universidade de Keio no Japdo,
autoridade proeminente nas escolas metafisicas e filosoficas.

496 17ZUTSU, Toshihiko. Hacia uma filosofia del Budismo Zen. Madrid: Trotta, 2009, pp. 19-20.

Y7 ZBP, pp. 22-25.
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Enquanto vivo

Sé homem morto
Completamente morto;
E age como quiseres

E tudo esta bem

Tornar-se um “homem morto” é amar a Deus, é ndo ter eu, € ter a ndo-mente, ¢ estar
liberto das limitagdes da consciéncia, € estar em comunhao direta com o grande inconsciente,
que Suzuki chamou, com algumas ressalvas, de Inconsciente Cosmico. Afirma porque prefere
chamar-lhe assim: “[...] E que o que geralmente chamamos o campo relativo da consciéncia se
dissipa em algum lugar do desconhecido, e esse desconhecido, quando se reconhece, ingressa
na consciéncia comum ¢ pde em ordem todas as complexidades que ali nos vinham
atormentando em maior ou menor grau”.**®

O inconsciente ¢ o mais intimo de n6s mesmos, dai termos dificuldade em percebé-lo,
pela mesma razao por que o olho ndo pode ver a si mesmo. Esse processo de vir a tona do
inconsciente requer um treinamento especial. Suzuki faz uma diferenga entre o inconsciente
“instintivo”, dos animais e criangas, € o inconsciente “treinado”, do homem maduro. A
consciéncia estd em intima conexdo com o inconsciente; para o Zen, o Tao ¢ o inconsciente
que trabalha em nossa consciéncia, ¢ a nossa mente cotidiana, que, segundo um mestre Zen
significa: “[...] Quando tenho fome, como; quando estou cansado, durmo”.*”’

Suzuki relaciona o Inconsciente Cosmico com a doutrina do Ndo-Nascido de Bankeli,
um dos grandes mestres japoneses do Zen. Segundo ele, “[...] o Nao-Nascido ¢ a raiz de todas
as coisas e inclui ndo s6 o dominio dos sentidos da nossa experiéncia diaria, mas também a
totalidade das realidades passadas, presentes e futuras e enche inteiramente o cosmos ¢ o
manancial de todas as possibilidades criativas.” A essa experiéncia didria, ou mente cotidiana,
ele se refere a sensibilidade do homem em relagdo a natureza, como ouvir um péssaro chilrear
ou ver uma flor desabrochando. Entretanto, no decorrer do desenvolvimento intelectual, os
sentidos sdo invadidos pelo intelecto, e essa ingenuidade da experiéncia sensorial se perde,
fato este que corresponde ao mito biblico da perda da “inocéncia” ou aquisicdo do
“conhecimento”. O inconsciente treinado visa uma purificagdo da “contaminacdo afetiva”,
klesha e a liberacdo da “[...] interferéncia da mente consciente em que predomina a

. ~ .. 41
inteleccdo”, vijnana. *'°

‘%% ZBP, p. 26

49 7ZBP, p. 28.
419 7BP, pp. 29-30.
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Suzuki cita o conselho do mestre Takuan*!'!

ao seu discipulo o espadachim Yagyu
Tajima-no-kami para explicar o conceito de prajna: *'> manter a mente sempre em estado de
‘fluéncia’, pois, quando esse fluxo estd interrompido, pode significar a sua propria morte,
“[...] o matiz afetivo escurece o espelho do prajna primario do homem e a deliberagdo
intelectual lhe obstrui a atividade nativa”.*"> A vitoria no manejo da espada é conquistada nio
pelo mais forte ou mais habilidoso, mas aquele cuja mente ¢ pura e desprendida. Segundo
Suzuki, “[...] Sua espada se move, mecanicamente por assim dizer, sozinha, contra um
oponente que nao consegue defender-se porque ela cai sobre o lugar que o oponente nio esta
defendendo”*'*. Ele assinala que o prajna ¢ a mie de todos os Budas e bodhisattvas, é o
principio orientador dos paramitas*'"”, é uma luz que ilumina todas as influencias dos objetos
do mundo: “[...] Ela erradica toda a obscuridade que estd no mundo das dualidades e dé a paz
e consolacdo a todos os seres”. Ela nos revela a verdade de todas as coisas (dharmakosha),
atravessa a noite escura da ignorancia, nos d4 coragem, ela é o Vazio em si mesmo.*'°

Na sua conferéncia sobre O conceito de eu no Zen-budismo, Suzuki afirma que o Zen
ndo se opde a ciéncia, mas que segue uma dire¢do contraria a ela, que poderia ser chamada de
antecientifica ou anticientifica. Para ele, “[...] O conhecimento cientifico do Eu ndo sera
conhecimento real enquanto objetivar o Eu. A direcdo cientifica do estudo deve ser invertida,
e o Eu, capturado do interior, e ndo do exterior. Isso significa que o Eu hd de conhecer-se sem
sair de si mesmo.” E afirma a necessidade de uma identificacdo entre o sujeito e o objeto para
o conhecimento de si mesmo — o Eu ¢ dindmico — e o compara a um circulo sem

circunferéncia, que é o vazio (sunyata). Ao mesmo tempo, ¢ o centro do circulo que se

encontra em toda parte. O Eu transmite o sentido da imobilidade, ¢ esquivo e ndo passivel de

I Takuan Soho (1573-1645) foi um pensador da escola Zen do século XVII, seus textos revelam um
Zen moderno que nao apenas € um caminho para a pratica espiritual monastica, mas também
marcam uma presenga social e cultural, além de uma fonte de questionamentos filosoficos radicais.
EB II, p. 299.

*12 Prajna em sanscrito; panna em pali: no Budismo, o despertar espiritual; sabedoria suprema que traz
a libertagio. Thomas MERTON. O Didrio da Asia. Belo horizonte: Vega, 1978, p. 314. Na
interpretagdo de Toshihiko Izutsu, prajna é o “conhecimento transcendental ou ndo-discriminante”,
¢ uma maneira de ver denominado pela palavra chinesa wu hsin (ndo-mente) € em japonés (mu-
shin), que pode traduzir-se como uma “mente que ¢ uma ndo-mente”, uma “mente que estd no
estado do Nada”. HFBZ, pp. 23-24.

13 7ZBP, pp. 30-31.

414 7BP, pp. 31-32.

5 Prajnaparamitas Sutras (sdnscrito), no Budismo, ¢ um dos mais importantes textos antigos da
filosofia mahayana e madhyamika. DA, p. 315.

16 Daisetz TEITARO SUZUKI. Essai sur Le bouddhisme zen. Troisiéme série. Paris: Albin Michel,
1972, p. 1210-1211.
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ser capturado, o Eu ¢ o ponto da “absoluta subjetividade”, ele se conhece de dentro e nunca de
fora.*”

Denominada de “pura subjetividade” por Toshihiko Izutzu, ela é alcangada quando o
homem supera a esfera da atividade intelectiva geradora de dicotomias, deixa de considerar o
proprio “eu” fora como um objeto e chega a ser seu proprio “eu”, a imagem do homem
transcende a bifurcagdo entre o sujeito e o objeto.*'® O instante em que o “cu” chega a ser uno
“consigo mesmo”, de acordo com a terminologia técnica de Dogen (1200-1253), ¢ conhecido
como “deixar cair corpo e mente” (shin jin datsu raku). Este ¢ um estado em que o “eu”
precipita-se no Nada, o mesmo corpo e mente ressuscita, o velho “eu” torna-se “Eu absoluto”.
No Zen ocorre uma transformacio radical da subjetividade relativa em absoluta.*"

Suzuki cita o didlogo entre o mestre Zen Joshu Jushin (778-897) e seu discipulo, que
certa vez, perguntou: “Que ¢ o meu eu?”. Disse Joshu: “Vocé terminou seu mingau da
manha?” Ele respondeu: “Sim, j& terminei”. Voltou Joshu: “Entdo, lave sua tigela”. O que
importa no zen ndo ¢ o ato, mas o proprio ator. No ponto de vista Zen, a experiéncia do eu €
plena de autonomia, autodeterminacdo, liberdade e faculdade criativa. Na visdo de Suzuki,
existe no homem um sentimento de soliddo que o isola, mas ndo o separa do resto da
existéncia: “[...] O que o leva a sentir-se assim provém de sua experiéncia pessoal de
criatividade ou originalidade, que sdo suas quando transcende o reino da intelec¢do e da
abstragdo. A criatividade difere do mero dinamismo. E a marca distinta do agente
autodeterminante denominado Eu”.**

Suzuki fala da importancia da individualidade para assinalar o Eu, mas alerta para o
perigo de ela associar-se ao poder arrogante, pois pertence ao reino das relatividades. A
individuagdo distingue uma pessoa da outra, porém, “[...] quando esse aspecto do Eu cresce e
se torna demasiado saliente e despotico, o verdadeiro Eu ¢ empurrado para trds e
frequentemente reduzido a um ndo-ser, o que quer dizer, suprimido [...] nunca se pode
suprimir o inconsciente criativo; ele fard valer seus direitos de uma forma ou de outra”.**!
Isso levaria a destruicao do verdadeiro Eu. A doutrina budista de annatta, ou niratma, ou nao-

eu tem como fundamento o despertar do sonho das aparéncias. O Zen budismo passou a

explica-la de uma forma bem direta, como mostra Rinzai Gigen, mestre Zen falecido em 867.

17 ZAR, p. 36.

8 Toshihiko IZUTSU. Hacia uma filosofia del Budismo Zen. Madrid: Trotta, 2009, p. 15.
‘1 HFBZ, p. 16.

420 7BP, p. 40-42.

421 ZBP, p. 42-43.
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Ele designa o Eu como “o homem verdadeiro sem posi¢ao” (nin, jén) ou Pessoa, as vezes
chamado “o homem do Caminho” (donin ou tao-jén). Na interpretacdo de Daisetz Teitaro,
“[...] O verdadeiro Eu ¢ uma espécie de eu metafisico, em oposi¢do ao eu psicologico ou
ético, que pertence ao mundo finito da relatividade. O homem de Rinzai ¢ definido como ‘sem
posicdo’ ou ‘independente de’ (mu-ye, wu-i) ou ‘sem roupas’, ¢ todas essas definicdes nos
fazem pensar no Eu ‘metafisico’”.**

Nos Ditos de Rinzai, conhecidos como Rinzi Roku, ele fala sobre o Eu como sendo
“aquele que estd, neste momento, bem defronte de nds, solitariamente, iluminadoramente,
plenamente consciente, ouvindo esta palestra sobre o Darma”. Em um de seus sermdes,
declara: “[...] O que se quer dos estudantes do caminho ¢ que eles tenham fé em si mesmos.
Nao procureis exteriormente. Quando o fazeis, sois apenas levados por exterioridades nao
essenciais e vos vedes inteiramente capazes de discriminar entre o bem e o mal”. Para Rinzai,
as situagdes variam infinitamente, mas o0 Homem nao varia: “[Ele] assume formas segundo as
condi¢des, como a lua que se reflete na agua”.*”® Suzuki sinaliza que, enquanto Deus

permanece em si mesmo, consigo mesmo e por si mesmo, Ele ¢ absoluta subjetividade, ¢ o

proprio sunyata, quando principia a mover-se, Deus € o criador. Assim:

O Deus original, ou a Divindade, nao foi deixado para trds em sua soliddo,

’

estd na multiplicidade das coisas. E o raciocinio humano, temporal, que
tantas vezes nos leva a esquecé-lo e coloca-lo fora do nosso mundo de
tempo, espago e causalidade. Superficialmente, a terminologia budista difere
muitissimo da terminologia do Cristianismo, mas, quando nos aprofundamos
o bastante, verificamos que as duas correntes se cruzam ou fluem dimanadas
da mesma fonte.***

Em uma de suas ultimas conferéncias, Suzuki fala sobre o Koan, o “documento” que
cada um de nos tras consigo a este mundo ao nascer e procura decifrar antes de partir.*” Os
Koan, muito usados pela tradi¢do zen Rinzai, sdo temas para a meditagdo construidos a partir
de alguns dos antigos mondo, perguntas e respostas entre discipulos e mestres do periodo
T'ang e do Sung; constituem-se de fragmentos de alguns sutras budistas, bem como de partes
significativas dos discursos dos mestres e de anedotas relativas a aspectos dos mestres. Foram

compiladas diversas cole¢cdes de Koan, sendo que as mais conhecidas sdo: Hegikan Roku

22 7BP, p. 43-44.

423 7BP, pp. 47-48.
44 7BP, p. 48.
423 7BP, p. 55.
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(Ch.: Pi Yen Lu, compilado em 1125) e Mu Mon Kan (Ch. Wu Mén Kuan, compilado em
1228). O Koan tem um contetido variado, porém a sua estrutura ¢ a mesma; cada um deles ¢
uma expressdo em uma linguagem paradoxal, surpreendente e desconcertante da Realidade
fundamental tal como ¢ entendida pelo Zen.**

O Koan esta dentro de nos, e o mestre Zen apenas pontua de modo que possamos vé-lo
de maneira mais clara — ele emerge do inconsciente e ¢ levado ao campo da consciéncia. Para
que ocorra esse despertar, o Koan assume uma forma dialética ou, mais frequentemente, uma
forma ao primeiro olhar disparatada. Esse disparate possui um significado que nos faz
penetrar no véu do mundo das relatividades. O Zen tem como peculiaridade o treinamento
metodico da mente, e o Koan ¢ um método todo especial criado pela mente Oriental para se
atingir um estado de iluminagdo (Satori). Suzuki pontua que o sistema de Koan ¢ uma
contribuicdo Unica na histéria da consciéncia religiosa e afirma em seu ensaio sobre a
experiéncia além do conhecimento: “[...] E verdade que vocé pode dizer que o proprio
universo ¢ um grande Koan vivo e ameagador, desafiando o seu esfor¢co para resolvé-lo e

. . ~ 427
quando conseguimos descobrir a chave, todo o resto sdo koans menores de se resolver”.

2.3.1 O encontro

Neve chuvosa e leve
Através da escuriddo

42
Os campos brancos no escuro. 8

Thomas Merton

Em 01 de junho de 1964, Mihoko Okamura, a secretaria de Suzuki, escreveu uma
carta para Merton comunicando a sua vinda para os Estados Unidos ainda naquele més e
afirmou a impossibilidade de sua ida a Gethsemani. Contudo ele queria muito conhecé-lo
pessoalmente e perguntou se eles poderiam encontrar-se em Nova York.*” Em alusio a esta

carta, em 12 de junho de 1964, ele escreve em seu didrio:

26 HFBZ, pp. 144-145.

7 SUZUKI, Daisetz Teitaro. Essai sur Le boudhisme zen. Deuxiéme série.Paris: Albin Michel, 1972,
p. 519.

“¥ DWL, p. 42. (03 de dezembro de 1963).

* Encounter, p. 57.
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Eu pensei sobre isso e, uma vez que € provavelmente a inica chance que eu
terei de falar com ele, penso que seria importante o suficiente para pedir a
permissdao do Abade. Certamente, ndo achei que Dom James daria essa
permissdo, mas, mesmo hesitante, ele deu e um voo esta reservado para mim
na proxima segunda-feira dia 15 de junho. Desde entdo, tendo conseguido
esta decisdo, estou distraido e confuso, exceto pela verdadeira alegria de ver
Suzuki. [...] Tenho sido colocado sob estrita obediéncia e ndo posso ver

ninguém, exceto Suzuki, nem deixar que saibam que eu estou em Nova
430
York.

Na manha seguinte, chove durante a primeira Missa:

A Missa de Nossa Senhora. No tltimo evangelho, eu podia ver o monte dos
vinhedos azulado no oeste cinzento com um escapulario de névoa. E, entdo,
durante a A¢do de Gragas, 0 monte maior, o Unico ponto, os bosques dos
quais nunca me canso. E verdade que eu ndo tenho ‘lugar’? A pequena
arvore de dlamo eu plantei no lado oeste da Capela noviciado em 1957 ou 58
vai agora até as janelas do segundo andar e vi grandes gotas de chuva
pousadas na gordura das folhas ap6s a chuva ter parado. Onde eu vou rezar a
missa em Nova York? Corpus Christi provavelmente. [...] E pare¢o pensar
menos sobre Suzuki do que cerca de um milhdo de ninharias. Serd que vou
chegar ao museu Guggenheim? Sera que vou encontrar com Klees? Sera que
eu vou encontrar Pintura Rajput e desenhos Zen no Metropolitan ou vou
talvez dissimuladamente chegar a um concerto?*!

Com destino a Nova York, viajando pela primeira vez em um jato, Merton parte em 16

de junho de 1964, rumo ao esperado encontro:

Extraordinaria subida e elevagdo do jato em linha reta até as nuvens, como
um enorme projétil, deixando ao longo Louisville e o rio, fora da névoa suja
deitada no vale, como uma espuma de agua cinza, uma onda muito grande de
cumulus em ascensdo aqui eld fora a espuma como algo numa feira ou
sonho. [...] Na verdade, eu pensei que eu ia odiar a viagem - mas eu adorei, e
como Sandy Hook veio uma visdo que eu sabia o que era, imediatamente.**

Merton ficou impressionado com a visita, “calorosa e encantadora”, a alegria do cha

com o mestre japongés e sua secretaria, como relata em seu didrio de 17 de junho de 1964:

Ontem - uma pequena cerimonia de cha (muito informal) - gostei muito do
cha. Suzuki diz que (Paul) Tilich gosta da cerimoénia do cha, diz que ele

9 DWL, pp. 108-109. Encounter, p. 77.

1 Encounter, pp. 77-78. DWL, p. 113.
2 Encounter, p. 79. DWL, p. 113.
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clareia a mente, e ndo escutaria uma palavra de (Mestre) Eckhart a dizer que
ele é um herege. Este Zen esta morrendo no Japdo (e em todos os lugares).
Na pobreza das tradugdes dos textos Zen para o inglés.**

A respeito da cerimonia do chd o monge cristdo comenta mais tarde as palavras do
mestre japonés quando lhe pediram para falar no simpdsio sobre “[...] Novo saber nos valores
humanos”, ele o fez com a “[...] sabedoria ¢ a ironia inocente, latente, do Zen: o ‘homour’
humilde, sério, realista, do vazio. Sua contribuicdo foi: ‘Se algo de novo pode surgir dos
valores humanos, vira da xicara de ch4 tomada por dois monges’”.***

Segundo Suzuki, muitos praticantes do Zen leram The Ascent to Truth (A ascen¢do
para a verdade), o que, de alguma forma, ¢ “[...] consolador, muito embora seja meu livro
com menos palavras e mais vazio. Ele ficou muito satisfeito com o ensaio em Continuum
(The Zen Revival), julgou ser este um dos melhores livros Zen escritos no Ocidente”.*
Daisetz leu para ele historias familiares a partir de um texto chinés. Merton traduziu e leu
Fernando Pessoa a partir da versdo espanhola de Octavio Paz, ele encantou-se com a
dimensdo Zen em sua obra, especialmente quando usava o heteronimo de Alberto Caeiro.
Havia algumas coisas que o mestre japonés gostava imensamente, especialmente “Louvado
seja Deus que ndo sou bom!” — “Isso ¢ tdo importante”, disse com grande sentimento. Ele
também compartilhava o gosto por Meister Eckhart.**

Enquanto traduzia, o eremita questionava o poeta em seu didrio: “[...] Ele tem algumas
intuigdes boas, mas carece de profundidade real e suas pretensdes sdo bem dubias. No
entanto, o que ¢ valioso estd fora de questdo - o Zen - como visdo das coisas - sua
fenomenologia”.**’ Segundo o texto usado na tese de Sibélius Cefas Pereira, que vale repetir
aqui, Merton faz uma breve introdug¢do para suas tradugdes de Fernando Pessoa, feita em

1965. Esses poemas foram publicados somente em 1977 em The Collected Poems of Thomas

Merton by New Directions Book (edicdo com 1048 paginas):

Fernando Pessoa ¢ uma figura curiosa e original do inicio do século vinte, em
certo sentido um antipoeta, que escreveu sob inumeros pseudonimos em
portugues, além de publicar poemas em ingles e portugues sob seu proprio
nome. O Guardador de Rebanhos é uma colegdo atribuida por Pessoa a um
personagem ficcional chamado Alberto Caeiro — e a primeira linha do livro ¢

3 Encounter, p. 82. DWL, p. 115.
B4 REC, p. 287.
3 DWL, p. 116.

B DWL, p. 116.
“TDWL, p. 210.
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‘Eu ndo sou um guardador de rebanhos’. O interessante da experiéncia poética
(ou antipoética) de Alberto Caeiro esta em sua imediatez tal como o Zen,
embora algumas vezes isto se complique por uma certa nota de auto
consciencia e insistencia programatica. Contudo, Pessoa-Caeiro pode ser

incluido entre aqueles escritores ocidentais que tem expressado algo

semelhante a forma de ver do zen — o ‘apreender da consciencia plena’.**®

Os dois conversaram sobre “[...] todo tipo de coisas relacionadas ao Zen ¢ a vida™*’,
Concordaram com a necessidade de conduzir movimentos claros e evitar promover o Zen ou
qualquer outra coisa: “[...] Mihoko parecia ansiosa quanto a isso e obviamente conhecia o
Zen. Senti que nos simpatizamos bastante e eu gosto muito dela. Foi um instante em que senti
estar em familia, o que ndo sentia ha tempos™**. Suzuki sugeriu a Merton que ele fosse ao
Japdo, “[...] — mas eu ndo posso. Ele disse isso significativamente e ndo meramente por
gentileza. E eu sei que deveria mesmo ir 14. Deus héa de prover isso tal e qual promoveu este
encontro extraordinario” (20 de junho de 1964).**!

Nessa rapida visita na Universidade de Columbia, Merton ficou impressionado com
aquele homem “animado e receptivo” que, em breve, completaria 94 anos. Suzuki havia lido
varios livros de Merton, eles tomaram cha verde e conversaram sobre o Zen ¢ coisas
relacionadas a vida: “[...] Essas conversas foram muito agradaveis e extremamente
importantes para mim - ver e vivenciar o fato de que existe um entendimento profundo entre
mim e esse homem extraordinario e simples que venho lendo durante 10 anos com grande
atencio”.**?

Quando Suzuki morreu em 1966, Merton escreveu um tributo a ele, que apareceu
primeiro em The Eastern Buddhist (New Series, Vol. II, n. 1 — Otani University, Kyoto,

Japan, August 1967) e mais tarde, em Zen e as aves de rapina (1968), com o titulo D.T.

Suzuki: O homem e seu trabalho:

¥ MERTON, Thomas. The Literary Essays of Thomas Merton. New York: New Directions, 1981, p.
309. (Abreviado LE), em nota citada na tese de Sibélius Cefas. “[...] Essa convergéncia do olhar de
Alberto Caeiro pessoano com o olhar Zen foi assinalada na critica brasileira, em ensaio magistral
de Leyla Perrone-Moisés. A bibliografia que serviu de base para a pesquisadora inclui o texto de
Suzuki, mas ndo faz referéncia a Merton, o que confirma o lamentdvel desconhecimento da
intelectualidade brasileira quanto a figura e a obra de Merton, visto que quem apresentou Fernando
Pessoa a Suzuki foi Thomas Merton”. (PERRONE-MOISES, Leyla. Pensar é estar doente dos
olhos. In: NOVAES, Adauto (Org.). O Olhar. Sdo Paulo: Companhia das Letras. PEREIRA,
Sibélius Cefas. Thomas Merton: Itinerarium da vida contemplativa no tempo e na historia. Juiz de
Fora: UFJF, 2012. 364 paginas, p. 110-111.

“*DWL p. 117.
“ODWL p. 117.
“'DWL p. 117.
> DWL, pp. 116-117.
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Diz o Pseudo-Dionysius que a sabedoria do contemplativo se move num
motus orbicularis — movimento circular em que se ‘plana’, como o voo da
aguia, sobre alguma invisivel presa ou o girar de um planeta em torno de um
sol invisivel. A obra do Dr. Suzuki da testemunho da silenciosa orbitacdo do
prajna que ¢ (na linguagem da mesma tradigdo ocidental do Pseudo-

aeropagita ¢ do Erigena), um ‘circulo cuja circunferéncia ndo estd em lugar

. . 443
nenhum e cujo centro esta em toda parte’.

Comparou essa figura com a fé do mestre japonés na tradicdo Zen budista. Segundo
Roger Lipsey, Merton também se moveu como um motus orbiculares ao redor dos escritos de
Suzuki e da mais ampla literatura Zen para a qual ela apontava. Na primavera de 64, em Nova
York, durante dois dias, ele sentiu que Suzuki “[...] entende o que ¢ simplicidade interior e
realmente a vive. Essa ¢ a coisa mais importante, porque sem contato com exemplos vivos,
noés rapidamente nos perdemos ou desistimos”.*** Ele representava para o monge cristdo o

ideal do Padre do Deserto, o abba ou pai espiritual, que ele havia encontrado e reverenciado

nas fontes iniciais do Cristianismo mas nao havia conhecido em seu mundo monastico.

2.4 Merton e Nishida Kitaro

O ano do Dragdo chegou com um granizo junto as janelas dantes
quietas. O ano da Lebre foi-se ontem com a nossa pipa vermelha
gingando com o vento sobre o nosso jardim Zen.**

Thomas Merton

E importante sinalizar que a escola Zen floresceu na China durante o periodo T’ang e
diversos mestres do Zen foram para o Japao durante essa época, mas foi somente no periodo
Kamakura (1185-1333) que o Zen se estabeleceu no Japdo como uma escola budista
independente. Os mestres responsaveis pela introdu¢do do Zen no Japao foram: Myoan Yosai,
conhecido como Eisai (1141-1215), Dainichi Nonin (que morreu por volta de 1196) e Dogen
(1200-1253). Segundo o Genko shakusho (1322), a primeira coletanea japonesa de biografias

de personagens budistas, Eisai foi o responsavel pela vinda da escola Rinzai para o Japao e

3 ZAR, p. 87.

“ M&B, p. 137
> DWL, p. 52. 01 de janeiro de 1964.
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Dogen, o fundador da tradicao Soto Zen, sendo “[...] reverenciado como um génio religioso e
um pensador dotado de profunda visdo religiosa”.**® Segundo Philip Yampolsky, tanto a
escola Soto como a Rinzai produziram diversas figuras de grande destaque, que revitalizaram
os ensinamentos budistas e restauraram o vigor que possuiam quando chegaram ao Japao.

Nascidos na tradicdo budista, inspirados na filosofia antiga ¢ moderna ocidental e
fazendo uma alianca do pensamento critico com a busca da sabedoria religiosa, surge um
grupo de pensadores japoneses conhecidos como a Escola de Kyoto. Seu objetivo ndo era
criar um corpo de pensamento budista, mas sim abordar questdes filosoficas universais, o que
tornou sua obra acessivel ao mundo espiritual e intelectual do Ocidente, se revelando
inteligivel muito além do Japdo. Os trés principais autores dessa escola sao o fildsofo Nishida
Kitaro (1870-1945), seu discipulo, Tanabe Hajime (1885- 1962), Nishitani Keiji (1900-1990)
e outros fildsofos — entre os quais se destaca Shizuteru Ueda (1926-) — que ocuparam cadeiras
na Universidade de Kyoto.

O interesse de um monge cristdo pela filosofia japonesa pode ter sido despertado pela
preocupacdo com a narrativa de Deus e da dimensdo espiritual presente nesses autores.
Segundo o tedlogo Faustino Teixeira, ¢ relevante nessa reflexdo sobre a Escola de Kyoto
apontar para a “[...] afinidade com o pensamento existencialista ¢ com a tradi¢do mistica
crista, em particular Meister Eckhart. [...] destaque dado a questao de Deus e da religido, mas
sempre em chave de grande singularidade e originalidade”.*"’

Merton teve seu primeiro contato com a obra de Nishida Kitaro através de Suzuki,

como relata em seu diario de 04 de margo de 1965:

Vim brevemente até a ermida, depois do jantar para varrer, pegar a garrafa
de dgua para encher, e também ler algumas paginas de um novo livro, Study
of the Good, de Nishida Kitaro que Suzuki me enviou e que é exatamente o
que eu estou procurando no momento. Magnifico! 48

Neste mesmo diario, no dia seguinte, 0 monge comenta sobre a satisfacdo de ver nessa
obra sua obje¢do ao cliché sobre “experiéncia significativa” como se fosse a “falta de sentido”

que fizesse a experiéncia de alguma forma real e valer a pena. O que garante a “Experiéncia”

6y AMPOLSKI, Philip. Zen. Um esbogo histérico. In: EB 11, p. 268.

“7 TEIXEIRA, Faustino. A narrativa de Deus nas religides nio monoteistas: Um olhar sobre a Escola
de Kyoto. Artigo publicado no livro eletronico do Instituto Humanitas: X Simpdsio Internacional
IHU. Narrar Deus numa sociedade pos-metafisica, pp. 916-937.

“SDWL, p. 214.
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como “significativa” ¢ o fato de se referir a algo mais, um sistema, ou, talvez, um relatorio de
experiéncias de outra pessoa, e, portanto, sua qualidade ¢ diminuida. Assim, existe uma
ambiguidade de significado: “[...] Quando a experiéncia ¢ ‘significativa’ nesse sentido ¢ irreal
- ou menos real. Viver sempre fora da experiéncia, como se esta fosse uma plenitude da
experiéncia: esta é uma das ambiguidades bésicas do pensamento escrito”.**

Em nota de seu diario Merton revela a continuidade de seu interesse pelo filosofo e
sua obra: “[...] lua cheia obscurecida pelas nuvens, mas visivel de vez em quando, e ventos e
flocos de neve no meu rosto na escuridao. Sao cerca de 25 graus (Fahrenheit) lendo o livro de
Nishida Philosophy of Nothingness (quase inatingivel)”.*" Nessa ocasido, ele pede a Fr.
William Johnston para fazer uma cépia do livro e também de poemas de Rilke. Afirma ser
uma “grande experiéncia” a leitura de The Intelligible World de Nishida, “[...] assim como
Evagrius e ainda melhor. Espléndida visdo sobre o real (trans-consciente) significado do Zen
e sua relagio com o consciente e o mundo”.*' Nessa linha de reflexdo, ele olha para sua
propria vida e vé que vale a pena estudar Rilke “[...] para me lembrar do que eu ndo sou e
nunca serei um poeta neste sentido. No entanto, hé tanta coisa nele que ¢ valida para mim.

Seus pensamentos sobre a morte, ‘evento puro’, etc.”.**? E afirma:
9 9

Nishida langa muita luz sobre Rilke. Ele deixa claro e explicito o que Rilke
estava alcancando nas Elegias de Duino: o evento puro. Isto deve tornar-se
uma dimensdo na minha vida - é o que transcende o presente. (Se eu pudesse
ver Nicardgua na minha vida como ‘evento puro’ ndo haveria mais nenhuma
pergunta sobre isso, mas realmente parece como a mais — € mais inutil —
‘floragdo’).*”

O trapista dedicou um capitulo inteiro de seu livro Zen e as aves de rapina para refletir
sobre o pensamento Nishida Kitaro, que nasceu no comego da Era Meiji (1868-1912) quando
o Japdo abriu suas portas para o Ocidente depois de dois séculos e meio de isolamento. O
Japao encontrava-se num momento de reconstru¢do social, politica, econdmica e cientifica, os
primeiros intelectuais dessa era acreditavam ser possivel desenvolver o pais, ou seja,
moderniza-lo sem mudar o seu sistema de valor cultural. A contribuicdo de Nishida,

considerado o pai da moderna filosofia japonesa, para o didlogo do Cristianismo com o Zen

“YDWL, p. 214.

BOLL, p. 5 (8 de janeiro de 1966).

BLLL, p. 6 (12 de janeiro de 1966).
B2LL, p. 7 (15 de janeiro de 1966).
3 LL, p. 6 (13 de janeiro de 1966).
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Budismo foi muito importante, em uma de suas obras traduzida para o inglés — A4 Study of
Good454, escrita em 1911.

Nessa obra, ele procurou preservar a unidade existente entre o consciente € 0 mundo
externo nele refletido, sua preocupacdo era com a estrutura primaria da consciéncia. O
filésofo falou sobre a “experiéncia pura”, termo que ele pegou emprestado nos escritos do
fildsofo americano William James (1842-1910)*°, “experiéncia direta” de unidade
indiferenciada que ¢ o oposto de Descartes em seu cogifo ergo sum (penso logo existo), seu
ponto de partida é sum ergo cogitum (existo logo penso). Segundo James Heisig, sua atracao
pela ideia originou-se na sua propria tradicdo sino-japonesa, como esta na obra budista do
século XI, Registro da Tradi¢do da Lampada, indicando a existéncia de uma consciencia pré-
cognitiva, “[...] o estado mental que alcangou a iluminagdo verdadeira ¢ igual ao estado
anterior ao inicio da ilumina(;ﬁo”.456

Na interpretagdo de Georg Stenger*”’, Nishida parte de um paradoxo ao supor que haja
uma experiéncia anterior a qualquer possibilidade de pensamento. Como Husserl e Merleau-
Ponty observaram, “[...] ela teria de ‘emudecer-se’, pois se permanecesse uma mera
experiéncia desapareceria como se jamais tivesse sido realizada, caso ela ndo se expressasse
por si mesma”.**® O filosofo fala do artista e também de outras formas de esquecer o seu Eu e
tornar-se um com o objeto de seu amor: “[...] A experiéncia singular e a experiéncia

dimensional se pertencem mutuamente, de modo que, com cada nascer de uma nova

% Um Estudo do Bem. Tradugdo de V.H Viglielmo, Printing Bureau, Japanese Government, Japanese
National Commission for UNESCO, 1960. Porém a maior parte de sua obra ainda nao foi traduzida
do japonés.

3 Médico, filésofo e psicologo americano, que escreveu diversos livros sobre a educagdo e a
psicologia da experiéncia religiosa.

8 HEISIG, James W. Filosofia como espiritualidade: O caminho da Escola de Quioto. In: EB II, pp.
55-56.

*7 Georg Stenger fez graduacio, mestrado e doutorado em filosofia pela Universidade de Wuzburg na
Alemanha onde também atuou como Pesquisador Colaborador de 1988 al991. Foi professor
assistente de Heinrich Rombach. Livre docéncia em Wuzburg no ano de 2006. Foi membro diretor
da Sociedade de Filosofia Intercultural e seu presidente desde 2009. Desde 1992, é colaborador e
coeditor da edicao das obras completas de Heidegger para o japonés. Participou de varias pesquisas
e congressos, por toda a Asia, sobre o didlogo entre o pensamento ocidental e oriental, tendo
publicado varios livros e artigos sobre o tema.

% STENGER, Georg. A experiéncia do pensar e o pensar da experiéncia: um encontro entre
Heidegger e Nishida. In: NETO, Antonio Florentino; OSWALDO, Giacoia Jr. (organizadores).
Heideggaer e o Pensamento Oriental. Uberlandia: EDUFU (Ed da Universidade Federal de
Uberlandia), 2012, p. 65.
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dimensao, um novo ‘si mesmo’ surge — que se experiencia como ‘si mesmo mais elevado’,
como Ssi mesmo artistico, matematico e outros”.*’

Merton compara Nishida com Jacques Maritain ao falar da filosofia catolica e afirma:
“[...] o que vem em primeiro lugar ¢ a intui¢do unificante da unidade basica do sujeito e do
objeto no ser — ou uma profunda ‘apreensdo da vida’ em sua existencialidade concreta na
‘base do consciente’. Essa unidade bésica ndo € um conceito abstrato, mas € o proprio ser -
carregado de dinamismo do espirito de amor”.* No parecer do monge, o personalismo de
Nishida talvez seja o ponto mais revoluciondrio de suas ideias, pois se observa que, para ele, o
bem mais elevado ¢ o bem da pessoa, o que, para o Budismo, pode parecer uma contradi¢ao:
“[...] Buda ensinou que todo mal estd enraizado na ‘ignorancia’, que nos faz tomar nosso ego
individual como sendo nosso verdadeiro ser. Nishida, porém, ndo confunde a ‘pessoa’ com o
ser individual externo”.**" O cerne da personalidade esta no “eu verdadeiro” que se manifesta
na unidade objeto e sujeito. Assim, para o filosofo, o0 bem maior ¢ “[...] a fusdo do eu com a
mais elevada realidade” e, ainda, “[...] somente quando as esperangas e¢ os temores do ser
individual sio eliminados e esquecidos é que a verdadeira personalidade humana “parece’”.*%
A personalidade humana ¢, dessa forma, relacionada a personalidade de Deus, o que torna a
procura de um Deus pessoal um conceito impactante para o Budismo.

Nishida afirma que ‘““a mais profunda exigéncia do coragdo humano”, ou “exigéncia
religiosa”, ¢ a procura de um Deus pessoal, que exige reniincia e morte. O eu individual deve
afirmar-se como “centro de unificacdo” e conscientizacdo, que Merton compara a uma
expressdo de Sdao Jodo da Cruz e declara: “[...] Compreender plenamente isso, ndo por
aniquilamento e uma imersao quietista, mas pelo amor consciente e criativo, constitui nosso

» 463

bem mais elevado”.™ E sublinha que o fildsofo japonés expressa uma compreensao religiosa

pura e profunda semelhante aos grandes pensadores misticos cristaos:

Deus ndo ¢ alguém a ser conhecido por meio de andlises e raciocinios. Se
considerarmos que a esséncia da realidade ¢ algo de pessoal, Deus € aquilo
que ¢ mais pessoal. Nosso conhecimento de Deus sé é possivel através da
intuicdo do amor ou da fé. Portanto, aqueles que dizem ndo conhecer a Deus,
mas somente ama-lo e nele crer, sdo os mais aptos a conhecé-1o.*%*

459 . A . . A . . . .
A experiéncia do pensar e o pensar da experiéncia: um encontro entre Heidegger e Nishida, p. 67.

40 7 AR, p. 90.
1 ZAR, p. 91.
462 ZAR, p. 91.
463 ZAR, p. 91.
4 ZAR, p. 92.
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Em Nishida a compreensdo deve ser uma “experiéncia direta a partir do interior” e a
articulagdo racional do que foi compreendido deve ser uma expressdo internalizada,
“apropriada”. O objetivo da filosofia Zen ¢ o despertar do si mesmo pelo resgate da pureza
original da experiéncia, libertar a mente da exigéncia equivocada de ser racional. Nishida
parte de uma ideia de experiéncia anterior a distingdo entre sujeito e objeto. Nesse sentido,

James Heisig afirma:

O ser, para Nishida, ndo pode ser absoluto porque ndo pode jamais ser
separado das relagdes que o definem. A verdadeira separacdo tem de ser —
como indicam os glifos zettai japoneses — ‘cortar’ de todo e qualquer ‘outro’.
O absoluto impede toda dicotomia entre sujeito e objeto, toda bifurcagio de
uma coi45£ com relagdo a outra, toda individuacao de uma mente com relagdo
a outra.

A salvagdo esta situada neste lugar — topos — do nada absoluto, que seria a libertacao
com relacdo ao tempo e ao ser, “[...] ¢ o momento da iluminacdo que estd bem a mao no aqui
e agora, na imediatez da experiéncia. O circulo final é, entdo, um circulo cuja circunferéncia
estd em parte alguma e cujo centro pode estar em toda parte”.*® O autor dessa imagem foi
Nicolau de Cusa, e podemos vé-la em Nishida. Essa ideia do nada absoluto foi mais tarde
retomada por Tanabe e Nishitani. Faustino Teixeira afirma em seu artigo 4 narrativa de Deus

nas Religioes ndo monoteistas:

O pensador mais criativo e comentado dessa escola de pensamento foi
Nishida Kitaro. Foi com ele que esta escola com ele que essa escola se
firmou e ganhou notoriedade. Na dindmica de sua reflexdo, Nishida
proporcionou um singular alargamento da perspectiva Zen. Mesmo tendo
deixado a pratica do Zen budismo aos trinta e cinco anos de idade, ndo
deixou jamais de se apropriar criativamente desse caminho experiencial. Até
suas ultimas obras, manteve acesa a convic¢do de que sua filosofia era um
‘desdobramento do Zen dentro de si mesmo, como uma manifestacdo nova

do espirito Zen’.**’

3 HEISIG, James. Filosofia como Espiritualidade: O caminho da escola de Quioto. In: EB II, p. 381.
¢ Filosofia como Espiritualidade, p. 381.

“7 HEISIG, James W. Filésofos de La nada. Um ensayo sobre La escuela de Kioto. Barcelona:
Herder. 2002, p. 66. Vale registrar que Nishida iniciou-se na pratica zen depois do nascimento de
sua filha, Yayoi, em 1986, tendo sido encorajado pelo amigo Daisetz T. Suzuki (1869-1966). Na
visdo de Suzuki, torna-se muito “[...] dificil compreender Nishida se ndo se tem algum
conhecimento do Zen”: MERTON, Thomas. Zen e as aves de rapina. Rio de Janeiro: Civilizagao
Brasileira, 1972, p. 65. Em sua formacdo intelectual, Suzuki sofreu notavel influéncia do
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Em 19 de abril de 1965, num domingo de Péscoa, o eremita reflete sobre a

ressurrei¢do: “[...] A confianca dos cristdos € a ressurreicdo dos mortos - que sdo aqueles que

acreditam que isso seja assim (Tertullian, De Res, L. I.)”.468 Faz, entdo, uma referéncia a

Nishida, comenta sobre o estudo da Exegese Medieval e sobre a necessidade de nao fazé-lo a

partir do exterior, e sim de um adentrar-se:

A mesma ideia em Nishida sobre a cultura japonesa e a visdo japonesa da
vida. Tive uma sensagdo concreta nessa Pascoa de que minha vocagdo exige
um estudo experimental e a partir de dentro (por conaturalidade) com a
tradicdo medieval, assim como por extensdo, tradicdes e experiéncias
asiaticas, particularmente japonesas, especialmente Zen. Por exemplo: um
despertar para a necessidade e as aspiragdes comuns as geragdes passadas. **

Thomas sentia muita coisa em comum com a cultura e a visdo japonesa, mas iSSO se
torna mais claro quando se encontra em seu didrio um texto que parece remeter ao que
Nishida chama de “experiéncia pura”. Em 06 de janeiro de 1965, ao explorar as redondezas de
seu eremitério, descendo a floresta desfiladeiro abaixo, a cerca de uma milha, até o vale de
Edelin, ele encontra em meio ao emaranhado de arvores grossas € uvas selvagens, uma casa

colapsada:

Em uma area meio limpa ainda ha pereiras e Edelin diz que os veados
gostam de vir e comer as peras. Aqui também, em uma ravina, ¢ a nascente
que alimenta o riacho da pastagem de Edelin (na verdade, uma das varias
correntes que se juntam 14). Entdo, eles me deixaram 14, e eu fui até a fonte,
encontrei-a sem problemas. Maravilhosa &4gua cristalina a derramar
fortemente a partir de uma fenda na rocha de musgo. Eu bebi dela em
minhas méos em concha e, de repente, percebi que havia anos, talvez vinte e
cinco ou trinta anos, desde que eu tinha provado essa agua: absolutamente
pura e clara, e doce, com o frescor da agua intacto, sem produtos quimicos!

Eu olhei para o céu claro e as copas das arvores sem folhas brilhando ao sol
e foi um momento de lucidez angelical. Disse Tierce com grande alegria,
alegria transbordante, como se a terra, as florestas ¢ a fonte estivessem

pensamento de Nishida: FORZANI, Giuseppe Jiso. [ fiori del vuoto. Introduzione alla filosofia
giapponese. Torino: Bollati Boringhieri, 2007, p. 111. Ver ainda: KITARO, Nishida. La logica del
luogo e la visione religiosa del mondo. Palermo: L’Epos, 2005, pp. 22-23 (introduzione de Tiziano
Tosolini). Cf. TEIXEIRA, Faustino. 4 narrativa de Deus nas religides ndo monoteistas: Um olhar
sobre a Escola de Kyoto. Artigo publicado no livro eletrénico do Instituto Humanitas: X Simpo6sio
Internacional IHU. Narrar Deus numa sociedade pds-metafisica, pp. 916-937.

468 . . .. . . ' .
“Fiducia Christianorum ressurectio mortuorum — illam credentes hoc sumus” (Tertullian, De Res,

LI).
9 DWL, p. 232.
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louvando a Deus através de mim. Novamente, aquela sensacdo de
transparéncia angelical ¢ de luz pura total. A palavra mais exata para
descrever isso €: simples! Tudo muito simples. Mas uma simplicidade que se
aspira e raramente alcanca. Uma simplicidade que ¢, que tem e diz tudo
porque é simples.*”

Da fenda na rocha, parece ter jorrado a sabedoria do Oriente com que Merton deixou-
se embriagar num arrebatamento de imanencidade, vivendo a experiéncia contemplativa no
tempo, sentindo-se cheio e desperto por toda natureza. Nesse atimo, ele se perde e deixa que
“as florestas e a fonte” sejam por ele. Numa experiéncia de abandono, de dilatacdo, na
dissipagdo de sua individualidade, ele permite ser habitado por todas as coisas do universo,
saindo do olhar ordinario para o adentramento no momento presente. Seu olhar capta a

essencial gratuidade do mundo. Tudo ¢ alegria, graga e luz.

2.5 Consideracdes

Foram abordados aqui os pontos na biografia de Merton onde ele tocou o Zen
Budismo. Sublinha-se aqui sua profunda empatia com essa espiritualidade vincada em trés
instantes: o periodo pré-monadstico, o periodo mondstico e o periodo asiatico. Conclui-se que
apods viver uma infincia marcada pela perda dos pais, dos avds, uma juventude solitdria, cheia
de desencontros e conflitos interiores Merton chegou ao é&pice de seu sofrimento e seus
desencontros. A partir dai, Merton inicia sua busca espiritual, jovem estudante de Oakham
School, na Inglaterra, na década de 30. Impressionado com a leitura de Aldous Huxley (Ends
and Means), ele comega a procurar os livros sobre a mistica oriental. Continuou essa busca de
conhecimentos na Universidade de Columbia, lendo tudo que lhe chegava as maos, inclusive
os quatro grandes volumes do padre jesuita Wieger que eram textos orientais traduzidos para
o francés.

Esse interesse adormece durante algum tempo quando Merton entra para o mosteiro de
Nossa Senhora de Gethsemani (1941), e ele volta-se naturalmente para o Cristianismo.
Entretanto, nessa mesma década, ele retoma seu interesse pelo Budismo. Na década de 50, ele
entra em contato com os livros do japones Daisetz Teitaro Suzuki, considerado um dos
responsaveis pela introducao do Zen Budismo no Ocidente, que se torna uma figura de forte

influéncia no despertar de seu interesse pelo Zen. Trocam cartas de 1959 a 1965, essas

" DWL, p. 187. Tierce corresponde a terceira hora candnica do dia.
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correspondéncias tratadas aqui sdao referentes aos mais diversos assuntos, mas,
principalmente, trocam ideias sobre o Cristianismo ¢ o Zen Budismo, suas diferengas e
possiveis aproximacdes. Nem sempre com o apoio da ordem Cisterciense que chegou a
considera-las como communicatio cum infideli (comunicagdo com um infiel). Tornaram-se
amigos, tiveram um Unico encontro pessoal, uma experiéncia marcante para Merton que ficou
impactado pela forca de sua presenca.

Merton leu e escreveu sobre o Zen Budismo, mas, antes de tudo, compartilhou com o
Zen domiciliado na sua propria tradi¢do cristd. Constata-se que em todos os momentos de sua
trajetoria religiosa ele buscou a luz do Oriente, que, de forma alguma, ele considerava
irreconciliavel com sua propria escolha de viver na trapa. Pelo contrario, quanto mais
mergulhava na sua vida solitaria de monge cristdo contemplativo, mais ele se aproximava do
Zen. Escreveu dois livros sobre o Zen Budismo: Mystics and Zen Masters (1961) e Zen and
the birds of apetite (1968), mas existe muito de material sobre o tema em seus diarios e outros
livros como vimos.

Merton tentava compreender o Zen Budismo. Em sua reflexdo, ele afirmou que, no
ambito do contexto historico, ele seria um resultado da combinagdo do Budismo Mahayana
com o Taoismo pratico chinés e até com o Confucionismo, depois levado para o Japao, onde
foi aperfeicoado. Esse pressuposto despertou seu interesse em conhecer mais profundamente
o pensamento chinés e com a ajuda de John Wu, com quem também manteve
correspondéncia, publicou a traducdo de “The Way of Chuang Tzu” (1965). Merton criticou a
posicdo dos que afirmam a possibilidade de compreensdo do Zen nos parametros de uma
perspectiva teologica, psicologica, metafisica ou filoséfica ocidental. Entendia o Zen no
campo de uma experiéncia pratica, porém indizivel.

Na sua interpretacdo, numa época de extremo individualismo e utilitarismo, o Zen
surge no Ocidente e quebra essa visdo fazendo surgir uma nova perspectiva. Como Merton
diz, ele aparece como uma arvore caida que nos impede de seguir adiante, fazendo uma
ruptura com o ver viciado na dualidade e colocando o ser novamente no instante presente, na
simplicidade de sua vida didria, no retorno a sua “face original”. Na sua interpretagdo, o Zen ¢
a verdadeira percepcdo do dinamismo da vida que habita em nds e, a0 mesmo tempo, da
individualidade que vive em tudo. Uma espiritualidade semelhante a dos Padres do Deserto,
que enfatizava a importancia da experiéncia e da sabedoria pratica na vivéncia do cotidiano.

A filosofia japonesa de tradi¢do budista inspirada na filosofia antiga e moderna
ocidental, que foi formadora da denominada Escola de Kyoto, também ira influenciar Merton

através da leitura da obra A Study of Good (1911) de Nishida Kitaro (1870-1945).
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Considerado o pai da moderna filosofia japonesa, nasceu no inicio da Era Meiji (1868-1912),
na época em que o Japao abria suas portas para o Ocidente depois de dois séculos € meio de
isolamento. Nishida foi um dos trés principais autores dessa escola que, juntamente com seus
discipulos, Tanabe Hajime (1885-1962), Nishitani Keiji (1900-1990) e outros nomes como
Shizuteru Ueda (1926-), ocuparam cadeiras na Universidade de Kyoto. O objetivo destes
estudiosos era abordar questdes filosoficas universais passiveis de conexao com o Ocidente, a
sua preocupacdo com a narrativa de Deus favorecia o didlogo do Zen Budismo com o
Cristianismo.

Merton refletiu sobre o pensamento de Nishida dedicando-lhe um capitulo inteiro na
obra Zen e as aves de rapina. A proximidade entre o olhar de Merton e este enfoque oriental
foi significativa pela dimensdo espiritual e aten¢do a narrativa de Deus. Seu pensamento
filosofico proporcionou uma dilatacdo singular da perspectiva do Zen Budismo abrindo
possibilidades para o didlogo com a tradigdo cristd. Sublinha-se a ideia de “experiéncia pura”
de Nishida, que transparece em abundancia nos relatos do monge em suas incursdes pelas
cercanias do eremitério. O pensador japonés parte da ideia de uma experiéncia anterior a
separagdo entre sujeito e objeto. Essa percepcao direta, “originalmente pura”, parece ser muito
bem compreendida e principalmente vivida pelo mistico Merton. A énfase do préximo
capitulo sera dada no que esta além de sua escrita sobre o Zen, tratara dessa vivéncia e do seu

olhar para o Oriente no exercicio de sua vida cotidiana, que ¢ de fato onde ela se da.
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CAPITULO 11l MERTON E O ZEN NA VIDA COTIDIANA

Imensa calma.
Penetrando as rochas

. 471
O canto das cigarras.

Basho

Conforme visto anteriormente, o monge trapista teve seu olhar voltado para o Oriente.
Através de sua empatia com o Zen, recebeu diversas influéncias e deixou-se tocar por elas.
Este capitulo estd direcionado para o Zen em sua vida cotidiana, como de fato ele
transpareceu esse olhar em sua vivéncia no mosteiro de Gethsemani. Esta pesquisa trabalha
principalmente seus diarios a partir do terceiro volume:*'> 4 Search for Solitude: Pursuing the
Monk’s True Life. The Journals of Thomas Merton Volume Three (1952-1960); Turning
Toward the World: The Pivotal Years. The Journals of Thomas Merton Volume Four (1960-
1963); Dancing in the Water of Life: Seeking Peace in the Hermitage. The Journals of
Thomas Merton Volume Five (1963-1965); Learning to Love: Exploring Solitude and

I SAVARY, Olga. (tradug@o). O livro dos hai-kais. 2. ed. Sdo Paulo: Massao Ohno, 1987, p. 38.

472 ~ . . ’
2 N3o necessariamente nesta ordem, pois o III volume, o IV volume ¢ um periodo do V volume

refletem momentos em que o monge tem as suas responsabilidades como Mestre de Novicos e
serdo também trabalhados no topico posterior a Natureza em Merton. Pela riqueza e intercorréncia
dos temas, é impossivel manter uma ordem cronoldgica rigorosa.



149

Freedom. The Journals of Thomas Merton Volume Six (1966-1967); and The Other Side of
the Mountain: The End of the Journey. The Journals of Thomas Merton Volume Seven (1967-
1968).

Percorrendo seus didrios encontra-se o mistico que através da comunhao com o mundo
natural e com sua propria natureza humana realiza a experiéncia direta de Deus. A sua escrita
vem embebida do divino que ¢ desvelado nas coisas mais simples do cotidiano de um monge
que viveu em seu eremitério entre animais silvestres e uma bela floresta. A principio serad
abordado o tema sobre A4 linguagem da natureza no Zen, sob o prisma de Shizuteru Ueda,
destacado filésofo da terceira geracdo da Escola de Kyoto, e, em alguns aspectos, sob o olhar
do mestre Eihei Dogen, considerado por Masao Abe, um dos budistas mais marcantes e
originais da historia do Budismo japonés. Em seguida, aborda-se o tema A natureza em
Merton, em que se procura abarcar as diferentes nuances e significagdes na dinamica da sua
vida contemplativa no Mosteiro de Gethesemani. O volume VI, Learning to Love, sera mais
trabalhado no sub item Aprender a amar, no qual se sublinha a natureza do homem Merton,
sua vulnerabilidade, anglstia e conflitos interiores desencadeados pela paixdo por uma
mulher. Esta jovem enfermeira cuidou dele na ocasido de seu internamento no Hospital Santo
Antonio para uma cirurgia na coluna. O monge permitiu-se viver um relacionamento proibido
pela Ordem Cisterciense em plena maturidade, mas, paradoxalmente, esse amor o reconduziu
mais intensamente a sua vocacao religiosa.

No terceiro topico, O Mestre de Novigos, observa-se como ele procurou conduzir seus
escolasticos para o aprendizado no contato direto com a natureza, numa relagdo amorosa e
intrinsicamente ligada a sua vida contemplativa. O poeta e escritor nicaraguense Ernesto
Cardenal foi seu novigo e descreve de maneira marcante essa relacdo em Vida Perdida:
Memorias 1. Essa obra nos permite compreender o quanto Merton foi influenciado pelo Zen
na vivéncia com os novicos. Durante esse periodo, ele escreveu Turning Toward the World:
The Pivotal Years. The Journals of Thomas Merton Volume Four (1960-1963).

No ultimo tépico Arte e poesia Zen em Merton, serdo feitos alguns esbogos sobre a sua
forma de representar o mundo, pois este tema ¢ rico e vasto. Thomas, desde crianca, estava
familiarizado com a arte, seus pais transmitiram para ele a sensibilidade propria dos pintores e
musicos. A influencia de seu pai como pintor de paisagens faz-se notar em toda sua trajetoria,
0 amor pela natureza e a grande capacidade de observacdo do mundo ao redor. Passou sua
infancia em uma “humilde moradia” onde seus pais haviam “[...] empilhado pelos cantos as

telas, todo o ambiente cheirando a pinturas frescas a 6leo, a aquarelas, a tabaco barato de
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cachimbo”.*”® Sempre gostou de desenhar, escrever e, mais tarde, aprendeu a fotografar. A
arte, para ele, estava profundamente ligada a vivéncia mistica e contemplativa. A beleza
representava a experiéncia do mistério, a criagdo das formas sobre o vazio. O olhar Zen estava
muito préximo da sua visdo de mundo. Esse “ver” refletiu em sua arte principalmente nos

ultimos anos de sua vida quando o Oriente tornou-se mais proximo.

3.1 A linguagem da natureza no Zen

Acima no céu passam as nuvens, abaixo no jarro, repousa a agua.*’*

Sentenga Zen

Céu puro, escuro; apenas brilha a lua crescente e cintilam as estrelas.*”

Thomas Merton

A palavra natureza vem do latim natura (de nascor, vir ao ser por geragao), traduz a
palavra grega physis (que provém de phyo, “gero”). Os primeiros fildsofos, inclusive
Parménides, denominaram peri physeos (em torno da natureza) sua pesquisa metafisica em
torno do ser. Pode-se dizer que physis-natureza ¢ uma expressao que indica o ser em seu

sentido mais abrangente:

Por natureza, entende-se o fundo comum e inexaurivel do qual provém, do
que sdo constituidos, sobre o qual estdo e ao qual retornam todos os entes: a

B MSP, p. 11.

47 UEDA, Shizuteru. Silencio y Habla em el Budismo Zen. In: PUJOL, Oscar; VEJA, Amador (eds.)
Las palabras del silencio: El lenguage de la auséncia em las distintas tradiciones misticas. Madrid:
Trotta, 2006. p. 13.

5 REC, p. 324.
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natureza se torna presente tornando os entes presentes, pondo-os na
presenga. Esse fundo é o ser como presencialidade, por ela se manifesta tudo
aquilo que esta na presenga. [...] Ora, essa presenga ¢ manifestacdo que se
pde e se impde em sua inegabilidade: ela é o ser como tal. *’®

Em Platao e, principalmente, Aristoteles, o significado de natureza foi restringido a
uma dimensao sensivel, fisica ou empirica do ser em relagdo a outro. Nesse sentido, natureza
indica a determina¢do que define um ente: natureza como esséncia. Ressoando assim o seu

significado originario:

Essa determinacdo consiste, desde Aristoteles, no principio intrinseco do
movimento, isto €, do desenvolvimento, da realizagdo e do modo unitario de
agir ¢ de comportar-se de um ente. ‘"’ Nesse sentido, natureza se opde a
técnica ou arte, ou seja, ao ente produzido pela técnica ou pela arte e que se
chama artificial. Esse ultimo ente, mesmo pertencendo a dimensdo da
natureza sensivel, se diferencia do ente natural pela auséncia do principio
imanente do movimento, do desenvolvimento e da acdo. *'®

Em determinado aspecto, refere-se a uma disposi¢@o inata, uma qualidade essencial ao
curso das coisas e ao proprio universo onde tudo cresce espontaneamente numa ordem
propria. No Zen, existe uma relacao reciproca entre a linguagem da natureza e o si mesmo.

Shizuteru Ueda*”’

emprega a palavra natureza como traducdo ocidental da palavra sino-
nipdnica shizen (jinen na leitura budista). Nao se denota aqui a natureza como mundo objetivo
de coisas naturais, nem a natureza como regido determinada do ente em sua totalidade, mas
sim a verdade do ser tal- como- é- de- per- si. No Budismo sino-nipdonico, ¢ considerada como
a tradugdo do termo sanscrito tathata (‘“qualidade de ser como” ou “falidad”: So-heit, na
traducio de E. Frauwallner), que corresponde ao conceito budista de “verdade”.*®

Segundo o pensamento de Shizuteru Ueda, a linguagem no Zen e na tradicdo mistica

alcanca uma dimensao da realidade que se encontra além das palavras. Recorrem a um

7 MOLINARO, Aniceto. Léxico da Metafisica. Sio Paulo: Paulus, 2000, p. 88- 89.

170 ente ¢ fundado e diferenciado do ser. Essa diferenca ontologica consiste no fato de que o ente é
ser determinado, o ente ndo ¢ o ser, mas uma determinagdo do ser, um isso ou um aquilo do ser, o
ser deste ou daquele modo. Léxico da Metafisica, p. 8.

48 Léxico da metafisica, p. 89.

7 Ueda nasceu em Toquio, em 1926. Em 1949, graduou-se em filosofia pela Universidade de Kyoto,
onde foi aluno de Nishitani, considerado filosofo da terceira geracdo da escola de Kyoto. Desde
1959 a 1962, fez doutorado em filosofia pela Universidade de Marburg, onde escreveu tese sobre
Mestre Eckhart. Em 1964, torna-se professor da Universidade de Kyoto, onde permanece até se
aposentar em 1989.

*0 Las palabras del silencio, p. 28.



152

vocabuldrio proprio e muitas vezes paradoxal para comunicar uma experiéncia
translinguistica. Entretanto, para Daisetz Suzuki, o Zen ¢ um modo de ver o processo do
proprio trabalho da criagdo: “[...] O criador pode ser visto atarefado na moldagem do seu
universo, ou pode estar ausente da sua oficina, mas o Zen continua o seu trabalho”. O satori é
um estado normal da mente como declarou Joshu: “O Zen € o vosso pensamento diario”. As
dobradicas podem abrir a porta para dentro ou para fora: “[...] at¢ num piscar de olhos se
produz uma mudanga radical, e terds o Zen, e seras tdo perfeito e normal como sempre o
foste”. Surge ai algo novo, o despertar de um sentido surpreendentemente novo: “[...] O tom
de vida alterou-se. Ha algo rejuvenescedor na posse do Zen. As flores da primavera parecem
mais belas, os regatos das montanhas mais frios e mais transparentes”. **'

O Zen Budismo ¢ uma espiritualidade vivida no cotidiano, que, segundo Faustino
Teixeira, “[...] acentua o valor e o significado da experiéncia da vida. Mesmo reconhecendo a
relevancia imprescindivel da pratica do zazen, a base essencial onde habita o muinus do
Dharma ¢ a vida mesma, em toda a sua tessitura”.*** Destaca-se a obra de Eihei Dogen Zenji,
um dos mais importantes mestres da tradigdo Soto Zen na sua sutil reflexdo sobre a natureza.
Desde as suas remotas origens, o Zen Budismo faz a narrativa da relagdo indissoliivel entre
Natureza/Despertar, quando Buda Shakyamuni, em seu siléncio, girou a flor de Udumbara e
foi correspondido por seu discipulo Mahakassyapa. Dogen escreveu sobre isso em Udonje

(Shobogenzo):

O Buda certa vez disse: ‘E como a flor de udumbara, Todos Nos somos amor
e deleite’. Seu dizer ‘Tudo’ refere-se a Budas e Ancestrais, tanto aqueles que
Se revelam quanto Aqueles que ndo o fazem. Deles ¢ a presenca de brilhante
esplendor, que gramineas e arvores, insetos e bichos inerentemente possuem.
Todos que amam esse brilho e alegria nele o descrevem como a Pele ¢ a
Carne, Ossos e Medula de todos os seres que s3o como peixes espalhando-se
livremente na agua. Por isso, todos e cada um de nds é em ultima analise
uma flor udumbara, uma condi¢do que alguns chamam de ‘ser raro’!***

O simples girar de uma flor desencadeou toda uma dindmica de transmissao direta do

Dharma, que ressoa até hoje entre mestres e discipulos. Para Faustino Teixeira, “ha todo um

1 SUZUKI, Daisetz Teitaro. Introducio ao Zen-Budismo.3 ed. Rio de Janeiro: Civilizacdo Brasileira,
1973, pp. 75-76.

2 TEIXEIRA, Faustino. 4 espiritualidade zen budista (Zen buddhist spirituality). DOI: 10.5752 / p.
2175-5841. 2012, v.10, n.27, p. 704. Artigo publicado na revista HORIZONTE, ISSN 2175-5841.
PUC Minas — Programa de Pds-graduacdo em Ciéncias da Religido. Volume 10, n. 27, jul./set.
2012. Dossié: Misticas Religiosas e Seculares, p. 9.

“3 Shobongenzo, Udonge (On the Udumbara Blossom), p. 762.
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rico aprendizado favorecido na tradigdo Zen de desocultar a presenca do invisivel e poder
captar a ressonancia essencial do universo [...] ndo ha como deslocar a compreensdo de

484 : :
”? Praticamente quase todos os capitulos do

natureza da experiéncia do despertar.
Shobogenzo falam sobre esta conexao, Dogen absolutamente ndo vé a natureza de uma forma
romantica € muito menos transcendental. A narrativa da natureza em sua obra tem forte
conotagdo religiosa, mas a sua espiritualidade esta na concretude do espago e do tempo
presente. Como bem disse Faustino em seu ensaio, “[...] a tradicdo Zen budista vive a
espiritualidade no tempo, sem deslocar a experiéncia da iluminacdo para um além
incognoscivel, ou um nirvana impalpavel. E neste ‘tumultuado’ mundo do samsara que se da
a oportunidade de iluminagio”.*®’

Retomando o pensamento de Shizuteru Ueda sobre a linguagem da natureza no Zen
Budismo, sera abordado um olhar sobre o ex no Zen. Essa espiritualidade que, segundo ele,
ocupa-se do eu verdadeiro “o eu sem eu (vazio de si mesmo)”, ressalta a importancia do
despertar do si mesmo fechado e do ascender ao si mesmo livre que diz: “[...] eu sou eu ao
ndo ser eu”.** Para ilustrar melhor essa passagem, o autor utiliza a triade de imagens tomadas
de um antigo texto chinés do século XII: “O boi e seu pastor. Uma antiga historia zen”.

Este texto apresenta o processo da auto-realizagdo com dez estagdes em moldura
circular acompanhado de poesia, demonstra a via através da qual o ser humano chega a ser ele
mesmo depois do Zen. O boi aparece como o simbolo temporario do si-mesmo que estd sendo
procurado, enquanto o pastor representa 0 homem que se esfor¢a por atingir o verdadeiro si-
mesmo. A figura do boi ndo aparece em todos os desenhos, mas somente em quatro. O titulo
da primeira é “A procura do boi”; a segunda chama-se “O encontrar das pegadas do boi”; a
terceira, “O encontrar do boi”; a quarta, “A captura do boi”; a quinta, “O domar do boi”; a
sexta, “O retorno para casa montado no dorso de boi”. Dessa forma, a relagdo do pastor e do
boi vai se tornando mais intima até a sétima estacao “O boi ¢ esquecido e o pastor continua”,
onde se alcanca o “tornar-se um”, € o homem nao vé mais o boi como objeto de unificagao, o
si-mesmo realiza-se nesse momento. O boi desaparece, e s6 0 homem continua existindo, de

Lo . 48
modo “calmo e sereno”, como seu proprio senhor entre o céu e a terra.

4 A espiritualidade zen budista, p. 9.

5 4 espiritualidade zen budista, p. 11.
% Las palabras del silencio, p. 14.

“7 UEDA, Shizuteru. O nada absoluto no Zen em Eckhart e em Nietzsche. Artigo publicado na
Coletanea Die Philosophie der Kyoto-Schule (A Filosofia da Escola de Kyoto), editada por
Ryodsuke Ohshi, pela editora Alber, de Freiburg em 1990. A tradugdo desse artigo foi autorizada
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ApoOs a gradual evolugdo descrita em sete imagens, que mostra O progressivo
desenvolvimento dos ensinamentos budistas, ou seja, o processo de desprendimento do eu-
sou-eu, o verdadeiro si-mesmo, como ¢ compreendido pelo zen, ainda ndo esta realizado. As
trés ultimas estacdes constituem uma unidade dindmica que revela a verdade e a plenitude do
verdadeiro si-mesmo. Na oitava estagdo, vé-se “O completo esquecimento do pastor e do
boi”. E a ilustracdo de um circulo vazio, trata-se do nada no infinitamente aberto, nem ser
nem nao ser, a nega¢do radical da dualidade: “O sagrado e o mundano desaparecem sem
deixar rastro”. Para o surgimento do verdadeiro eu, o ser humano deve saltar ao puro nada,
“morrer a grande morte”, correspondendo ao Zazen onde ndo pensa nada, ndo vé nada, nao
faz nada, submerso na profundidade sem fundo do siléncio. Quebra-se o dualismo de sujeito e
objeto. Ueda faz uma analogia no sentido religioso com a supertranscendéncia e a unido
extatica, ou com a “morte e ressurrei¢ao”.

No Budismo, segundo Ueda, o nada absoluto ndo quer dizer que nada exista, porém
sinaliza a libertacdo do homem do pensamento substancializante. O eu aqui ¢ compreendido
como o eu-consciencia que diz: “Eu sou eu”, fechado e trancado de tal forma que impediria a
sua cura. O verdadeiro si-mesmo, no Budismo, ¢ um si-mesmo abnegado: “Eu sou eu e, ao
mesmo tempo, eu ndo sou eu” (Keiji Nishitani e Kitaro Nishida - filosofia como o fundo do
Zen), ou “Eu sou eu porque eu ndo sou eu” (Suzuki - o Zen pensante). Em Toshihiko Izutsu,

. A 488
trata-se do pensar que contém a referéncia ao Zen.

No pensamento de Ueda, “[...] Tudo
vem para a completa dissolucdo do eu-sou-eu fechado e trancado, para a separagdo definitiva
do eu-aprisionado. O eu-homem deve morrer definitivamente em funcdo do querer do
verdadeiro si-mesmo, que é abnegado”.*® Ueda refere-se ao pensamento de Mestre Eckhart
como “[...] esquecer Deus; deixar Deus; da unido com Deus para o nada da Deidade, que ¢ ao
mesmo tempo o fundo da alma”. O homem deve deixar todas as experiéncias e conhecimentos
religiosos, entrar no nada puro, ou, como se diz no Zen Budismo, no “morrer maior”.*°

Na nona estagao, “O retorno ao fundo e a origem”, vemos uma arvore em florescéncia
junto ao rio e nada mais. A poesia que a acompanha diz: “As flores florescem como florescem
por si mesmas; 0 rio corre como corre por si mesmo”. Nao se trata aqui de uma paisagem

exterior, nem de metaforas como expressao de um estado interior do homem ou da proje¢ao

pessoalmente pelo professor Ueda. In: Revista NaturezalO (1): 165-202, jan-jun, Sdo Paulo, 2008,
p. 166.

8 Las palabras Del silencio, p. 31.
" 0 nada absoluto no Zen em Ecckhart e em Nietzsche, p. 169.
% O nada absoluto no Zen em Ecckhart e em Nietzsche, p. 170.
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de uma paisagem interior da alma, mas sim do caminho do eu enquanto tal, o eu sem eu feito
presente, uma realidade nova. A ressurrei¢do a partir do nada, da mudanca radical da absoluta
negacdo para o grande “sim”, uma arvore que floresce junto ao rio, ndo ¢ em seu
florescimento outra coisa que o corpo nao objetivo da individualidade do verdadeiro eu. Para
Ueda, “[...] A natureza, como as flores florescem, como o rio flui, é o primeiro corpo
ressuscitado do si-mesmo abnegado, a partir do nada”.*"!

A décima estacao, “A entrada no mercado com as maos abertas”, mostra o encontro na
rua de um ancido com um jovem, em que sdo feitas perguntas simples, cotidianas; aparece
agora uma intermediacdo “eu-tu” decorrente da individualidade (altruista) como o proprio
espago interior de jogo do eu, o eu sem eu como tal. Através do nada infinito, o eu se
desprende de si proprio e se converte em um duplo eu. Assim, a inter-relacdo no encontro
chega a ser para o outro o lugar em que se coloca a pergunta existencial sobre o eu.*”
Ressuscitado do nada, o verdadeiro si-mesmo aparece numa dinamica abnegada do “entre”
que ¢ o proprio campo interno de agdao do si-mesmo: “[...] O si-mesmo que, cortado, aberto
pelo nada absoluto, se desenvolve como o ‘entre’”.* Essa estacdo nao ¢ o fechamento, ¢ sim
o retorno a primeira, para o outro, um jovem que o velho, em seu “entre”, aberto, encontrou e
que, por suas perguntas simples, ¢ despertado para o si-mesmo: “[...] Trata-se da transmissao
do si-mesmo, de si-mesmo para si-mesmo”.*"*

Essas trés imagens demonstram um triplo modo fenoménico, “o eu sou eu ndo sendo
eu”, que somente ¢ real e verdadeiro na medida em que, em tripla transformacdo, pode
realizar-se cada vez mais plenamente. Na interpretacdo de Ueda, o eu verdadeiro sem eu ndo é
a identidade permanente consigo mesmo sendo um movimento que traga, com a propria
existéncia, um circulo invisivel de nada/natureza/duplo eu. E importante ressaltar que quando,
no Budismo, se fala no nada absoluto, se alude a esse conjunto dindmico de relagdes.

No Zen, existe uma liberdade em relacdo a linguagem através da qual toda realidade ¢
interpretada onde se abre um mundo como horizonte de sentido, determinado e limitado por
essa mesma linguagem. Segundo Shizuteru Ueda, “[...] A experiéncia linguistica entendida se

converte em uma barreira interior para esse ‘mais’ da experiéncia original, para esse ‘mais’

.. CA ., . 4 .
que originalmente supera o que a experiéncia é por obra da linguagem”.*”> O horizonte de

0 nada absoluto no Zen em Eckhart e em Nietzsche, pp. 171-173.
2 Las palabras Del silencio, pp. 15-16.

*3 0 nada absoluto no zen em Eckhart e em Nietzche, p. 173.

% O nada absoluto no zen em Eckhart e em Nietzche, p. 174.

3 Las palabras del silencio, pp. 17-18.
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compreensdo do mundo trazido pela linguagem dificulta e impossibilita novas experiéncias;
gracas a dissolu¢ao do eu fechado por meio do eu sem eu, abandona-se, num movimento
extremo, o mundo da linguagem para voltar a penetrar nele criativamente.

Ueda cita Merleau-Ponty ao falar da transformacgdo da “palavra falada” em “palavra
falante”. Para falar de verdade, ha que se retroceder ao siléncio originario anterior ao som da
palavra; mas, quando este ¢ rasgado por um falar inicial, se falard verdadeiramente. Existe
uma reciproca relagio entre o si (mesmo) e a linguagem, como no Budismo Zen.** A
linguagem da natureza é, ao mesmo tempo, a linguagem do eu. A expressao “As flores
florescem como florescem” expressa a si mesmo sem si mesmo de um modo completo e
concreto. Nao se trata da descricdo de um fendmeno natural, mas da verificagdo de uma
verdade. Para Ueda, o ser humano em seu nada — nao o ser humano transcendental —
experimenta as flores tal como florescem por si mesmo, ¢ como a esséncia do homem em sua
verdade, o Ser-tal. A forma como o ser vé as flores decide por completo toda sua existéncia,
mais profundamente que no plano moral.*’

As palavras do Zen remetem ao poema de Angelus Silesius (1624-1677), poeta da
mistica alema: “[...] A rosa é sem porque floresce porque floresce. Nao cuida de si mesma
nem pede que olhes para ela”.*”® Sua mistica reconhece na natureza um valor proprio na uniio
com Deus: “[...] A rosa que aqui vé seu olho externo tem florescido, portanto, em Deus desde
a eternidade”. Ueda pontua a sutil diferenga entre os poemas que se observa no “como” do
Zen e no “porque” de Silesius.

No seu recente artigo sobre Angelus Silesius, o tedlogo Faustino Teixeira reflete sobre
0 Peregrino Querubinico, uma obra com epigramas concisos € maximas espirituais voltadas
para a experiéncia contemplativa. A clara heranga espiritual de Maister Eckhart sugere em

seus poemas a busca do Deus escondido:

O que salta aos olhos ¢ o traco de enlacamento de sua dimens3o poética e
mistica. E uma obra espiritual que guarda um ‘enorme valor poético’,
compondo-se de disticos que ‘cantam com extraordinaria beleza uma profunda

experiéncia mistica’**’ [...] Num mundo teolégico de tratados solidos e muitas

0 Las palabras del silencio, pp. 19-20.

7 Las palabras del silencio, pp. 28-29.

8 Cherubinischer Wandersmann, libro 1, 289; SILESIUS, Angelus. Le pélerin chérubinique. Paris:
Albin Michel, 1994.

" DARIO CARRERO, Angel. Inquietud de la huella, p. 16 (da introdugio de Juan Martin Velasco).
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vezes carentes de vida, Silesius insufla em sua obra leveza e gratuidade,
mantendo sempre acesa a chama de uma reserva inacessivel.””

O florescimento da rosa em Silesius, segundo Ueda, ¢ um acontecimento de Deus, e
ndo um fendmeno natural, a vida de Deus ai floresce, o ser-sem-porque da rosa ¢ um puro
“abrir-se de si mesmo”. No Zen, “[...] as flores florescem sem a fratura devida ao ‘porque’ do
pensamento. O ‘porque’ ¢ uma palavra que pensa a realidade, que a penetra, enquanto o
‘como’ ¢ uma palavra ndo pensante da realidade, em que se reflete como é em si mesmo”.”'
Para Ueda, a intencdo do Zen ndo ¢ eliminar totalmente o pensamento, mas saber a sua forga,
como ele se da e onde ele intervém. O “como” trata-se da penetracdo reciproca da natureza,
enquanto “talidad” e o nada infinito, sem nenhum adicionamento pensante humano, de modo
que a realidade faz a si mesmo palavra. O homem nao se encontra ai enquanto falante, mas na
qualidade de fala. No falado, ndo ha rastro do falante, ndo se reflete ao falar. Assim como na
expressdo Zen, “[...] Distantes montanhas, sem limite, verde sobre verde”, o ser humano se
pronuncia individualmente sem falar sobre si. No Budismo Zen, o ser humano nao pde a
prova a autonomia de seu eu falando sobre si mesmo sendo ao utilizar verbalmente uma nova
articulagdo por ele aberta.”

Aprofundar-se no Zazen sem fundo conduz ao siléncio absoluto. A via negativa da
tradicdo mistica, o nada, derruba a dualidade e a unidade, o santo ¢ o0 mundano desaparecem
sem qualquer trago. Essa negacao radical ¢ expressa como: “[...] Nem ser nem nada; nem nao-
ser nem nao-nada”; “[...] ndo habitar em nenhum lugar e, a0 mesmo tempo, ndo habitar
tampouco em o ndo-habitar-em-nenhum-lugar”; “[...] separado em tudo e separado inclusive
da separagio”. Segundo Ueda, ¢ dessa maneira que se articula o nada em sua infinitude.”

Para melhor compreensdo do nada absoluto no Zen Budismo, Ueda o compara com
algumas ideias ocidentais. O pensamento que mais corresponde ao circulo vazio da oitava

estacdo ¢ o “nada da Deidade” de Mestre Eckhart; o “despertar para a morte ou para a vida” ¢

o fundamento da existéncia religiosa:

Eckhart radicaliza esta atitude recorrendo ao motivo do 'nascimento de Deus
na alma', que pertence a grande tradi¢do da mistica crista. Deus gera o filho
de Deus, ou seja, o Deus-Filho, na alma do homem que renunciou a si

% TEIXEIRA, Faustino Couto. O caminho da mistica: Angelus Silesius. UFJF, PPCIR, 2014, pp. 4-5.
' Las palabras del silencio, p. 30.

2 Las palabras del silencio, pp. 30-32.
°% Las palabras del silencio, pp. 26-27.
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mesmo e que morreu para o ego (Ich-heif). Essa alma 'desprendida’ se deixa
ressuscitar através da vida de Deus, como vida de Deus, em Deus.O
ressuscitar € a0 mesmo tempo o acontecimento da encarnagdo, em que Deus
se torna homem; no respectivo homem assim como neste homem. Enquanto
cada homem particular, no renascimento como filho tnico de Deus, se torna
igual a Cristo, ocorre, em cada homem singular, a redencéo direta, original, e
vive-se uma unidade viva e concreta com o Deus vivo.”™

Esta experiéncia de si em Eckhart tem, na interpretagao de Shizuteru Ueda, elementos
em comum com aspectos relevantes do Budismo Mahayana, segundo o qual o despertar da
natureza budica e o tornar-se consciente de si-mesmo se unem. Essa ¢ uma perspectiva da
crenga em Cristo como mediador da redengdo. O sermdo de Eckhart traz a luz seu parentesco

com o Zen Budismo. A alma que se tornou filho de Deus:

Chega até o fundo, continua a procurar ¢ apreende Deus em sua unidade e
em sua soliddo; ela apreende Deus em seu deserto e em seu fundamento
proprio. Por isso ela ndo permite que nada a satisfaca e, depois, ainda
procura pelo que seja Deus em sua Deidade e na propriedade de sua propria
natureza [...] quer saber (ao contrario) de onde esse ser [(0 ser simples, que
ndo se move, divino, que nem da nem recebe)] vem, [ela]... quer penetrar no
fundamento simples, no deserto quieto, na diferenciagdo, nem pai nem filho
nem espirito santo.’"’

Enfim, sdo estreitos os lagos entre a mistica cristd ¢ o Zen Budismo. O intuito nesta
abordagem nao ¢ fazer uma comparagdo, o que seria impossivel pelo fato de existirem muitas
diferengas entre estas tradigdes espirituais. Nem aprofundar a complexidade da reflexao entre
o pensamento de mestre Eckhart e seus pontos de consonancia com o Zen, entretanto, no caso
da mistica de Merton e na via de Dogen, surgem sinais consideraveis de convergéncia,
principalmente no que se refere a natureza/despertar como desenvolvimento da pratica Zen na
vida cotidiana. Para Dogen, a pratica da meditacdo em si ndo se diferenciava da iluminacao,
ou satori, elas sao uma coisa s6. Em Merton, o seu olhar sobre a natureza se da numa pratica
continua, na qual esta ndo esta destacada, mas se integra numa Unica visdo onde tudo continua
na sua manifesta singularidade. A via cotidiana em Merton na sua percep¢ao da natureza e do

tempo sera abordada no capitulo que segue descrevendo o dia a dia em seus didrios.

> O nada absoluto no Zen em Eckhart e em Nietzsche, pp. 176-177.

05 QUINT, J. H. Meister Eckhart. Deutche Predigen und Traktate. [Sermdes Alemées e Tratados].
Munique: Diederichs, 1955, p. 206-316. Apud: O nada absoluto no Zen em Eckhart e em
Nietzsche, p. 177.
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3.2 A natureza em Merton

Havia um ancido de Whitehaven
Que dancava como um corvo.

Mas eles diziam: isso ¢ um absurdo
Encorajar esse passaro.

~ , o . 506
Entdo eles destruiram o ancido de Whitehaven.

Charles Lear

Frio, cinza, uns poucos flocos de neve pendentes nos pinheiros,
Um corvo lutando no seu caminho

Para dentro do vento.”’

Thomas Merton

2% Merton copiou estes versos nos seus cadernos de leitura em 1964 enquanto esteve escrevendo seus
diarios pessoais entre agosto de 1963 e 1965. DAGGY, E. Robert. (Org.) Dancing in the Water of
Life: Seeking Peace in the Hermitage. The Journals of Thomas Merton. Volume Five (1963-1965).
Nova lorque; Harper San Francisco, 1998, p. XI. (Abreviado DWL).

7 DWL, p. 40 (30 de novembro de 1963).
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Uma agradavel noite clara. Durante a meditacdo ouvindo o vasto

silencio da friagem, o sono dos bosques e o despertar das estrelas.’*®

Thomas Merton

As obras e diarios de Merton revelam reflexdes pessoais, alusdes, comentarios sobre
leituras e acontecimentos do mundo sempre acompanhados e ilustrados pela linguagem da
natureza como manifestagdo divina e presenga de si mesmo. Em quase todos os dias em seus
diarios, ele exalta o mistério da criacdo. O mundo natural, na sua visdo, estava intimamente
ligado ao sentido de vocagdo religiosa desde a sua conversdo. A sua atracdo inicial pelos
franciscanos ja denotava a afinidade por toda a criagdo. Esse sentimento foi se aprofundando
quanto mais buscava a soliddo em Gethsemani.

No seu olhar, o homem deveria tomar consciéncia de si mesmo como sendo parte da
natureza: “[...] embora sejamos uma parte muito especial, aquela que estd consciente de
Deus”.”” A sua visdo de natural era a do cosmos que se opde a técnica. Criticava o
“mundanismo” tecnocratico e egocéntrico como sendo uma perversao das perspectivas
naturais e acreditava ndo ser o Cristianismo que separa o ser humano da realidade da
criagdo.’’® Porém a “sua natureza” vai além da preocupagdo ecoldgica, ou de uma bela
paisagem simplesmente, ela tem uma significacdo diferente. Quando o trapista descreve a
exuberancia das matas, bosques, corregos, vales, montanhas, passaros, fontes, chuva, aurora e
todas as suas inimeras manifestagdes, ele fala do “si mesmo”, de uma natureza interior que se
revela no mundo natural.

Em Conjectures of a Guilty Bystander (Reflexées de um espectador culpado -

1966)°"", na II parte, quando ele escreve sobre O espirito da noite e a aragem da aurora, o

% BACHEN, Christine, M. (Org.) Learning to Love: Exploring Solitude and Freedom. The Journals
of Thomas Merton Volume Six (1966-1967). Nova lorque: Harper San Francisco, 1998, p. 295. (30
de setembro de 1967). (Abreviado LL).

% MERTON, Thomas. Reflexdes de um espectador culpado. Petrépolis: Vozes, 1970, p. 341.
(Abreviado REC).

SO REC, p. 341.

*!! Esta obra ¢é parte retrabalhada do diario de Merton no inicio dos anos 60, especialmente o Volume
IV — Turning Toward the World: The Pivotal Years (1960-1963), no qual se verifica a abertura para
questdes emergentes ndo apenas sobre si mesmo, mas sobre monasticismo, relagdo com outras
tradigdes religiosas, arte, arquitetura e Igreja, bem como sobre a sociedade em geral, especialmente
as questdes relativas a raga, guerra, loucura nuclear e outras ameagas basicas para a civilizagdo
como um todo.
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monge desvela a natureza de uma maneira que nos permite relaciona-la com os pensamentos

do mestre Zen Dogen:

Os primeiros pios dos passaros que despertam o point-virge da aurora sob
um céu ainda desprovido de luz real. E um momento de temor reverente e de
inexprimivel inocéncia, quando o Pai, em perfeito siléncio, lhes abre os
olhos. Eles comecam a falar-lhe, ndo em um cantar fluente, mas com uma
pergunta despertadora que € o estado da aurora deles, seu estado no point-
virge. Sua condi¢ao pergunta se ¢ o tempo para eles de ‘ser’. Ele responde
‘sim’. Entdo um por um, eles despertam e se tornam passarinhos ¢ comegam
a cantagizDentro em pouco eles se tornardo plenamente o que sdo e até
voarao.

Esse seria um ponto “cego e suave”, que os passaros conhecem bem nas diferencas

entre as trevas e a luz, entre o “ndo-ser € o ser”. O momento mais belo do dia, quando “[...] a

criacdo em sua inocéncia pede licenga para ‘ser’ de novo, como foi na primeira manha que

. . 513 ~
uma vez existiu”.” > O monge segue seu pensamento falando sobre a relagdo do homem com

o tempo, da sua necessidade de controle, de “ndo pedir licenca a ninguém” e de enquadrar o

dia nas suas exigéncias. Este ¢ um homem que vive na dualidade e na autocentralidade, seu

olhar antropocéntrico o impede de existir simplesmente. Segundo Michelazzo, em Dogen, o

ser humano pode transpassar estas limitagdes do tempo e ser emancipado da dualidade através

da “pratica continua” da meditacao:

Ser capaz de experienciar as polaridades do real em sua completa
interpenetracdo, transformando-a em uma totalidade ndo-dualista. Quem
alcangou essa etapa do Caminho encontrou sua verdadeira natureza, sua face
original: a natureza budica (Bussho). Para o Mestre Zen, entretanto, esse
homem cujo si mesmo individual separado tornou-se um com a
multiplicidade do mundo s6 pode se sustentar nessa nova configuragdao por
intermédio da Gyoji — nome este dado, ndo por acaso, ao maior dos
fasciculos de seu Shobogenzo, que literalmente significa ‘fazendo a pratica e
mantendo-se nela’ ou, simplesmente, ‘pratica continua’ —, como o lugar de
conﬂlslgncia da presenga de todas as coisas em uma situagdo ominiabarcante,
total.

12 REC, p. 151.
B REC, p .151.

514

MICHELAZZO, Jos¢ Carlos. Desapego e entrega: atitudes centrais da meditagdo zen-budista e
suas ressonancias nos pensamentos de Eckhart e de Heidegger. Texto apresentado no V Coloquio
sobre o pensamento japonés realizado em Sao Paulo, 2010. Revista Rever, ano 11, nimero 02,

Jul/Dez 2011.
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Essa pratica continua nos conduziria a um existir dentro da teia cdsmica como
exemplifica Dogen, “[...] o peixe nada na 4gua; a agua para o peixe € vida, [por isso] se um
peixe deixa a 4gua ele, imediatamente, perece”.’’” Na interpretagdo de Michellazo, essas
palavras sdo a constatagdo de que a plenitude da vida do peixe ¢ possibilitada por sua

completa interpenetracdo com a agua:

Nao ha caminhos objetivamente pré-estabelecidos na agua para o peixe
nadar porque ele ndo os estuda antecipadamente. Os caminhos surgem para o
peixe ao praticar o nado; peixe e dgua formam uma unidade nao-dualistica
que ¢ costurada pela pratica da natacdo. E quando essa unidade é quebrada, a
esséncia do peixe, sua piscidade, desaparece.’'®

A plenitude do homem esta comprometida, “[...] hd aqui um segredo inefavel: o
paraiso nos envolve e ndo o sabemos. Estd escancarado. A espada foi retirada, mas nos o
ignoramos [...] ‘A sabedoria’, clama o diacono da aurora, mas nos nio a atendemos”.’’” O
raiar do sol suscitava “[...] uma solene musica nas mais intimas profundezas da natureza do
homem, como se todo o0 nosso ser tivesse que por-se em harmonia com o cosmos e louvar a
Deus pelo novo dia”.”'® A imagem do amanhecer estava de maneira especial em seus escritos.
Como narra nesta passagem, “[...] profundo é o oceano, sem limites, docura, bondade,
humildade, o siléncio da sabedoria que ndo ¢ abstrato, desligado, sem carne. Nos desperta
suavemente quando se esgotaram a noite e o dormir. O Alvorecer da sabedoria!”>"’. No ponto
virgem - amanhecer do mundo e de si mesmo, o monge sente dificuldades em rezar os salmos

depois desta manha:

Manha de primavera. Sozinho nos bosques. Despontar do sol: enorme globo
de energia que se espalha, e espalha, como a querer cobrir todo o
firmamento. Depois disso, a cerimdnia dos passarinhos alimentando-se na
grama orvalhada. A cotovia do campo, comendo e cantando. Depois ainda a
manhd banhada de sol, em plena primavera, sossegada, totalmente
silenciosa, aquecida sob o sol em ascensao [...] A atengdo fugia, levada pelo
vasto arco azul no céu, pelas arvores, montes, a grama ¢ tudo [...] Uma volta
em espirito  primeira manhi do mundo.**

1> E. DOGEN. Genjokoan. In: Shobogenzo, p. 138.

*1% Desapego e entrega, p. 147.

> REC, p 152.

8 REC, p. 325.

Y TTW, p. 18 (02 de julho de 1960).

20 REC, pp. 340-341. TTW, p. 312 (13 de abril de 1963).
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Ao discorrer sobre a vida contemplativa em seu ultimo diario, Merton fala oito anos
depois sobre o ponto virgem. Afirma que o homem deveria criar uma nova consciéncia de

tempo:

[...] ndo no sentido de uma substituicdo da imobilidade, mas como um
“temps vierge”. Ndo como um vazio a preencher ou um espago intocado a
conquistar ou violar, mas um espago onde se possa usufruir das proprias
potencialidades e anseios e da presenga de si mesmo. O tempo da pessoa.
Este tempo ndo devera ser ocupado pelas exigéncias do proprio ego, mas
aberto aos outros — um tempo compassivo, tendo ao fundo a consciéncia da
ilusio comum e a critica desta.>*!

Ao comentar a parabola de Meng Tsé (Mencius) sobre a Montanha do Boi***, Merton

fala sobre a importancia do “espirito da noite” e da “aragem da aurora” na restauragdo da vida

da floresta, fazendo uma analogia com a natureza humana:

Ainda que a floresta da Montanha do Boi tenha tido suas arvores arrasadas,
se deixarem a montanha repousar e recuperar-se durante a noite e a aurora,
as arvores ressurgirdo. Mas os homens cortam-nas, o gado ali pasta sobre os
novos brotos: nenhum espirito da noite, nenhuma aragem da aurora —
nenhum repouso, nenhuma renovagdo — e, afinal, acabamos convencendo-
nos de que nunca houve florestas na Montanha do Boi. [...] Sem o espirito da
noite, sem a aragem da aurora, silencio, passividade, repouso, a natureza do
homem ndo pode ser ela propria. Em sua nudez, ndo ¢ mais natura: nada
nela cresce, dela nada mais cresce. °*

Uma das intui¢cdes de Confucio, segundo Merton, era a de que a natureza humana era
fundamentalmente boa, mas essa bondade havia sido destruida por més a¢des e deveria ser
restabelecida por uma educagdo correta: “[...] O grande homem, afirmou Meng Tsé, ¢ ‘quem
ndo perdeu o coracdo de crianca’. Essa afirmagdo ndo devia ser encarada como de natureza
sentimental. Implicava no dever de preservar o instinto natural espontaneo e profundo do

524 ¢ - A . .
amor”.”" Essa parabola conta uma histéria de tolerdncia, Meng Tsé enfatiza o “vento da

1 OSM, p. 262 (07 de novembro de 1968).

*22 Durante os séculos III ¢ IV a.C., num periodo de guerra, Meng Tsé elaborou os fundamentos
espirituais e filosoficos enunciados por Confucio (Kung Tsé). Essa parabola baseia-se numa
tradug@o literal do chinés encontrada num apéndice na obra de I.A. Richards, Mencius sobre a
mente. MZM, pp. 65-68.

3 REC, p. 158.

2 MZM, pp. 65-66.
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noite” que se transforma no “espirito da noite”. Para Merton, “[...] a influéncia misteriosa,
tolerante e secreta da natureza inconsciente que em sua opinido, desde que nao seja recalcada,
restaura e faz reviver as boas inclinagdes do homem, isto ¢, ‘sua mente reta’”.>%

Nao se pode afirmar que Merton leu a obra de Dogen, mas ¢ certo que teve contato
com ela através do Padre Dumoulin em sua obra History of Zen Buddhism. Em Mystics and
Zen Masters, o trapista faz uma reflexdo sobre Dogen e Hui Neng fundamentado nesta

obra.”*® Cita o mestre Zen no seu livro de poemas Cable to the Ace publicado no ano de sua

morte:

Abandonar seu corpo e alma para a abundancia de luz enviada de cima e néo
dar atencdo a iluminagdo ou ilusdo. Apenas sente-se como um grande vazio
de fogo. Respire calmamente. Nao se preocupe... Seja como um homem
completamente morto... Completamente vazio de sua propria vontade e de
suas proprias idéias. Pense no que vocé ndo pode pensar. Em outras palavras,
nio pense (Dogen).””’

Fascinado pelos versos de Charles Lear, Merton provavelmente sentia-se como o
ancido de Whitehaven no mosteiro de Nossa Senhora de Getsemani no periodo de 1963 a
1965. Merton esteve “dangando em sua propria mente”. Como esse ancido, ele encontrava-se
numa espécie de danca cerebral girando nas redondezas e aparentemente sem proposito ou
dire¢io.”™ O corvo tem uma simbologia muito presente para os beneditinos, frequentemente
representado como companheiro de Sdo Bento, figura protetora de todos os que seguem as
regras do santo. Historicamente, ¢ identificado como um passaro ambivalente: as vezes ajuda,
outras vezes ¢ agourento ou mesmo mortal. Corvos alimentaram o profeta Elias quando fugia
da rainha Jesebel por lugares indspitos. Em contraposi¢do, o corvo ¢ o passaro da pilhagem,
uma das “aves de rapina” na tradi¢do budista, que se alimenta de carniga, de putrefagdes e
frequentemente o precursor da perdi¢do.

No parecer de Robert E. Daggy, o corvo parecia simbolizar para Merton a sua propria
ambivaléncia e o desajeito de sua vida, a raiva, angustia, agita¢do e aliena¢do que ele lutava

para exorcizar de si mesmo: “[...] O despertar dos corvos é o que mais se parece com o

2 MZM, p. 66.

2 MZM, pp. 34-42.

27 MERTON, Thomas. Cables to the Ace or Familiar Liturgies of Misunderstanding. 2. ed. New
York: New Directions, 1868, secdo 62, p. 40.

¥ DWL, p. XIL

> DWL, p. XII.
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despertar dos homens: rixentos, barulhentos e rudes”.”*" Segundo Daggy, enquanto danca, ele
“corveia” (num outro sentido para a palavra em si), procurando, atento, apoderar-se das
gratificagdes como monge e escritor solitario. No seu relativamente pouco e intenso tempo de
vida, ele viu muita coisa, ¢ o0 mundo ao redor lhe parecia absurdo. Falava sobre isso com
frequéncia em seus diarios. Pensar que o corvo ¢ o problema e que aquele com quem ele
danga ¢ absurdo ¢ o pensamento comum, mas, para ele, o monge deveria encorajar essa danca

o . 531
para se reconciliar com o absurdo presente €m S1 mesmo:

No eremitério, eu vejo quao rapido alguém pode desfazer-se. Eu falo comigo
mesmo, eu dango ao redor do eremitério, eu canto. Tudo muito bem, mas
isso ndo ¢ sério, e sim uma manifestacdo de fraqueza, de tonteira. E
novamente eu me sinto proximo de uma desintegracdo pessoal (no entanto
eu também percebo que este eu exterior pode romper-se e ser reintegrado).
Isso ¢ como perder a pele ¢ uma nova pele ir se formando por baixo
daquela.™

O trapista adorava o eremitério ¢ as cercanias, embora houvesse, eventualmente,
alguns problemas. Revela a criagdo divina e suas criaturas (particularmente veados, esquilos e
passaros) enquanto se regozija de ser parte da cria¢do. Ele encontra paz “[...] vendo as colinas,
o céu azul, o sol da tarde”. A chuva, especialmente, o intrigava e ¢ tema frequente em seus
escritos, como no seu ensaio Rain and the Rhinoceros e no prefacio da edi¢do japonesa de
Thoughts in Solitude. >** Ele revela mais tarde que, ao reler este ultimo, algo lhe ocorreu de
repente, que “[...] nada conta a ndo ser o amor, ¢ que a soliddo que ndo seja simplesmente a
total abertura da liberdade e do amor ndo ¢ nada. [...] A verdadeira soliddo abarca tudo, pois ¢
a plenitude do amor que ndo rejeita nada e ninguém, que se abre para Todos em Tudo”.>**

Em A Search for Solitude: Pursuing the Monk’s True Life (4 busca de soliddo:
Perseguindo a verdadeira vida de monge. Volume III — 1952-1960), Merton estava morando
na Abadia de Gethsemani hd mais de uma década, tinha sido um monge professado por cinco
anos e um sacerdote ordenado ha trés. Esse volume ¢ dividido em duas partes: parte 1 —

Master of Students (julho 1952 - marco 1953) e parte 2 — Master of Novices (julho 1956 -

maio 1960). Como mestre de escolésticos, Merton foi encarregado da ordenacdo de monges

S0REC, p. 152.

31 DWL, pp. XI-XIL.

32 DWL, p. 174 (03 de dezembro de 1964).
3 DWL, p. XIV.

S4LL, p. 40 (14 de abril de 1966).
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que se preparavam para o sacerdocio; como mestre de novigos, a sua responsabilidade era a
formagdo de homens que se preparavam para tornarem-se monges.
Merton vive intensamente a presen¢a de Deus no contato com a natureza: “[...] aqui na

mata ndo consigo pensar em nada que ndo seja Deus. Nao ¢ tanto que eu pense n’Ele, ¢ que

estou tdo consciente d’Ele quanto do sol e das nuvens e do céu azul e dos cedros finos”.”*

Nessa tarde ensolarada, enquanto faz leituras sobre os padres do deserto, ele ¢ tomado pela

serenidade e atenc¢ao:

Engolfado na simples e licida realidade que ¢ a tarde — quero dizer, a tarde
de Deus, este momento sacramental do tempo em que as sombras se tornardo
cada vez mais longas, e um passarinho canta despreocupado nos cedros, um
carro vai pela remota distancia e as folhas de carvalho se agitam no vento.
Bem alto no céu de fim de verdo, observo o silencioso voo de um abutre, € o
dia se passa em oracdo. Meu chamado a soliddo ¢ confirmado por esta
soliddo crescente.™’

A percepcao do mistério de Deus para Merton estava estreitamente vinculada com a

“verdadeira vida interior”, e Ele s6 poderia ser “[...] conhecido em Si mesmo pela prépria

~ 538 . ~ . )
revelagdo de Seu ser”.””” Falava no respeito, veneragdo, sacralidade, temor e humildade ao

abordar a santidade inefavel d’Ele. Esse mistério apresentava-se na delicadeza da acécia:

Uma mudinha de acacia branca, de poucos palmos de altura, cresce
triunfantemente através da madressilva no lugar onde a parede estd quebrada
[...] cuja danga ao vento é como uma dangarina japonesa — ao vento ela ergue
seus delicados ramos ¢ as folhas, pelo reverso, sorriem ao sol.’%

Em seu diario Turning Toward the World: The Pivotal Years (Voltando-se para o
mundo: Os anos decisivos. Volume IV - 1960-1963), Merton inicia com a introducdo: “[...]
Inexoravelmente, a vida se move em direcdo & crise e ao mistério”.>*” Essas palavras podem

ser compreendidas por razdes das criticas questdes da época e de sua vida. Os anos 60

> TME, p. 403.

>3 CUNNINGHAM, S. Laurence (Org.). 4 Search for Solitude: Pursuing the Monk’s TRue Life. The
Journals of Thomas Merton. Volume Three (1952-1960). San Francisco: Harper Collins, 1996, p.
16. (15 de setembro de 1952). (Abreviado SS).

3788, p. 16 (15 de setembro de 1952).

%8S, p. 82 (12 de setembro de 1956).

3988, pp. 76-77 (31 de agosto de 1956).

>0 Este titulo ¢ usado na entrada de seu diario (16 de agosto de 1961). Merton est4 preocupado com o
espectro da guerra que ameaga a raga humana.
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caracterizam uma profunda mudanca na sociedade e na Igreja Catdlica — os movimentos de
direita na América e o Concilio Vaticano Segundo. Esses conflitos despertaram em Merton
um profundo sentimento de responsabilidade social e eclesial, ele estava buscando mais
intensamente um grau muito maior de soliddo. Esse paradoxo — engajamento ou
desengajamento, que o perseguiu durante toda a sua vida mondstica, atingiu neste volume
uma intensidade sem paralelos com seus didrios anteriores.>"'

Esse volume divide-se em quatro partes. A primeira parte The Promise of a Hermitage
(4 promessa de um eremitério, maio de 1960 - dezembro de 1960). Enquanto muitas questdes
sdo discutidas, o tema consistente que atravessa essa parte ¢ a constru¢do de um “centro de
retiro” que seria usado para didlogos ecuménicos, embora Merton soubesse desde o inicio que
este seria um “eremitério”. A segunda parte ¢ The Continuing Need to Question (A continua
necessidade de questionar, janeiro de 1961 - dezembro de 1962). A terceira parte, Seeking the
Right Balance (Buscando o equilibrio correto, janeiro de 1962 - dezembro de 1962). A quarta
e ultima parte ¢ Gifts of Quiet and Nature (Presentes da quietude e natureza, janeiro de 1963
- julho de 1963).

Nesse diario, ha insercdes sobre a natureza, ndo raro sdo frases curtissimas, por vezes
conectadas ao seu estado de espirito, mas nem sempre. Frases que se assemelham ao modo de
escrever cartas comuns aos japoneses, em que a moldura da escrita ¢ o ambiente externo, onde
ndo expoem diretamente o Eu, por respeito, acanhamento ou delicadeza, que ¢ uma
caracteristica tdo bem assimilada do povo japonés. J4 Merton inicia com uma paisagem
curtissima e prolonga-se em estados de animo ambivalentes, carregando o “Eu” nos contetidos
por demais, afinal de contas, ele escrevia um diario. Muitas vezes, mostra-se irritado, critico,
inquieto, talvez por tanta desarmonia que ele vé num mundo de guerras, bombas, etc.

O sentido pleno das laudes tinha como pano de fundo péssaros despertando e o nascer

do sol. As duas e trinta, ndo se ouvia nenhum som, exceto e ocasionalmente o de um sapo-boi:

Algumas manhas ele diz Om - outros dias ele fica em siléncio. Os sons nao
sd0 0s mesmos o tempo todo. O curiango que inicia seu misterioso grito
cerca de 3 horas nem sempre esta proximo. As vezes, como hoje, ele esta
muito longe, nos bosques de Linton ou mais além. As vezes, ele esta perto,
no Monte das Oliveiras. Ontem havia dois, mas ambos distantes.>**

> TME, p.497.
2 TTW p. 7 (05 de junho de 1966).
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Uma das passagens mais expressivas € preciosas em sua narrativa sobre a presenca de
Deus na criagdo encontra-se neste pequeno trecho de seu diario, no qual novamente ele toca

na existéncia do ponto virgem:

Os primeiros gorjeios dos passaros acordando — ‘o ponto virgem’ do
alvorecer, um momento de temor reverente e inexprimivel inocéncia, quando
o Pai, em silencio, lhes abre os olhos ¢ eles falam com Ele, querendo saber
se ¢ hora de ‘ser’? E Ele lhes diz ‘Sim’. Entdo um a um em vigilia comegam
a cantar. Primeiro os catbirds e os cardeais e alguns outros que eu ndo
recogk;ec;o. Mais tarde cangao de pardais, carrigas e por fim pombos, corvos
[...]-

Os seus sentidos sdo profundamente agucados pela beleza do mundo ao seu redor:
“[...] nessa manha, o esplendor da minha missa! O sol derramando sobre o altar, e na gloria de
luzes refletidas a partir do célice de pratas alpicado em todo o corporeo e em todo o Anfitrido.
Quietude profunda”.>** O monge 1& e confessa que gosta muito de Chuang Tzu * enquanto
observa a tempestade, “[...] a primeira a que assisto aqui no eremitério. Aqui, vocé€ realmente
pode assistir uma assim. Cobras brancas, relampagos que subito aparecem no céu e
escapam...”.>*® O brilho das estacdes ndo passa despercebido: “[...] tarde brilhante. Um dia
daqueles que tudo finalmente se abre e os bosques definitivamente viram folhagem verde. A
mais maravilhosa época do ano. Depois disso virda o verdo. Muito rapido. Mas ainda esta
frio”.>"

Em meio a reflexdes sobre a vida de Dalai Lama quando menino em Potala, o trapista
embriaga-se na beleza do mundo e sente a realidade da impermanéncia de cada instante:
“Doce tarde! Brisas frias e céu claro. Um dia desses, ndo acontecera novamente. As novilhas
deitadas na quina do seu campo sob uma arvore. Tarde quieta. Os morros azulados, os lirios
do dia ao vento. Esse dia ndo acontecera novamente”.>*® A madrugada no eremitério era
vivida com intimidade, “[...] dormi até 3h e vim até aqui para os oficios. O lindo caminho

circular pela estrada. O semblante muito fino da lua no firmamento. Corvos incomodando

>3 TTW p. 7 (05 de junho de 1960).
M TTW, p. 93 (14 de fevereiro de 1961).

> Nesta ocasido, ele estava fazendo tradugdes de Chuang Tzu com a ajuda do Dr. John Wu, que mais
tarde foi publicado como The Way of Chang Tzu (A via de Chuang Tzu).

> TTW, p. 107 (15 de abril de 1961).
T TTW, p. 114 (02 de maio de 1961).
¥ TTW, p. 128 (16 de junho de 1961).
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uma coruja”.’* Na sua percepcdo, cada evento era Gnico, “[...] a maior e mais perfeita das
gardénias floriu ontem para a Assun¢ao. Eu queria tanto poder descrever sua forma, seu
frescor, enquanto ela esteve meio aberta ontem pela manhd”.” Mais tarde, sente o quéo
efémera ¢ sua beleza, “[...] uma gardénia particularmente linda, como uma mandala, uma
roda. Arrancada ontem suas pétalas estdo agora esmorecendo, e cansadas. Mas era
completa”.*>!

O trapista comenta a frase de Confucio: “[...] o homem maior ndo ¢ aquela embarcacdo
que foi planejada para algum uso especial”, dizendo ser este mais sabio que os monges o

~ 2
SElO.55

Na primeira vez que tem permissdo para passar o dia inteiro no eremitério, ele sente
uma profunda paz para o recolhimento do dia, “[...] ndo tendo de ir a lugar algum e nada a
fazer — e rapidamente perder toda a vontade de exercer qualquer atividade inutil. Tal condi¢ao
¢ rara no mosteiro ou ndo existe. Excetuando-se talvez na enfermaria”.>> La, ele tinha a

necessaria tranquilidade para exercer seu oficio de escritor:

Um verde frescor no vale. Adoraveis tulipas amarelas me surpreendem do
lado de fora do eremitério. Eu pensei que os coelhos tinham comido todas,
mas a chuva as trouxe de volta. Um amarelo puro e adordvel mais puro que
os copos de leite (flor). Eu me culpo pelo tempo perdido aqui neste inverno
escrevendo. Que momentos eu terei perdido! Momentos de realizacdo
perdidos no fluxo da obsessao e do trabalho. Com depoimentos para mostrar,
para que? Um trem no vale — aquele velho som. ***

Em outubro, o clima era quente e abafado, “[...] passaros gritam nos pinheirais. Um
grande e esperto pica-pau com um peitilho negro fixando-se na grama do lado de fora da
janela. Maquinas no vale. Guerras no clima (tempo). As maquinas vao fazer guerra quando o
dia se apresenta assim tdo tenso”.”>> Desagradava-lhe o calor e as maquinas nas plantacdes de
soja. O monge tinha um sentido presente de finitude da vida, num dia brilhante e ventando,

“[...] um Outubro Pop como eu costumava falar. Pensei nisso enquanto vinha ao sol pelas

9 TTW, p. 140 (09 de julho de 1961).
O TTW, p. 151 (16 de agosto de 1961).
SUTTW, p. 225 (08 de junho de 1962).

32 TTW, p. 158 (05 de setembro de 1961).
>3 TTW, p. 212 (20 de margo de 1962).
4 TTW, p. 217 (01 de maio de 1962).

> TTW, p. 257 (16 de outubro de 1962).
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arvores (caquizeiros) com uma cang¢ao nos labios. Todos os sons aqui s3o como se fossem os
Gltimos. Tenho estado agradecido & vida™.>®

Nas reflexdes de Merton em Gifts of Quiet and Nature, ele revela que muitos dos
problemas e sofrimentos da vida espiritual advém da mentalidade atual que bloqueia uma
resposta plena as necessidades de uma espiritualidade saudavel: “[...] nos ‘acreditamos’ na
nossa mente, mas o cora¢do € o corpo todo ndo seguem isso. Ou até mesmo o corpo e as
emogdes seguem certa linha, mas a mente permanece confusa e sem iluminagio”.””’ A
vivéncia no eremitério permitia plena integracdo ao cosmos, numa manha muito fria, cerca de
8 graus abaixo de zero, “[...] sai para o eremitério antes da madrugada, depois de um retiro
sobre o pecado. Céu escuro com lua e planetas, as estrelas se foram. A lua e Vénus sobre o
celeiro ¢ Marte ao longe, no oeste, sobre a estrada”.”>® O monge gostava do dia a dia no
mosteiro, “[...] uma tarde maravilhosa ontem, caminhando na neve para a pocilga para a
limpeza e voltando pela estrada solitaria que leva até a ponte nova, com o sol na neblina e
todas as arvores cinzentas e o vento soprando na neve por toda a estrada”.”> Merton escreve

sobre 0 Zen:

Em um koan Zen alguém disse que um homem iluminado ndo ¢ aquele que
procura Buda, ou o encontra, mas sim um homem ordindrio que ndo deixa
nada por fazer. Uma mera parada ndo ¢ uma chegada. Parar ¢ um ficar a um
milhdo de milhas disso. E ndo fazer nada ¢ perder a extensdo de todo o
universo [...] Eu s6 tenho feito isso.’*

No primeiro dia da “primavera de Sdo Bento”, o trapista era o homem simples do Zen,

seu amor era pela vida cotidiana com suas infinitas nuances:

Flocos de neve pesados caindo voando em todas as dire¢des. Mas quando
ndo ha vento descem tdo lentamente que mais parece ndo querer ir para o
solo. E de fato nada permanece quando eles caem. E entdo quando o sol
palido surge por um momento, brilha incertamente na grama, a roda, as toras
de madeira palidas, os campos oxidados, a cerca, o vale.>!

> TTW, p. 260 (23 de outubro de 1962).
>TTTW, p. 290 (18 de janeiro de 1963).

¥ TTW, p. 291 (21 de janeiro de 1963).
39 TTW, p. 293 (24 de janeiro de 1963).
0 TTW, p. 302 (10 de margo de 1963).
U TTW, p. 305 (21 de margo de 1963).
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Enquanto Merton estuda a Regula Solitariorum, c. 23, de Sao Bento Peculiariter
autem ad professionem mostram pertinet nihil honoris in hac vita reqirere sed honores fugere
... (E peculiar e pertencente & nossa confissdo ndo buscar honras nesta vida, mas fugir das

honras...), ele recebe uma “homenagem” da cria¢do divina:

Uma pequena mariposa dourada veio e pousou no dorso da minha mao, e la
ficou tdo leve que eu nem a sentia. Fiquei conjecturando sobre a beleza e a
delicadeza dessa criatura - criada tdo perfeita com suas asas douradas. Tdo
perfeita. Imagino se ha um nome para isso, nunca vira nada assim antes. Nao
iria embora, até precisar de uma maozinha, e eu a soprei em direcdo ao
bosque.”*

Sua escrita curta e paradoxal assemelha-se a um poema japonés: “[...] um radiante e
excitante dia, frio, com uma enorme confabulacdo de corvos no Leste, e um tordo cantando
silenciosamente no Oeste”.”® Escrito em seu proximo didrio, observa-se esta bela descri¢do
do dia: “[...] cinzento, brumoso, mais frio. Depois das Laudes Noturnas, véus de névoas
escuras sopram em meio ao milharal e em todas as colinas visiveis”.’**

Em Dancing in the Water of Life: Seeking Peace in the hermitage (Dan¢ando na dgua
da vida: A busca da paz no eremitério - Volume V — 1963 - 1965), encontram-se questoes
fundamentais para a compreensao de sua relagdo com a natureza. Esse diario esta dividido em
cinco partes: Viver parte do tempo como um solitario; A visita de Suzuki; A alegria e o
absurdo da crescente soliddo, Dia de um estranho; O eremita na dgua da vida; ¢ um
apéndice com notas pessoais. O titulo € tomado nao do préoprio diario, mas de Mensagens aos
Poetas, ensaio enviado para um encontro de jovens poetas latino-americanos no México, em
fevereiro de 1964. Nesse texto, ele adverte sobre os perigos da tecnologia, das ideias
coletivas, banalidade, abstragdes e conclui: “[...] Venham dervixes, aqui estd a agua da vida.
Dancem com ela”. Esse didrio nos permite assistir Merton dangando “na 4gua da vida”.*®

O subtitulo Em busca da paz no eremitério refere-se ao evento mais significativo na
vida de Merton neste periodo — o inicio do seu compromisso de tempo integral para a vida
solitaria em agosto de 1965. Finalmente, ele consegue permissao para viver no eremitério. A

paz que buscava sugere tanto tranquilidade interior ¢ o que ele chamou, em sua coletiva de

despedida como mestre de novicos, de “uma vida de cuidados”, quanto sua continuidade

2 TTW, p. 328 (05 de junho de 1963).
63 TTW, p. 332 (21 de junho de 1963).

% DWL, p. 6 (10 de agosto de 1963).
% DWL, p. XVIL.
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como um eremita para a causa da paz no mundo’®

. Mesmo com todos os problemas do
eremitério, como ter que pegar dgua no mosteiro, estar num lugar isolado onde cobras podiam
estar a espreita ou ndo ter o tempo suficiente para escrever, o eremita encontrou a
tranquilidade que necessitava. Chegou a ponderar com Dom James sobre a possibilidade de ir
para outro lugar, onde pudesse ter uma sensa¢cao melhor de soliddo, mas atém-se ao eremitério

existente, aceita-o, ¢ ao significado daquilo tudo para ele. Em Vivendo como um solitario em

tempo parcial, o amor que sentia pela criacdo manifesta-se na delicadeza de suas palavras,

Ontem foi numa tarde fresca, brilhante. Céu azul, nuvens, siléncio e os
campos de Sao Malaquias varridos pelo sol. Encontrei um tapete de musgo
embaixo dos pinheiros numa pequena ilha de bosques ao longo da sebe de
Lespedeza que nods plantamos a dez, quinze anos atrds e ainda estdo
crescendo. Ontem, tudo florescia delicadamente em uma tonalidade violeta e
abelhas ocupavam-se com as delicadas flores.”®’

A graca de Deus estd presente na tonalidade das flores e na continuidade da sua

florescéncia. O monge por vezes sentia-se infiel a Ele:

Um momento inteiramente belo e transfigurado pelo amor de Deus e a
necessidade de n’Ele confiarmos, sem reservas, mesmo quando nada pode
ser compreendido. Uma percep¢do de continuidade da graga em minha vida
e em paralelo um sentido de estupidez pelas infidelidades tocantes a uma
descontinuidade dessa graga.”®®

Os sons da natureza desvelam o divino, nada passa despercebido ao seu olhar atento
no dia de agdo de gracas silencioso e pleno de paz: “[...] um pequeno passaro que eu nao tinha
percebido até ele comegar a cantar, claramente, definitivamente, sete ou oito vezes com
amplos intervalos. Re-re-re-mi-mi-do. E com que linda finalidade, como se essas trés notas
pudessem conter e somassem todas as medidas do mundo”.”® Dificil ndo ver um mestre Zen
nestas palavras: “[...] Ontem, fui ao eremitério ¢ me sentei na grama sob as arvores altas. A

casa quieta e fresca. Uns poucos passarinhos. E nada mais. Quem gostaria de viver de outra

. 09570 o~ e ,
maneira?””"". Ele observa cada detalhe da criacdo, “[...] havia oito pica-paus de uma s6 vez na

*66 TME, p. 99.

T DWL, p. 9 (16 de agosto de 1963).

% DWL, p. 9 (16 de agosto de 1963).

% DWL, p. 10 (20 de agosto de 1963).
" DWL p. 20 (28 de dezembro de 1963).
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grama defronte ao eremitério, brincando e se alimentando, aparentemente nessa estacao eles
se alimentam mais na superficie (do solo). Seis deles voaram quando eu passei para pegar
uma camiseta que secava ao sol”.””' Merton havia feito cuidadosamente um jardim Zen de

areia e pedras no mosteiro:

As folhas caidas, muitas delas. Voando pela passagem do noviciado, numa
estreita via e o jardim Zen (ainda ndo concluido - ainda precisa da pedra
grande). Na noite anterior o céu estava escuro e parecia que ia chover. Mas
eram tdo somente as ‘nuvens sem agua’ da epistola de Judas. Houve depois
do jantar um vento momentdneo violento e uma breve tempestade de
poeira.’”

Em dezembro de 1963, fazia um inverno rigoroso, “[...] em torno de 6 graus negativos
nessa manha. Sol brilhante. Céu frio”.””* No seu dia a dia, nunca deixava de alimentar os

passaros:

Estrelas frias. Um vapor proveniente da escuriddo das cozinhas adentra na
noite congelada. Padre Leonardo com sua rotina no grande saldo, sob uma
luz difusa. Rangidos nos degraus de madeira levando ao refeitorio.
Flamingos no calendério da Standard Oil na cozinha. Cha. Geada na pilha de
carvdo. Pdo sujo deixado entre as pedras, congeladas, para os passaros.”’*

Nessa época, o monge 1€ o filosofo Merleau-Ponty e afirma ser este uma descoberta
importante: “[...] ele ¢ como o Zen [...] mais radical e simples que Sartre [...] ndo admite
Descartes, radicalmente anti-cogito, anti-Parmenides, anti-Platdo. O anti-Platdo que existe em
mim nunca ¢ Aristoteles. O anti-Platdo que existe em mim ¢ o Zen e o Antigo
Testamento”.>”> Confirmando essa semelhanca, “[...] eu sou, inevitavelmente, um didlogo
com o que me cerca, e ndo tenho escolhas, embora talvez eu possa mudar de lugar (O interior
e o exterior sdo inseparaveis. O mundo é criado partindo de dentro e eu estou sempre fora de

mim mesmo)”.”’® Ele afirma que sua vida “[...] s6 faz sentido quando orientada para um nivel

' DWL, p. 21 (02 de outubro de 1963).

2 DWL, p. 28 (28 de outubro de 1963).

7 DWL, p. 44 (17 de dezembro de 1963).
M DWL, p. 46 (17 de dezembro de 1963).
> DWL, p. 47 (17 de dezembro de 1963).
76 DWL, p. 48 (22 de dezembro de 1963).
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totalmente diferente de consciéncia: ndo um escape para uma falsa interioridade, ndo um
dilema entre interior e exterior, mas a um nivel da ‘ndo mente’ o qual da algum sentido a
mente, se alguém logra alcanga-10”.>"’

O ambiente natural para Merton ndo representava simplesmente uma fotografia ou
pintura estatica. Ele tinha um sentido novo, com outras dimensdes. Observa-se em sua

narrativa o espirito que transborda ao desvelar o mistério do mundo:

Bosques escuros. O esquilo vermelho no topo da arvore evade-se para sua
toca, que obtém um pouquinho do sol do inverno. Um momento em que a
chama poderia ser acreditada como ausente, somente a lua, as altas arvores, a
grama vermelha, a neve molhada por debaixo das botas. Tudo frio sem a
chama.””®

Novamente os Haikais: “[...] Vento morno. Sol brilhante. Neve derretida. Agua
descendo do telhado e enchendo os baldes”.”” Pura poesia: “[...] Vento sul. Trovoes e
relampagos. (Havia um gato correndo na escuriddo e ao vento, através de leve arremesso
partiu da janela)”.”®® Néo havia um dia sequer em que Merton deixava de observar o tempo e
transformé-lo em poema: “[...] uma neblina curiosa, gelada, grossa - um clima vil para um
resfriado (que eu tenho). A névoa criou um pigmento abstrato e maravilhoso no amontoado
prateado de adubo na pastagem noturna. E as gramineas secas também estdo prateadas”.”®' A
natureza para ele tinha vida e movimento, “[...] uma agradavel tarde depois da chuva de
ontem. A neve foi lavada. Os morros estdo visivelmente arroxeados e frios”.”™

A chuva — tema recorrente em seus didrios — desaguava como a promessa da

primavera, sua estagao preferida:

Chuvas pesadas e constantes com fortes ventos durante dois dias a fio — e
houve muita chuva antes disso. O vale de Ohio deve estar inundado. Por aqui
héa agua para todo lado, e todas as noites o ar esta carregado de chuva e de
vento. Maravilhoso céu negro sobre os bosques, numa grande expectativa da
chegada da primavera em todas as arvores escuras ¢ molhadas. Uma cascata
amarela na nova represa.’™

" DWL, p. 49 (25 de dezembro de 1963).

" DWL, p. 51 (27 de dezembro de 1963).
 DWL, p. 54 (03 de janeiro de 1964).
0 DWL, p. 85 (04 de margo de 1964).
T DWL, p. 56 (07 de janeiro de 1964).
2 DWL, p. 59 (10 de janeiro de 1964).
* DWL, p. 89 (10 de margo de 1964).
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Voltando para o eremitério as 4h, o siléncio e os aromas da madrugada despertam os

seus sentidos:

A lua impunha siléncio nos bosques. E a grama gelada brilhava desmaiada.
Mais de 2 horas de oragdes na lareira. O sol surgiu erguendo-se as 6h45min.
Um aroma pungente e doce de fumaca de nogueira e siléncio, siléncio. E
passaros novamente. Presenca. Estar ciente, desculpe, vida idiota. Existéncia
idiota; ndo porque tem de ser assim, mas pelo que poderia ser com um pouco
mais de coragem e cuidados.”®

Na primavera, o monge saboreava o sinal divino: “[...] Verdadeiro clima de primavera
— sd0 estes justamente aqueles dias em que tudo muda. Todas as arvores ligeiras em pdr-se em
folhas e o primeiro frescor de verdo nas colinas. Na pureza irretocavel destes dias o criador
deixa o Seu sinal!”>*® . No siléncio do eremitério, escutava os sons do mundo, “[...] o canto do
passaro desconhecido que esta aqui provavelmente s6 de passagem por esses dias, emitindo
um som adoravel, profundo e simples. Puro — sem paixao, sem afirmagdo, sem desejo, o puro
som celestial”.”™

Como se a vida no entorno agucasse os seus sentidos, “[...] foi uma madrugada
adoravel e fria, com uma meia-lua por detrds de nuvens finas e o intenso odor de estrume ao
redor do mosteiro. Mais tarde, quando o sol se ergueu, o cheiro era de alcatrdo e negros
trabalhavam no telhado da garagem”.”®’” Novamente a chuva, “[...] ontem o Corpus Christi foi
um dia frio, chuvoso, uma chuva ininterrupta ao longo das arvores. Pela primeira vez, nenhum
projeto formal no claustro, somente um tapete de alfafa, mas o cheiro de alfafa no claustro e
na igreja é torpe”. >

No més de junho, na época proxima d’ A4 visita de Suzuki, o dia a dia do poeta era
sempre povoado por passaros € o amanhecer, “[...] clara névoa da manha - um diadlogo doce
de sabias fora da janela. Antes da névoa clarear, eu teria pensado que a janela olhava talvez

para o mar, entre as lacunas das arvores. Mas agora os campos e os bosques familiares

¥ DWL, p. 93 (27 de margo de 1964).
5 DWL, p. 99 (23 de abril de 1964).
6 DWL, p. 99 (23 de abril de 1964).
T DWL, p. 102 (01 de maio de 1964).
¥ DWL, p. 106 (20 de maio de 1964).
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aparecem, e ndo as colinas do outro lado do vale”.”® A chuva e a beleza do “escapulario de

névoa” e a existéncia de um “lugar” seu:

Chuva na noite, na hora de dormir. Chuva pela manhd durante a minha
primeira missa. Missa de Nossa Senhora. E eu podia ver o monte de
vinhedos azulados no oeste cinzento com um escapulario de névoa, e entdo
durante a agdo de gracas o monte maior, 0os bosques dos quais nunca me
canso. Sera mesmo verdade que eu ndo tenho ‘um lugar’? >

Em A4 alegria e o absurdo da crescente soliddo, vemos um Merton nitidamente tocado

pelo Zen, onde os passaros sdo os seus mestres:

Uma cotovia pousada quietamente na cerca, sob o sol do alvorecer, com sua
plumagem dourada — brilhante as luzes do leste, seu peitilho negro infimo,
virando a cabeca para 14 e para ca. Essa ¢ uma quietude Zen sem
comentarios. Ainda ontem, uma borboleta preta e branca muito pequena e
chique, estava na parede caiada da casa.™’

Apesar do frio intenso do eremitério, ¢ 14 que ele se sente em paz:

Eu tenho obtido sol o bastante naquele lugar a tarde para me secar ¢ aquecer.
Levantei 1& mesmo quando caiu a noite. Silencio maravilhoso, dizendo as
completas delicada e lentamente com uma vela queimando diante do icone
de Nossa Senhora. Uma sensagio profunda de paz e verdade. E assim que as
coisas deveriam ser, eu estava no momento ideal da minha mente para uma
mudanca (na comunidade raramente estou assim). Auséncia absoluta de
ansiedade e agitagdo.””

A noite era sua companheira, “[...] uma fina camada de nuvem no céu ndo escurecendo
totalmente a lua. E se tornou mais grossa enquanto a manha se vestia. H4 uma sensagdo de
neve no ar. Tragos de luz palida cobrindo as montanhas escuras do sul”.”” Ele reclamava que
0 mosteiro era muito quente e agitado, “[...] mas a ruptura (longa) e o viver nos bosques me

trazem um face-a-face com a soliddo e a pobreza das colinas frias invernais de Kentucky —

% DW, p. 107 (02 de junho de 1964).

0 DWL, p. 109 (13 de junho de 1964).

¥ DWL, p. 123 (02 de julho de 1964).

*2 DWL, p. 154. (13 de outubro de 1964).
> DWL, p. 169. (24 de novembro de 1964).
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incomparavel, ademais, essa ¢ a realidade de minha vida!”**. Merton amava estar em seu

eremitério:

Comemorando meu vigésimo terceiro aniversario de chegada a Gethsemani,
vim direto para o eremitério assim que Irma Luke saiu. Fiz para mim uma
sopa de aveia (a primeira vez que faco aqui) e comi sozinho. Olhando para
os morros, com imensa paz. Uma longa e quieta noite, chuva caindo, vela,
silencio, isso é incomparavel.””

O amanhecer em seu encantamento, poesia e luz:

Finalmente, alguma claridade. Havia algumas estrelas aqui ou ali quando me
levantei as 2h15m. E entdo a surpresa: num canto inesperado dos bosques a
fina e ultima fatia da lua, a Gltima de 1964. O sol chegou as 8h05m (nosso
tempo ndo € o natural, pois estamos nos padrdes do Oriente) e ai houve uma
pureza extraordinaria e renovadora. Paz nos bosques e no vale e 14 em algum

lugar uma novilha mugindo satda entusiasticamente a manha.”*

Ao descer por uma trilha de exploracdo madeireira, onde muitas arvores foram

cortadas no outono e inverno, ele sente o arrebatamento que aquele lugar lhe causa:

Uma linda trilha molhada para dentro do desfiladeiro cheio de arvores altas e
toras (muitos dos velhos carvalhos foram cortados), uma caminhada
adoravel, silenciosa, com correntes de agua clara, que subitamente da na
pastagem de Edelin, ao fundo. O lugar me tirou o ar. Eu o tinha visto em
setembro, mas sem essa ‘luz angelical’ (agora o sol estava oculto ¢ o céu
pesado, mas uma sensac¢do de silencio abencoado e alegria e novamente
aquela ‘simplicidade’).>’

No fim tarde, ao por do sol, ele gostava de ficar sentado no campo: “[...] subito me dei
conta que havia seres ali - veados. Sdo mais dificeis de serem notados na noite devido a grama
marrom, mas eu peguei cinco deles. Ficaram olhando para mim e eu para eles. Um doce
momento que durou talvez uns dez minutos!”. Embora houvesse criangas brincando por perto,

eles dirigiram-se lentamente para os arbustos e multiplicaram-se: “[...] € eu penso ter visto

**DWL, p. 172. (01 de dezembro de 1964).
S DWL, p. 179 (10 de dezembro de 1964).
6 DWL, p. 185 (29 de dezembro de 1964).
*TDWL, p. 188 (06 de janeiro de 1965).
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pelo menos dez deles”.”® Ele estava sempre bem acompanhado, [...] e, na solitude, vieram
na noite passada advindos de um crepisculo muito frio, dois pequenos passarinhos ainda se
alimentando das migalhas de pao que eu havia atirado para eles na varanda congelada. E para

599 s 1~ .
todo lado neve”.”™” A solidao faz com que aceite melhor os sons do mundo:

Os sapos me mantiveram acordado no mosteiro, ndo aqui — eles sdo um
consolo, uma extensdo de minha existencia — e agora o zumbido do relogio
medidor de energia préximo a minha cama nao ¢ nada (embora no mosteiro
me fosse intoleravel). A aceitacdo da natureza e mesmo da tecnologia como
meu verdadeiro habitat.**

Em maio de 1965, ele fez um pequeno ensaio, descrevendo um “dia tipico” de sua
vida — Dia de um estranho. Esse texto foi escrito pouco antes de aposentar-se como mestre de
novigos € tornar-se eremita em tempo integral. O titulo inicialmente parece sugerir alguém
cujo modo de vida € estranho ou exotico, mas, eventualmente, ele assume a conotagdo de
alguém cuja identidade ndo pode ser definida por uma func¢do publica, que ndo se enquadra
num lugar reconhecido na sociedade em geral ou na comunidade monastica, em particular,
nao pode, de fato, ser definido. Merton esfor¢a-se para dissipar as impressdes de estranheza
no primeiro sentido, enfatizando que, em aspectos fundamentais da vida, ndo ¢ diferente de
qualquer outra pessoa, mas alimenta o mistério da identidade que se desenrola ao longo da

.~ . 1 . .
descrigdo do dia.”®' Como se verifica a seguir:

Montanhas azuis e quentes. No fundo do vale, ha uma campina empoeirada e
parda. Ougo uma maquina, um passaro, um reloégio. As nuvens estdo altas,
sdo enormes. Nelas, o indefectivel avido a jato passa: desta vez,
provavelmente, cheio de passageiros de Miami para Chicago, mas logo sera
um avido com uma bomba nele. Eu vi o avido com a bomba voar baixo em
cima de mim e eu olhei para cima para fora da floresta diretamente na baia
fechada. Como todo mundo, eu vivo sob a bomba. Mas ao contrario da
maioria das pessoas que vivem na floresta. Nao me pecga para explicar isso.
Estou envergonhado de descrevé-lo. Eu vivo na floresta por necessidade.
Sou tanto um prisioneiro como um prisioneiro que escapou. Eu ndo posso te
dizer o porqué, nascido na Franga, a minha viagem termina aqui no
Kentucky. Eu tentei ir mais longe, mas eu ndo posso. Nao faz nenhuma
diferenca. Quando vocé esta comecando a ser velho, e eu estou comegando a
ficar velho, porque eu estou com cinquenta anos, os lugares ja ndo assumem
o mesmo significado. Tenho eu um ‘dia’? Eu passo meu ‘dia’ num ‘lugar’?

% DWL, p. 189 (08 de janeiro de 1965).
% DWL, p. 201 (02 de fevereiro de 1965).

%0 DWL, p. 213 (02 de margo de 1965).
SV TME, p. 104.
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Sei que existem arvores aqui. Eu sei que ha passaros aqui. Eu os conhego
bem. Sdo exatamente quinze pares deles nas imediagdes e eu compartilho
esse lugar com eles. Formamos um equilibrio ecoldgico. Essa harmonia da a
ideia de ‘lugar’ uma nova configuragio.*”

Esse foco na identidade pessoal ¢ imediatamente complementado pela sensa¢do de
imersdo no mundo natural, de ser parte de um todo maior, de formar “um equilibrio
ecoldgico” com as arvores ¢ 0s passaros no meio que vive. Segundo Merton, essa era uma
época em que se falava muito em ser vocé mesmo: “[...] reservo-me o direito de me esquecer
de ser eu, ja que em todo caso ha pouca chance de eu ser outro. Antes me parece que, quando
alguém se preocupa demais em ‘ser ele mesmo’, corre o risco de personificar uma sombra”.*”
O mundo natural proporciona um contexto no qual a sabedoria da humanidade pode ser
devidamente ouvida e apreciada, e o equilibrio ecoldgico do seu ambiente fisico fornece um
padrdo para um equilibrio vivo de espiritos nos bosques onde, segundo Merton, ha espaco
para muitas outras cangdes além das aves. Essa capacidade de resposta da natureza ndo se

604

destina a substituir ou excluir o contato humano.”" Porém estes (os humanos) sdo mais

complicados:

Quanto aos corvos, eles fazem parte de um padrdo diferente. Sao loquazes e
como os seres humanos estdo sempre se justificando. Ndo sdo dois apenas,

mas um monte. Brigam entre si € com outras aves, num constante estado de

guerra.®®

Ainda no Dia do estranho, Merton relata longas caminhadas pelos vales da floresta na
madrugada, passa pelos pinheiros, pelos altos carvalhos e por um velho celeiro onde estao
plantando milho: “[...] mais tarde, no verdo, o milharal vai estar alto e sagrado e o vento vai
sussurrar através das folhas e espigas como se todos os espiritos maias ali estivessem”.*”® No
calor do meio dia, ele volta pelo milharal, “[...] ap6s o celeiro sob os carvalhos, até¢ o morro,
sob os pinheiros para a cabana quente. Cotovias erguem-se da grama cantando. Um zangao

. 607
zumbe sob os largos beirais sombreados”.

%2 DWL, p. 239 (maio de 1965).

3 DWL, p. 239 (maio de 1965).

4 TME, p. 104.

%5 DWL, p. 239 (maio de 1965) Mnl, p. 276- 277.
506 DWL, p. 241 (maio de 1965).

7 DWL, p. 242 (maio de 1965).
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Em o Eremita na agua da vida, numa madrugada cinzenta, “[...] um sol vermelho,
sanguineo, furioso entre os pinheiros (logo estard oculto nas nuvens). O danado cao de caga
negro esté latindo diante da cova de um coelho que ele nunca vai pegar. Grama profunda nos
campos, bosques de um verde escuro inglés”.®® Por instantes, ele percebe a “impermanéncia

radical” das coisas, todos os dias sdo diferentes, inesgotaveis em sua “mesmice’:

Uma manha fria e adoravel. Céu claro. O frescor dos bosques ¢ o vale. Ha
que se estar no mesmo lugar todos os dias, ver a madrugada na mesma casa,
ouvir-se os mesmos passaros acordarem todas as manhas para o se dar conta
de qudo inexaurivel é a ‘mesmice’, e diferente. Essa ¢ a bengdo da
estabilidade e eu acho que isso ndo fica evidente até vocé se alegrar sozinho
no eremitério.

Enquanto os Estados Unidos buscavam conquistar o espago sideral, com esposas de
astronautas falando com seus maridos pelo radio, o monge se admirava com o mundo bem
proximo em que vivia, “[...] linda paisagem rural de junho, profunda grama e feno, ervas
florindo, altas nuvens cumulus, milharal com um pé de altura e h4 o empenho bem verde do
tabaco comegando, bonito”.*'’ Deliciava-se com os poemas de Rilke e vivia o seu proprio
outono na virada do tempo e na chegada da noite: “[...] Havia tragos de sol, ¢ umas poucas
pancadas de chuva a tarde. Estd ficando frio. Notei que minha marmota tinha se enterrado
completamente, cobrindo a entrada de seu buraco e foi passar o inverno na sua cama de

folhas. Desejo-lhe um sono feliz!”®"

. Esse outono que, para ele, vinha pleno de mistério e
sinais, “[...] nuvens frias voadores, metade das arvores nuas, folhas molhadas espalhadas em
todos os lugares, o amplo vale belo e encantador. O maravilhoso, misterioso sentimento
solitario de uma noite de outono. Nao o outono dos poemas de Rilke, algo duro, s6lido, ainda

mais misterioso”.%!?

3.2.1 Aprender a amar

Deus ¢ amor, e quem vive no amor,

%% DWL, p. 249 (22 de maio de 1965).
%9 DWL, p. 251 (28 de maio de 1965).
19 DWL, p. 254 (06 de junho de 1965).
S'' DWL, p. 308 (23 de outubro de 1965).
12 DWL, p. 308 (23 de outubro de 1965).
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Em Deus vive € nele Deus.

(1 Jodo, 4,16)

O amor ndo esta apenas na mente € no coragao, ¢ mais do

. . ~ 1
que pensamento e desejo. O amor ¢ agdo.

Thomas Merton

No sexto volume de seus diarios Learning to Love: Exploring Solitude and Freedom
(Aprender a amar: Explorando a solidao e a liberdade — 1966 - 1967), Merton trava uma luta
interior para reconciliar um amor inesperado com os votos monasticos. Com distintos estados
de espirito em seu debate interior, afli¢des, culpas, divisdes, angustia, ele vive um amor
compartilhado com a enfermeira M. Em Daring to Love, 0 monge faz um movimento circular
e retorna profundamente para sua vocacao religiosa com nova e mais intensa compreensao do
amor divino e da natureza humana.

Na primeira parte desse didrio — Being in one place (Estar em um so lugar — janeiro
de 1966 - margo de 1966), ele diz: “[...] Uma coisa que eu sou grato: a esse eremitério... Estou
comecando a me firmar na solitude”.®"* A sua vida cotidiana segue: “[...] chuva firme o dia
todo. Ainda se derramando no telhado, enfatizando o siléncio do eremitério, reforcando a
soliddo. Eu gosto disso!”®"”. O trapista observa tudo a sua volta, “[...] Ontem havia pequenas
trilhas de veados na neve enquanto eu desci para a missa pela manha. Um pouco da neve
derreteu-se em espacos abertos, mas o chdo estd coberto...”®'®. Cumpria as tarefas diarias:
“[...] as 6h ou 6h15m ainda, no escuro, eu fui descobrir que estava nevando. Agora (mais ou
menos 8h), uma luz cinza azulada e a neve caindo. Coloquei migalhas na varanda para os
passaros, ndo vou cortar lenha”.®"” Em meio a suas proprias questdes, “[...] com a neve por
todo lado, o eremitério esta em paz! E também eu! Embora com varios problemas e agonias
que, em verdade, ndo importam. E quantos mais se multiplicam, mais parecem sem

sentido”.®!®

613 CARDENAL, Ernesto. Vida no amor. Rio de janeiro: Civilizagdo Brasileira, 1979, p. 13.
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O monge parecia em perfeita sintonia com as estagdes do ano. Durante aquela semana,
os dias estavam quentes, como os da primavera, “[...] nuvens negro-azuladas por cima da
cadeia de montanhas afora do Tennessee, baixas e ligeiras, engolfando-se para o Norte. Fiquei
observando durante a minha meditagdo noturna. Siléncio perfeito, um cdo latia em algum
lugar do vale”.®”” Proximo do dia em que vivera um intenso amor por uma jovem mulher, o

trapista exalta o amanhecer:

Uma manha maravilhosa, clara, de primavera: depois de alguns dias quentes
e a chuva da tarde de ontem, o céu foi lavado, nenhuma nuvem. Os morros
ao sul visiveis por causa dessa manha imaculada. Logo o sol vai surgir. No
mais perfeito silencio um pica pau reverbera no alto de uma arvore ¢ o som
solene se espalha pela floresta.®*

Na segunda parte — Daring to Love (Aprender a amar — abril 1966 - setembro 1966), o
monge inicia o relato de seu relacionamento amoroso com a enfermeira M., manifesta
pensamentos ambiguos sobre sua condicdo religiosa, seus votos e a perspectiva sexual desse
encontro. Ele debate-se e rende-se, escapa e retorna. Trata-se do conflito entre o seu ser livre e
a sua identidade religiosa, o conflito de ndo querer deixar de ser solitario e a soliddo que
advém no relacionamento. Thomas admite a necessidade dessa presenca feminina. Ele ousa
amar: “[...] agora, eu percebo mais e mais que hd somente uma resposta realista: Amor! Eu
ousei amar e sustentar a ansiedade do autoquestionamento que o amor despertou em mim, até
que o ‘perfeito amor se despoje do medo’”.%*!

Com a saude debilitada, ele internou-se no hospital Santo Antonio para fazer uma
cirurgia na coluna, mas, uma semana depois da operagdo, ele j4 conseguia levantar-se e sair

para dar voltas no gramado. O fato que fez uma grande diferenga em sua melhora foram os

cuidados que ele recebeu:

Eu ter tido uma enfermeira estudante, muito amiga e dedicada, trabalhando
em minhas compressas, etc. Com isso, as coisas se animaram
consideravelmente. De fato, j4 estavamos talvez ficando amigos demais
quando M. saiu em sua folga da Pascoa, mas a afei¢do dela — sem disfarces e
franca — foi uma enorme ajuda para trazer-me de volta a vida.**

S LL, p. 18 (10 de fevereiro de 1966).
%20 LL, p. 30 (19 de margo de 1966).
S1LL, p. 36 (25 de abril de 1966).

22 LL, p. 38 (10 de abril de 1966).
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Nesse dia, domingo de Pascoa, Merton afirmou ndo sentir “nenhuma” falta emocional
da comunidade dos monges, mas que sentia uma profunda necessidade emocional de
companhia e amor femininos: “[...] ver que devo irrevogavelmente viver sem isso acabou por
dilacerar-me mais do que a propria operacdo. O melhor de tudo foi ficar deitado lendo Mestre
Eckhart ou sentando-me, quando afinal eu pude [...]. Foi o que me salvou”.**®> Recuperando-

se da cirurgia, 0 monge voltou para o eremitério:

Depois de diversos dias de chuva, o céu clareou. As tardes no eremitério
tornam-se novamente possiveis. Caminhei um pouco pelos bosques, por
baixo dos pinheiros e novamente planejo trabalhar, estudar. Surgem ideias,
ndo para afirmar a mim mesmo, mas para doar aos outros. Qualquer coisa
que eu tenho vale o compartilhar [...] Aquilo que é ‘meu’ s6 pode ser
tolerado se eu quiser compartilha-lo com alguém. Mas percebo a
ambiguidade disso. ***

Dias depois, no eremitério, ele recebe uma carta de M. querendo vé-lo, “[...] num dia
escuro e frio [...], mas a grama esta bem verde, botdes vermelhos se destacam contra o verde
dos pinheiros e dos arbustos em folhas, ha flores silvestres por toda a parte, vermelhas e
miudas, as macieiras de maio védo abrindo suas novas e brilhantes sombrinhas”.®* O monge
sente-se incomodado e preocupado com a situagdo, mas também quer vé-la: “[...] digo-me que
¢ porque quero ajuda-la [...]. Contudo devo admitir que pouco ou nenhum bem lhe farei,
enquanto eu estiver emocionalmente ligado a ela. Devo tentar ficar mais livre e seguro do que
entendo por amor em Cristo — e ndo brincar comigo mesmo”.**

Entretanto o monge ja estava profundamente envolvido quando M. o encontrou no
médico: “[...] apareceu na sala, pequena, timida, quase desafiadora, com seu cabelo preto
comprido, seus olhos cinzentos, seu uniforme branco de combate (o tempo todo dizia estar

amedrontada).®’

A chuva, dessa vez, vem carregada de ansiedade para rever o seu amor, “[...]
chuva pesada irrompendo na tarde quente. A cada dia, tenho de resistir a tentagdo de ligar

para ela novamente. Estamos esperando o abade ir-se (na segunda-feira), e ai entdo

3 LL, p. 38 (10 de abril de 1966).
24 LL, p. 40 (14 de abril de 1966).
%3 LL, p. 42 (21 de abril de 1966).
26 LL, p. 43 (21 de abril de 1966).
%7 LL, p. 45 (27 de abril de 1966).
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poderemos trocar cartas mais facilmente (assim espero!)”.**® A expectativa da presenca de M.
tornava o seu dia mais iluminado: “[...] dias brilhantes de maio depois das chuvas. Caminhei
duas vezes pelos bosques atras do lago. M. deve vir aqui para um piquenique no sadbado. Mais

cartas, mais um telefonema (desta vez legal)”.*” Dois dias depois:

Hoje parece o dia mais brilhante de todos [...]. Depois do jantar, M. e eu
tivemos um instante a sos, saimos para dar uma volta e encontramos um
canto sossegado, sentamo-nos na grama onde ninguém nos via, € nos
amamos em éxtase. Foi lindo, terrivelmente belo, amar tanto e ser amado,
ser capaz de dizer tudo completamente sem medo e sem observacao (ndo que
o tenhamos sexualmente consumado).®*

O seu amor era correspondido, a enfermeira escrevia em suas cartas: “[...] eu quero
estar com vocé [...], eu quero viver com vocé€, querido! Eu quero compartilhar tudo na nossa
existéncia, eu nao consigo sustentar uma separagao. Amar vocé e caminhar de maos dadas em
diregdo a Deus”. O debate interior de Merton intensifica-se: “[...] Ela parte meu coracao.
Como poderemos ficar juntos a menos que eu saia desse lugar e como eu posso sair daqui? Eu
faria isso se fosse possivel [...] Isto tudo é uma loucura”.®! Alivia sua angustia escrevendo

cartas e poemas para sua M:

Uma voz interior me diz: Ame! Acredite no amor! Ndo o tema, ndo o evite,
ndo tenha meias medidas para isso, mas ame, acredite nisso, sem programar
nada. Sem se rebelar contra toda a estrutura da igreja, sem ignorar ou
negligenciar ou idolatrar as obrigacdes que tens, mas ame a partir das
molduras atuais, onde vocé estd e o que advém disso.*

O monge sabia o quanto seria dificil sustentar aquela situagdo por muito tempo, até
trocar cartas com ela era complicado, pois havia a censura do mosteiro: “[...] nds estamos

terrivelmente apaixonados, profundamente, talvez até mais ela do que eu, j4 que sua

¥ LL, p. 48 (30 de abril de 1966).
9 LL, p. 50 (04 de maio de 1966).
SOLL, p. 52 (07 de maio de 1966).
SULL, p. 55 (09 de maio de 1966).
B2 LL, p. 57 (09 de maio de 1966).
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capacidade para o amor ¢ inesgotavel. Isso ndo é um jogo”.** Mesmo assim, ele se entrega a

€SS€ amor:

Nos comemos arenque e presunto (sem muita comilanga) e bebemos nosso
vinho e lemos poemas e falamos sobre ndés mesmos e principalmente
fizemos amor, amor e amor por cinco horas. E embora tenhamos confirmado
e concordado que nosso amor deveria sempre prosseguir casto, € esse
sacrificio seria essencial, findamos em algo muito sexual.®**

Gradualmente, ele foi deixando-se invadir por esse amor, “[...] me perturbando ¢ me
inundando por completo, sacudindo meu corpo inteiro pelo coracdo (ndo s6 a excitagdo
genital) isso foi s6 um pouco”.®*> Porém, quanto mais intenso, mais forte sua divisio interna:
“[...] ontem, enquanto o tempo passava, eu percebi mais ainda quao tolos nds temos sido
nesse jogo perigoso, e isso tem de terminar”.®*® Sua natureza como homem falava bem forte,
admitia que eles precisavam um do outro, mas essa era a ultima coisa que cabia em sua vida
monadstica — estar em solitude e precisar de alguém: “[...] uma coisa certa ¢ que nds niao nos
encontramos completamente no amor: ¢ parcial, ndo um inteiro. Existem aspectos de nods
mesmos, lados nossos que seguem juntos, em harmonia, respondem profundamente. Mas uns
outros lados ndo”.*’

Nessa ocasido, ele escreveu as “Sete Palavras” para Ned O’Gorman, em que define e
discute sobre diversos conceitos da vida. Entre eles, estd a Pureza: “[...] em vez de sentir
impuro, me sinto purificado”. Sentia que, de alguma forma, sua sexualidade era agora
verdadeira, “[...] depois de anos de repressao bastante frenética (porque eu pensei que eu tinha
tudo verdadeiramente controlado, esta era uma ilusao). Eu me sinto menos doente, eu me
sinto humano, eu sou grato por seu amor, que ¢ tdo totalmente meu”.®* Em 1979, essas

palavras foram publicadas em Love and Living (Amor e Vida) quando ele fala sobre o amor

erotico:

O ato de amor sexual deveria, por sua propria natureza, ser alegre,
descontraido, vivo, calmo, inventivo e cheio de um deleite especial que os
amantes aprenderam com a experiencia a criar um para o outro. Nao ha dom

83 LL, p. 62 (17 de maio de 1966).
B4LL, p. 66 (20 de maio de 1966).
83 LL, p. 66 (20 de maio de 1966).
BSLL, p. 67 (21 de maio de 1966).
STLL, p. 69 (24 de maio de 1966).
S¥LL, p. 66-67 (20 de maio de 1966).
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mais belo de Deus do que o pequeno mundo secreto de amor e expressao
criativa no qual duas pessoas se entregam totalmente uma a outra
manifestam e celebram seu dom mutuo. £ precisamente nesse espirito de
celebragdo, gratiddo e alegria que se encontra a verdadeira pureza.®®

Nesse mesmo texto, ele argumenta sobre a necessidade de julgar a pureza também
objetivamente, e ndo somente por necessidades e desejos subjetivos dos amantes. Um dos
critérios deverd ser a inteireza do ato do amor, “[...] serd puro o ato do qual se poderd dizer
que, em todos os aspectos, respeita a verdade e integridade, as verdadeiras necessidades e o
bem mais profundo daqueles que dele participam, assim como as exigéncias objetivas de
outros, da sociedade, etc.”®*° A sua pureza, portanto, ndo seria um conceito em que as pessoas
se amam “[...] em espirito e em verdade a despeito de seus corpos, mas, ao contrario, em que
usam todos os recursos do corpo, da mente, do coragdo, da imaginagdo, da emocao e da
vontade a fim de celebrar o amor que lhes foi dado por Deus e, ao fazé-lo, louvam-NO!”*!

Apesar de, como ele mesmo afirmou, estar profundamente ligado pelo amor de M. e
comprometidos um com o outro, 0 monge ndo estava bem certo da integridade desse amor:
“[...] duvido que eu tenha amado a qualquer pessoa tdo profundamente ou que tenha sido
amado com tanta paixdo. Os poemas e cartas que tenho escrito s6 tem intensificado isso”.**
Mas o amor ¢ sempre um salto no escuro: “se desejarmos amar um ao outro num espirito de
sacrificio verdadeiro, nosso amor vai amadurecer, aprofundar-se e serd consagrado a Deus. Se
falharmos, nosso amor ird virar ruinas e ficaremos feridos, frustados e envergonhados”.***

Na terceira parte do diario — Living love in solitude (Vivendo o amor na soliddo —
setembro de 1966 - dezembro de 1966), o monge afirma ter medo e queria evitar um
sofrimento maior: “[...] de alguma maneira, no fundo do meu ser, eu sei que o amor por ela
pode coexistir com minha soliddo, mas tudo depende da fidelidade a vocacdo, posto que ndo
cabe racionalizar isso. Isso estd 14, é um fato e raiz da minha existéncia”.®** Entre encontros e

desencontros, o seu dilema continua por todo aquele ano: “[...] devemos continuar separados?

Hé4 momentos em que eu acho isso inteiramente equivocado. Ainda que eu saiba que seria

9 MERTON, Thomas. Amor e Vida. Sio Paulo: Martins Fontes, 2004, p. 125. (Abreviado AV).
“% AV, p. 125-126.

U AV, p. 126.

2 LL, p. 7 (27 de maio de 1966).

3 LL, p. 71 (27 de maio de 1966).

¢4 LL, p. 128 (16 de novembro de 1966).
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também errado sair daqui para me casar com ela”.*” E conclui que nenhum dos dois teriam

forgas suficientes para enfrentar a pressao que isso envolveria. Merton sentia-se tolhido:

Ontem, eu percebi que ia nevar, o céu esteve cinzento e até negro por mais
de uma semana. Nuvens de passaros se juntaram no eremitério. Vinte
pintarroxos ou mais, uma duzia de tentilhdes, gralhas, muitos junkos
(incluindo um que eu encontrado morto na varanda), alguns passarinhos e
um casal de passaros azuis. — eu ndo os tinha visto no inverno. Ontem, la
pelas duas horas, eu ouvi algo correndo ao redor da casa e era um pequeno
esquilo voador. Nao fago a menor ideia de como ele entrou aqui. Por um
momento, quis reté-lo, mas abri a porta e o libertei. Pelo menos sejam livres
os animais! Enquanto eles ainda podem.**

Na quarta parte de seu diario — A life free from care (Uma vida livre de cuidados —
janeiro de 1967 - outubro de 1967), ele encontrava-se novamente sozinho: “[...] mais uma vez,
a velha liberdade, a paz de existir sem cuidados, de ndo estar na estranheza do sentido real da
minha existéncia e com a graca divina atuando em mim”.**” Mas sentia falta de seu amor:
“[...] na noite passada, a lua quase cheia por detras das nuvens que a escoltavam eu caminhei
na escuriddo quente ao vento. Solitdrio, novamente sem M., e problemdtico, querendo
escrever para ela, querendo ouvi-la, vé-la”.%*

A angustia provocada por este affair em Merton nao combinava com sua necessidade
de siléncio e paz, “com certeza, existem fortes tendéncias hesicastas®® em mim. Na noite
passada, aliviado e quieto, sozinho novamente com os pinheiros, depois de tanta falacdo, eu
tenho de reconhecer que estou falando muito, correndo para 14 e para c4, eu ndo sou eu
mesmo”.*" E reconhece que essa atitude estd em desarmonia consigo mesmo e com a graga
divina que existe em seu interior. Mas o que ele realmente aprecia sdo os movimentos € a
beleza dos péssaros: “[...] fiquei na varanda observando trés animaizinhos se alimentando no
campo enquanto os caes latiam no vale. Um pica-pau proximo de mim. Eu adoro os Towhees

) . : 1
pela sua plumagem. Se eu fosse um passaro, gostaria de me vestir como eles”.”

5 LL, p. 161 (16 de novembro de 1966).
$SLL, p. 168 (14 de dezembro de 1966).
%7 LL, p. 180 (10 de abril de 1967).

¥ LL, p. 188 (24 de janeiro de 1967).

9 Hesychasm (hesicasmo) é o nome dado a pratica da quietude interior e tranquilidade e também se
refere ao uso da “oracdo de Jesus”.

S0 LL, p. 213 (07 de abril de 1967).
SULL, p. 233 (10 de maio de 1967).
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A Midsummer Diary for M. (junho de 1966) foi um diario que ele escreveu durante o
verdo de 1966 sobre seu relacionamento com M., que aparece como um apéndice nesse
volume. Nele, vemos Merton lutando contra uma inevitdvel separacdo; seu abade Dom James
foi, até certo ponto, compreensivo, mas exige uma “ruptura completa” do seu relacionamento
amoroso. Ele tenta em vao compreender o lugar que esse amor ocupa em sua vida: “[...] eu
nunca vou entender realmente na terra que relagdo esse amor tem com minha soliddo. Eu ndo
posso ajudar colocando-o no coracdo da minha soliddo, e ndo apenas em algum lugar da
periferia”.®>? Ele afirma a impossibilidade de voltar a ser que era antes de conhecer M.: “[...] a
vida antiga ¢ um habito que ndo mais existe. Habito de isolamento, preocupacdo que nem
lembro o motivo. Um tipo de religiosidade poética e uma intencdo de ser honesto

» 653

interiormente. E acima de tudo a insistencia em ser diferente dos outros”.””” Num domingo,

tarde da noite, o amor e a soliddo confundem-se em sua insonia:

Nao faz diferenga, adoro a soliddo da noite. Tenho mentido em pensar em
voce. De um modo que ndo posso existir sem voce, que voce € parte da
minha vida e soliddo. Sei que nossos coragdes estdo juntos, talvez por horas
tenham estado. Hoje estou tranquilo nos meus pensamentos € na minha
soliddo, ndo seco e abstrato como na noite passada. Mais livre, simplesmente
mais livre. Estar sozinho numa soliddo que é com voce.®**

Vivendo momentos de intensa paixdo, o cristdo mostra-se terno e vulneravel, cheio de
saudades, dividido e angustiado: “[...] a Gnica soliddo ¢ a soliddo do mortal, limitado, afligido,
pessoa humana rebelde e fragil, feita de seus amores e medos, de frente para o seu proprio e
verdadeiro presente”. Mas, no seu cerne, o coragao da solidao, estd o mistério, e o solitario ¢
chamado a “[...] voltar para o centro da vida e da unidade, perdendo-se ndo na enorme ilusao,
mas simplesmente na realidade raiz [...] mergulhando através do centro de seu proprio nada e
saindo para o Tudo que é o Vazio e que é [...] o amor de Deus.®> Em Algumas notas

pessoais, o retorno a solidao em Deus:

Beleza e necessidade (para mim) da vida solitaria — aparente nas centelhas
de verdade, pequenos flashes recorrentes de uma realidade que estd além de
qualquer davida, momentaneamente surgindo, levando-me ainda mais no

%2 LL, p. 302 (21 de junho de 1966).

63 LL, p. 303 (junho de 1966).
4 LL, p. 319 (junho de 1966).

SSLL, p. XXL
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meu caminho... Eles levam mais e mais nessa direcdo que me foi mostrada e
para o qual eu sou chamado.®*®

Os monges, Merton bem sabia, sdo celibatarios e os eremitas mais ainda: “[...] ndo que
eu tenha alguma coisa contra as mulheres. Nao vejo razdo para que um homem nao possa
amar a Deus ¢ uma mulher ao mesmo tempo”.®>” Mas o que ele havia dito anteriormente em
Dia de um estranho era a realidade de sua existencia. Havia se casado “[...] com o siléncio da
floresta. A quentura escura ¢ doce do mundo terd de ser minha esposa. Do coracdo dessa
quentura escura, vem o segredo que sO se ouve em siléncio, mas que esta na raiz de todos os

658
segredos sussurados na cama [...]”

. Nessas palavras, revela-se o mistico, como disse
Michel de Certeau: “[...] € preciso do dois (masculino e feminino) para que nas¢a a nova
linguagem. Ela ndo ¢ celibataria (ndo ¢ teoldgica ou clerical) [...] Estes dois fundadores
representam a relacdo dual que vai definir a forma da linguagem e o conteudo da
experiéncia”.®’ Esses dois indices aparecem na fundacdo da narrativa mistica, a estrutura de
sua frase ¢ duelle (dual), e a sua ferramenta de fabricacdo ¢ uma couteau (faca). Segundo
Certeau, trata-se de um “discurso” proprio da teologia apofatica que corta o corpo da lingua
materna, em que se reconhece a produgdo de “palavras” clivadas, ou seja, uma linguagem
pratica afiada que arranha e incomoda o 1éxico. Porém todos os nomes sdo insuficientes para
explicar a experiencia mistica, o espirito que a habita € circuncisado, um trabalho de coupure

(corte).*®

3.3 O mestre de novigos

Na Pascoa ressucitam as cigarras

— enterradas 17 anos em estado de larva —
Milhoes e milhdes de cigarras

Que cantam e cantam todo o dia

E na noite, todavia, estdo cantando.
Somente os machos cantam:

As fémeas sdo mudas.

656 Some personal notes (janeiro de 1966 - margo de 1966). In: LL, p. 350 (06 de margo de 1966).
T DWL, p. 240 (maio de 1965).

¥ DWL, p. 240 (maio de 1965).

6% CERTEAU, Michel. La Fable Mystique: XV1 et XVII siécle. Paris: Gallimard, 1982, p. 186-187.
%0 La Fable Mystique: XV1 et XVII siécle, pp. 188-189-199.
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Mas ndo cantam para as fémeas:

Porque também sdo surdas.

Todo o bosque ressoa com o canto

E somente elas em todo o bosque ndo os ouvem.
Para quem cantam os machos?

E por que cantam tanto? E o que cantam?
Cantam como trapistas no coro

Diante de seus Salterios e seus Antifonarios
Cantando o Invitatério da Ressureicio.

Ao fim de um més o canto se faz triste,

E um a um véao calando os cantores,

E depois somente se ouve alguns,

E depois nenhum. Cantaram a ressureigdo. '

Ernesto Cardenal

Merton havia sido Mestre de Estudantes de 1951 a 1955, E, em outubro deste ano, foi
apontado como Mestre de Novigos, lugar que ocupou de 1955 a 1965 em substituigdo ao
monge Walter Helmstetter. Havia, entretanto, um elemento de imprevisibilidade e risco para
assumir o cargo, a responsabilidade e as exigéncias eram muitas. Mesmo assim, ele
prosseguiu até agosto de 1965 quando foi para o eremitério, onde passaria os trés ultimos anos
de sua vida.®®* Os diarios correspondentes a esse periodo sdo: 4 Search for Solitude: Pursuing
the Monk’s True Life (4 busca da soliddo: Perseguindo a verdadeira vida de monge, volume
I — 1952-1960), Turning Toward the World: The Pivotal Years (Voltando-separa o mundo:
Os anos decisivos, volume IV — 1960-1963) e Dancing in the Water of Life: Seeking Peace in
the Hermitage, volume V — 1963-1965). Padre Louis, como era conhecido na Abadia de
Gethsemani®®, passou uma década imerso nas exigentes tarefas de ensino e formacio
espiritual de monges recém-professados.***

Os anos 60 iniciaram um novo periodo em que Merton investiu mais energicamente

em questdes sobre si mesmo, sua propria espiritualidade e sobre as relagdes monasticas com o

mundo. Esse também foi o momento em que seu sonho de longo tempo para um eremitério

%! CARDENAL, Ernesto. Vida perdida: Memérias 1. Madrid: Trotta, 2005, pp. 101-102.
662 TME, p. 288.

663 Thomas Merton era um nome que se usava somente fora do mosteiro. La dentro, era conhecido
como o Padre M. Louis. Antes de todo nome dado a um trapista, colocava-se o M., que era a
abreviatura de Maria. O novo nome significava a mudanga de vida. Vida perdida: Memorias 1, p.
105.

64 TTW, p. XV.
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estava realizando-se “misteriosamente”. A estrutura separada, cerca de trés quartos de milhas
a partir do mosteiro, utilizada mais como um centro ecuménico do que como retiro solitario
exclusivamente para ele, foi construida em 1960. Cinco anos depois, essa cabana isolada viria
a se tornar sua solitaria morada. Foram anos decisivos, o monge tinha quase cinquenta anos.
Nio eram, no entanto, tempos que permitiriam a ele separar-se do mundo.®®’

Paradoxalmente, quando ele desejava mais solidao e se debatia sobre o quanto deveria
continuar a publicar, ele encontrou-se a fazer perguntas complexas sobre a sociedade

666 sroe
Nesse diario, ele fala sobre

contemporanea, politica, guerra e o papel da igreja no mundo.
questdes pessoais, sobre a natureza da soliddo e também aborda questdes sobre seu
relacionamento mais ativo na sociedade. Sdo anotagdes com foco na politica, na bomba,
visitas, cartas, livros, obrigagdes no mosteiro, deslocamentos, médico, dentista, Kennedy,
Marilyn Monroe, Jodo XXIII, etc. Como ele proprio disse, “[...] inexoravelmente, a vida se
move em direcdo & crise e ao mistério”.®"’

A funcao do mestre de novigos, em sua opinido, deveria ser, antes de tudo, de respeito
para com seus alunos, pois o mosteiro “[...] € uma schola caritatis — uma escola de amor —
mas os homens ndo ensinam o amor. S6 o ensina o Espirito do Amor. A fungdo do mestre
humano ¢ ajudar o novigo a ouvir a voz auténtica do espirito ¢ a ndo enganar-se com outras
formas falsificadas de amor.°®® Para ele, o mosteiro deveria ser, de maneira ideal, “[...] uma
escola de liberdade onde o monge obedece em coisas acidentais da vida para estar livre no
essencial, livre para amar. E o amor ¢ uma questdo privada de cada um”.°®

Ernesto Cardenal (1925 -)*"° foi novigo de Merton e narra com riqueza de detalhes em
seu livro de memorias o noviciado e o reencontro com seu mestre. Ele entrou para o mosteiro
de Gethsemani na primavera do dia 14 de maio de 1957 quando as cigarras de “dezessete

anos” estavam comec¢ando seu canto, “[...] todo o mosteiro e seus bosques ressoavam com

milhdes de cigarras”. Elas s6 saem a cada dezessete anos apos estarem enterradas em estado

65 TTW, p. XV.
666 TTW, p. XV.

ST TTW, p. XVL

668 CARDENAL, Ernesto. Vida no amor (Prologo de Thomas Merton). Rio de janeiro: Civilizagdo
Brasileira, 1979, p. 17.

% Vida no amor, p. 17.

670 «[..] Conhecido na América latina e no Caribe como um poeta revolucionario produziu ao longo de

sua vida obras em prosa e verso que estdo marcadas por significativa densidade mistica”.
TEIXEIRA, Faustino. O itinerdrio mistico de Ernesto Cardenal (Publicado na Revista Eclesiastica
Brasileira, v. 73, n. 290, abril 2013, p. 381-408), p. 1.
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de larva, o seu ciclo ¢ longo para evitar os depredadores. Sempre saiam na Pascoa e

anunciavam a Ressurreicdo:®’!

Também eram figuras da minha ressurreicdo. Eu que estive morto por tantos
anos: ‘Estava morto e fui ressucitado’. Deus me recebeu com estas cigarras.

Merton me disse: ‘Estar agora nos bosques ¢ como estar na propria oficina

da Criagdo, aonde Deus vai e vem fazendo experimentos’.®”

O poeta nicaraguense havia lido praticamente todos os seus livros e tinha estudado
com ele na Universidade de Columbia. Os trapistas ndo podiam ser fotografados e, assim, os
leitores de Merton ndo tinham ideia de como ele era.®” Logo na sua chegada ao mosteiro,
Merton apresentou-se com “muita humildade”. Nao disse o seu nome, mas apenas: “Eu sou o
mestre de novicos”. No seu livro de memorias, ele narra a sua primeira impressao: “[...]
Merton tinha olhos vivos e alegres, um semblante ingénuo e inocente, a cara redonda e
comegava a ser calvo. Era um pouco mais gordo que delgado, ndo uma figura alongada de
grego como eu imaginava”.®’* Era um mestre relativamente jovem. Naquela época, tinha 41
anos, dez a mais que Cardenal.

Uma das primeiras perguntas feitas por ele foi sobre a possibilidade de uma fundagao
trapista na Nicaragua. Conversaram em espanhol, porque “[...] seu espanhol era melhor que
meu inglés [...] me surpreenderia depois, quando fui me dando conta que os idiomas que ele
conhecia eram muitos, muitissimos, nunca soube quantos. E esta ndo era a tnica coisa que eu
veria depois como milagre”.®”> Conforme relato, Merton gostou muito do folheto sobre
passaros que Cardenal havia comprado em Miami, “[...] ele me disse que isso ia ser de grande

utilidade no mosteiro”.%”°

N Vida Perdida: Memérias 1, p. 101.

2 Vida Perdida: Memérias 1, p. 102.

673 Porém, em 1957, foi enviado ao mosteiro pelo diretor do departamento de fotografia do Museu de
Arte Moderna de Nova York, o fotégrafo Shirley Burden, para fazer um livro de fotografias do
mosteiro com um texto de Merton, o livro foi publicado em edi¢do luxuosa intitulada God is my
life. Dentre as inimeras fotos tiradas algumas foram para Monastic Peace, um pequeno guia para
postulantes. Vida Perdida: Memorias 1, p. 106.

% Vida Perdida: Memérias 1, p. 16-17.
" Vida Perdida: Memérias 1, p. 19.
7 Vida Perdida: Memérias 1, p. 20.
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As palestras de Merton para os novicos eram sempre com muitas perguntas®’’, método
que ele aprendeu com Mark Von Doren, seu amigo, poeta e professor na Universidade de
Columbia. Segundo Cardenal, Van Doren aprendeu de outro mestre; este, por sua, vez de

outro, e assim sucessivamente até chegar a Sdcrates:

Assim se faz com que a verdade seja algo que sai de dentro de si, ndo
somente algo que se ouve de fora. E por mais tola que fosse a resposta,
Merton tinha o cuidado de ver nela algo positivo. E por mais equivocada que
fosse ele via nela um elemento de verdade, mas depois a enfocava de outro
modo fazendo com que se visse a verdade completa. Esse ¢ o método
socratico.®’®

Tudo no mosteiro era realizado no mais estrito siléncio e nao se podia falar sendo com
0s superiores e para coisas especificas e necessarias. Nos primeiros dias, cada um deveria ter
um “Anjo da guarda” com quem pudesse falar e lhe ensinar o que deveria fazer. Este mesmo
lhe ensinaria a linguagem das maos, que ndo era a linguagem dos surdos mudos, mas uma
linguagem especial da ordem criada no século XII. Esta tinha quatrocentos signos que podiam
juntar-se para criar outras palavras. SO se podia falar por sinais, porém estes estavam

proibidos em metade do dia, de sete da noite as sete da manha:

O que se chamava de Grande Siléncio, um periodo de mais ‘siléncio’ dentro
do siléncio, uma espécie de supersiléncio, em que nio se podia escrever uma
carta, fazer nenhum trabalho, nem falar com o superior a ndo ser por algo
absolutamente imprescindivel, € ndo se permitiam os sinais sendo em caso
de uma emergéncia.®”

De acordo com a tradicdo cisterciense, a igreja ndo tinha imagens, somente um

b b
crucifixo do altar e um vitral da Virgem ao fundo. A missa dos novicos era celebrada as 4h
por Padre Louis na capela do noviciado, os monges cantavam o oficio em coro e faziam meia
hora de meditacdo. Depois, eles tinham um tempo livre de leitura ou meditagdo ou passeio
pelo jardim sempre no “Grande Siléncio”. Essa missa também era celebrada no retiro do

eremitério no meio da cerracdo e do capim molhado, e ele pensava em Mestre Eckhart —

677 Curiosamente, esse método de perguntas e respostas era usado por Buda com seus discipulos.
Batchelor, ao estudar o Canone Pali, aventa a hipotese de que Buda esteve em Taxila, capital de
Gandhara, a provincia mais oriental do Império Aqueménida Persa. L4, ele teria sofrido a
influéncia da Civilizagdo Helénica. BATCHELOR, Stephen. Confissées de um ateu budista. Sdo
Paulo: Pensamento, 2012, p. 308-315.

 Vida Perdida: Memorias 1, p. 53.
% Vida Perdida: Memérias 1, p. 107.
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“Abre o ouvido até o fundo...” — e refletia sobre a importancia de sua relagdo com os novigos:
“[...] sdo significativas e saudaveis, embora eu questione o valor de minhas conferéncias;
talvez eu esteja trabalhando para apoiar um delirio”.**

Sendo uma ordem campesina, no primeiro dia de trabalho, segundo Cardenal, “[...] me
tocou ir com os demais novigos e o padre Merton liderando plantar mudas de tomate”. Relata
ainda que Merton em uma de suas conferéncias dizia que o mosteiro estava cheio de
regulamentos “muito ridiculos”, mas que tinham algum sentido. Os monges bebiam em uma
taca de ceramica que tinha duas asas e para usa-la teriam que pega-la com as duas maos, se
nio poderiam ser acusados no Capitulo de Faltas.®®' Isso era uma lei escrita, mas Padre Louis
em uma de suas conferéncias disse que o regulamento da taca “[...] era uma tradigao do século
IV e parece que dos Padres do Deserto. Supde-se que alguém a pegava com as duas maos
porque assim o fazem as criangas, e era para sentir-se como uma crianca”.®® Merton

discordava de muitas coisa na ordem como mais tarde revela em seu diario ao comentar sobre

monasticismo:

Eu percebo cada vez mais o perigo de identificar a vocagdo monéstica e o
espirito de consciencia tipico, enquanto tradi¢do, de algum modo autentica, a
um monasticismo limitado ao ocidente medieval, ou pior ainda, bizantino, a
tradigdo ndo consegue sobreviver. Definitivamente acabou. Eu questiono o
quanto da Regra de S3o Bento pode sobreviver na pratica Essa ¢ uma
questdo muito séria. Talvez se tenha de recomegar tudo de novo de outro

modo. Também ndo sei como.**

A maior parte dos novicos eram jovens alegres, na idade escolar ou universitaria,
tipicamente norte-americanos. Apesar de estar numa das ordens mais rigorosas do mundo

. 4 - . . . . . .
juntamente com o0s cartuchos,’®* Cardenal nio havia ainda conhecido sacrificios, tristezas ou

%80 TTW, p. 326 (03 de junho de 1963).

%! O Capitulo era a reunido realizada diariamente no mosteiro com toda a comunidade. Lia-se o
Martirologio — a lista de todos os martires do dia; um capitulo da regra de Sdo Bento (do século
VI); davam-se avisos e noticias. Havia sermdes nos dias de festa, as vezes conferéncia de alguém
de fora. Em certos dias, lia-se o Capitulo de Faltas, que era uma sessdo de criticas e autocriticas.
Vida Perdida: Memorias 1, p. 129.

2 Vida Perdida: Memérias 1, pp. 108-109.
3 LL, p. 193 (06 de fevereiro de 1967).

6% Gethsemani era o mosteiro trapista mais estrito dos Estados Unidos. Os trapistas constituiam um
ramo que no século XVII se desvinculou da ordem cisterciense para fazé-la mais estrita, porque se
havia relaxado bastante. Os cistercienses eram um ramo que no século XI se desvinculou da ordem
beneditina do século VI porque também haviam se relaxado. Assim, o nome oficial dos trapistas ¢
Ordem Cisterciense da Estrita Observancia. E, segundo Cardenal, as vezes sdo cistercienses, € as
vezes sdo beneditinos. Vida Perdida: Memorias 1, p. 135.
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tribulagdes. O dia era uma combinacao de leitura, trabalho, estudo ¢ oragdo, alternados de
modo que se passava de um para outro antes de se cansar, ou melhor, cada um desses tempos
resultava como descanso e pensava: “[...] nossa vida contemplativa ¢ como a dos passaros e
dos esquilos, que tampouco necessitam de um momento especifico para ter recreio. Toda sua
vida ¢ recreacio. Nossa vida ¢ uma vida de amor e nela tampouco havia férias”.%*

O tempo de oracao ou meditacdo no mosteiro era de meia hora de madrugada ¢ um
quarto de hora a tarde. Essa era uma inovacao jesuitica introduzida no século passado, nunca
antes pensada pelos Padres do Deserto nem era uma tradi¢do beneditina, que era um estado
interior de oragdo durante todo o dia, “espontdneo como o respirar, sem que houvesse um
tempo ao dia artificialmente destinado a ‘meditar’. Na vida monadstica, se desenvolve um
temperamento meditativo, sem ter que meditar de forma forgada”.®*® A ora¢io beneditina era,
por exemplo, passear sob as arvores, ou ler um livro que leva a reflexdo. A isso, Sdo Bento
chamava lectio divina (“leitura mistica”). Cardenal achava poucas horas em se tratando de
uma ordem contemplativa. Porém a meditagdo era feita o tempo todo, “[...] o siléncio, e nao
ter outras distracdes fazia com que se vivesse em clima de oracdo, experimentando a unido
com Deus dentro de si todo o tempo (nem sempre conscientemente), no trabalho, no oficio, na
leitura, caminhando pelos claustros e até dormindo”.®*’

Cardenal queixou-se que ndo conseguia concentrar-se na oragdo afirmando: “[...] Eu
neste sentido ndo meditava em nada, sendo simplesmente me sentia unido a Deus e nada mais.
Minha ora¢do mental estava cheia de distragdes da mente”.®®® Merton disse-lhe que seria

prejudicial realizar a oragdo como uma concentragdo mental, bastava uma atencdo geral.

Tanto no canto do oficio como na reza do rosario, ndo devia concentrar-se em cada palavra:

O inconsciente devia participar também na oragdo, segundo ecle, por isso
havia recentemente se interessado pelos misticismos orientais. No Ocidente,
hd uma tendéncia a racionalizar demais o misticismo. Essa espécie de
adormecimento que produz a repetigdo mondtona de oragdes como a do
rosario € mais favoravel para receber as inspiracdes de Deus que a
demasiada concentracdo mental, o que dificulta bastante as inspiracdes
divinas que sdo muito delicadas. Também disse que o ser humano esta
construido de tal maneira que seu centro ¢ Deus, mas ndo devemos imaginar
a Deus como algo exterior a ndés mesmos, mas sim como o mais interior, o

85 Vida Perdida: Memérias 1, p. 110.
% Vida Perdida: Memdrias 1, p. 136.

%7 Vida Perdida: Memdrias 1, p. 122.
% Vida Perdida: Memdrias 1, p. 123.
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mais intimo de nés mesmos. Por isso recolher-se dentro de si, esquecer-se de
tudo e estar a sos consigo mesmo, é encontrar a Deus.**’

A vontade de Deus, segundo Merton, ndo devia ser imaginada como uma vontade
exterior que se impde a nossa, sendo uma que ¢ verdadeiramente nossa, a mais intima de
nosso eu, o que deseja o centro de nosso ser. Estar distraido ou ter a mente em branco ou
meditar em Deus ndo tinha importancia, “o importante era saber o que se tinha dentro de si, e
que se podia recolher com ele sempre que quisesse nao simplesmente no plano racional ou da
consciencia, senao no mais profundo do ser, independentemente de que a mente se dé conta
ou ndo”.*

Merton fazia quatro ou cinco conferéncias por semana e, segundo Cardenal, no dia de
Sao Jodo Batista, ele disse aos novicos que as suas vidas reproduziam exatamente o deserto de
Sao Jodo, embora estivessem em um lugar habitado, enquanto no deserto dos Estados Unidos
s0 havia bomba atomica e a residencia dos ricos. No mosteiro, ouvia-se com frequéncia os
canhdes de Fort Knox que estavam perto dali e também o som de avides de guerra.”' Porém
os monges nao tinham muitas noticias do que ocorria no mundo, a queda das bombas em
Hiroshima e Nagasaki eles souberam muito tempo depois.

Padre Louis tinha um excelente humor, dizia a seus novigcos “[...] que era necessario
ter valor para levantar ¢ orar a meia noite com todos os diabos circulando sobre si”.%
Comegava, entdo, o oficio noturno com a igreja a meia luz e o 6rgdo tocando todo o tempo
uma nota somente sem nenhuma variacdo. Cardenal ndo conseguia concentrar-se. Merton,
entdo, lhe disse que essas distracdes ndo importavam, que este era o espirito dos salmos que
se recitavam a esta hora, “[...] este era o estado de toda a terra durante a obscuridade, e que
Deus havia querido que a alma se sentisse igualmente as escuras e de noite até que Ele
chegasse na comunhéo”.®”

O mestre de novigos dizia estar num “paraiso indescritivel” de simplicidade,
autoconsciéncia — e autoesquecimento — na liberdade e na paz da natureza. Ele fala sobre o

ponto virgem e o amanhecer dos passaros, percebe o quanto sdo tolase irreais

suasrevoltaseaindacomo ¢ inevitavel a pressdoe o artificialismode certas situagdesque “tem

% Vida Perdida: Memérias 1, p. 123.
% Vida Perdida: Memérias 1, p. 123.
' Vida Perdida: Memdrias 1, p. 121.
%2 Vida Perdida: Memdrias 1, p. 132.
3 Vida Perdida: Memérias 1, p. 133.
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que ser”, porqueelas sdooficialmentesacrossantas. No entanto, “[...] ndo ha necessidadede se

rebelar, so para pedirmisericordia. Que é o que eu néo fiz”.%*

Com meu cabelo quase no final, os olhos da alma bem abertos eu estou
presente, sem sabé-lo em tudo, neste Paraiso indescritivel, e eu contemplo
este segredo, este grande segredo que esta 14, todos livres, e ninguém presta
atencdo. Nem mesmo os monges, calados sob as luzes fluorescentes e cara a
cara com os grandes livros e as notas de preto [...]. *°

Entre os inimeros autores que Merton lia nessa época estd Hannah Arendt, “[...] antes
de seus homens comegarem a agir, um espaco definido teve que ser garantido e uma estrutura
construida no local onde todas as a¢des subsequentes podem ter lugar, o espaco sendo a esfera
publica da polis e a sua estrutura a lei” (The Human Condition, Chicago, 1958). E faz a
seguinte reflexdo: “[...] eu sou fascinado (a luz do presente) pelo caminho plano e tranquilo
que a casa de retiro do Monte das Oliveiras desenvolve — de forma tdo inesperada e sem
premeditacdo — um ‘espaco’ para certo tipo de ‘agdo’ e ‘fala’?”.%%

Merton fazia caminhadas com Fr. Aelred (Richardson) no velho lago do mosteiro.
Sentavam com os pés descalgos na agua e Merton lhe dizia sobre as coisas basicas do Yoga: o
que ¢ a ignorancia, quais sao as restrigdes, quais sdo as observancias, qual ¢ a postura perfeita
e 0 que ¢ pranayama (controle da respiragdo). E isso, sem davida, ao Fr. Macphearson soaria
como uma ruina. Nos bosques frescos, com os pés descalgos na grama molhada, “[...] minhas
codornas girando perto de mim, para o meu conforto, escrevi um poema sobre uma flor”.*”

Nessa ocasido, a sua saude estava fragil, com problemas na coluna que o levaram a

internar-se no Hospital Santo Antonio para fazer alguns exames. Continuou lendo a filosofia

chinesa de Chuang Tzu que considerava muito significativa:

Aqui eu ndo estou morto, porque esta ¢ a minha vida e eu estou acordado e
respirando e ouvindo com tudo que eu tenho e aprofundando até a raiz. Nao
ha duvida de que estou completamente comprometido com a soliddo interior.
Onde - ndo faz diferenca. Nao é uma questdo de ‘onde’. Nem de ‘brincar
com 0 meu coragdo’, ou com o coragdo dos outros. Isto é imperativo. ‘A
mente € uma ameaca a sabedoria’. Ser alguém que embora andando em terra
seca, é como se estivesse no fundo de uma lagoa. **

%% TTW, p. 7 (05 de junho de 1960).
%% TTW, p. 7 (05 de junho de 1960).
%6 TTW, pp. 5-6 (01 de junho de 1960).

%7 The Night Flowering Cactus. TTW, p. 16 (26 de junho de 1960).
% TTW, p. 18 (30 de junho de 1960).
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Merton gostava de conversar com Fr. Aelred, mas preocupava-se com isto, pois sabia
que ele viria a ser um problema, mas ndo queria admitir isso: “[...] eu odeio admitir isso,
porque eu gosto dele. Chuang Tzu diz que ‘mostrar afei¢cao ndo ¢ benevoléncia’ e parece-me
que o meu gosto por ele ¢ em longo prazo cruel e nefasto, porque constitui uma pressao, uma
demanda para o que ¢ quase impossivel”.*”® E afirma: “[...] eu insistia em leva-lo avidamente,
como parte de minha propria ilusdo e fuga. Para se ter uma perspectiva eremita para
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conversar. Mas ele ndo ¢ o que quer. Ele é um artista”.”” Enquanto reflete sobre as palavras

de Chuang Tzu, pondera a respeito:

No presente momento, o mundo inteiro estd sob uma ilusdo e que eu desejo
ir a uma determinada dire¢do, como posso conseguir isso? Sabendo que eu
ndo posso fazer isso, se fosse para forcar o meu caminho, seria outra ilusdo.
Portanto, o0 meu melhor caminho é deixar o meu objetivo ir e persegui-lo. Se
eu ndo o perseguir, a quem terei de compartilhar a minha tristeza?*'

Apo6s o periodo no Hospital, j4 um pouco melhor de saude, ele voltou para o mosteiro

com grande alegria especialmente por causa dos novigos:

Esta ¢ uma vida muito mais racional do que qualquer outra encontrada fora
daqui. Aqui pelo menos ha uma espécie de ordem e tranquilidade, e embora
haja muito ruido, no noviciado ainda ha uma quietude e serenidade. E ha
uma alegria verdadeira, uma paz entre eles. O lado bom do lugar ¢ tdo
evidente — muito mais do que eu notasse anteriormente. O lugar adequado
para eu tentar me sentir bem. Durmo na enfermaria quando preciso repousar,
14 ha tragdo na cama e uma bolsa de dgua quente.””

Merton havia feito um jardim Zen no mosteiro, onde, junto com seus novicos,
trabalhava cuidadosamente. O Irmao Dunstan afixou alguns bambus no jardim, este tinha um

peixe-pipa japones e a ideia era soltar a pipa e as rabiolas para celebrar o ano novo: "

No noviciado, o jardim Zen (de areias e pedras) vai indo muito bem. E eu
penso que vai tornar-se bem significativo substituindo a massa confusa de
flores, matos e treligas que se encontravam no terraco. E uma maravilha

%9 TTW, p. 23 (26 de julho de 1960).
" TTW, p. 24 (30 de julho de 1960).

' CHUANG TZU, XII, 14. TTW, p. 25 (02 de agosto de 1960).
"2 DWL, p. 20 (28 de setembro de 1963).
"% DWL, p. 52 (31 de dezembro de 1963).
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levar tanto tempo para limpar o lugar. Mas imagino que quando tivermos
muita chuva a coisa vai completar-se.’**

O mosteiro tinha uma grande produgdo agricola, seus queijos eram famosos, assim
como os pudins de frutas, presuntos, etc. Eles possuiam um grande maquinario e tecnologia:
“[...] o pior € que haviam entregado a uma agéncia de publicidade a propaganda dos produtos
do mosteiro e eles o faziam com um comercialismo indecente. Sem nenhuma consideragao
pelo carater monéstico desses produtos”.””> Merton preocupava-se com isto e, cada vez mais,
desgostava desse mercantilismo, ele ndo queria uma funda¢do de monges capitalistas e
imperialistas. Chegou a afirmar que a vida que levavam era irracional, “[...] a observancia
diaria do mosteiro era como estar dando voltas numa roda gigante. Nossa vida estava cheia de
ritualismos e rubricas sem sentido. Uma vez, referiu-se ao mosteiro como um circo. Outras
vezes por seu comercialismo lhe chamava Corporagéo Trapista”.”*

Nas conversas ¢ orientagdes entre o Mestre ¢ seu novigo Cardenal, este se sentia um
tanto desnorteado pela auséncia do que ele considerava uma dire¢do espiritual. Enquanto ele
esperava ensinamentos misticos, Merton perguntava-lhe sobre a politica na Nicaragua, sobre
Somoza e outros ditadores latino-americanos, poetas nicaraguenses, as selvas do Rio Sao
Jodo, onde vivia Cel Urtecho, entre outros temas. Falava sobre seus amigos de Columbia,
Robert Lax, Mark Van Doren e, no final, perguntava se ele tinha algum problema espiritual.
Ao fim de tantas questdes, “[...] saia com um sentimento de frustracio”.”’” Cardenal foi se
dando conta de que havia chegado ao mosteiro crendo que, para ser contemplativo, tinha que
renunciar a tudo o que tinha sido até entdo. Porém estava enganado e, aos poucos, foi
compreendendo o modo de ensinamento espiritual de seu mestre: “[...] quando me falava da
fundagdo, me dizia que a vida contemplativa era algo muito simples, que ndo devia ter
complicacdes. A vida do contemplativo era simplesmente viver como um peixe na agua. Ha

algo mais natural que um peixe na agua?”’®. O que Merton queria dizer com as suas

conversas sobre os mais diversos assuntos da vida era o proprio ensinamento espiritual:

Sem dizer-me nunca que me ensinava a vida espiritual, ao final, resultou que
me ensinou a ser como ele em quem a vida espiritual ndo estava separada de
nenhum outro interesse humano. O que Merton me ensinou e que ndo havia

" DWL, p. 25 (17 de outubro de 1963).
" Vida perdida: Memérias 1, p. 139.

% Vida perdida: Memdrias 1, p. 142.
"7 Vida perdida: Memérias 1, pp. 143-144.
" Vida perdida: Memdrias 1, p. 144.
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aprendido na mistica classica ¢ que minha vida era a tinica ‘vida espiritual’

que eu podia ter e ndo outra. E que Deus queria que eu fosse tal como eu era
~ 9

e nio outro.”

Segundo Cardenal, nessa época, Merton estava descobrindo o Zen. Lia livros sobre o
assunto que havia pedido emprestado a algumas bibliotecas: “[...] falou comigo algo de Zen,
mas pouco. Se ele me dava um ensinamento Zen conscientemente ou inconscientemente, nao
sei. Mas era Zen. O ensinamento da vida espiritual sem falar da vida espiritual era Zen”.”"
Merton havia lhe narrado um conto Zen sobre a historia de um peregrino leigo que procurava
um eremita que vivia no alto de uma montanha. Subiu com muita dificuldade, 14 encontrou
um velho lenhador e lhe perguntou se ele conhecia o eremita sabio que pudesse lhe explicar a
essencia do Budismo. O velho lhe disse que ndo sabia de nada porque era somente um
lenhador e seguiu cortando lenha. O peregrino foi embora decepcionado, mas depois
descobriu que aquele era o sabio que procurava. Entendeu entdo o ensinamento que buscava.

Os ensinamentos de Merton ndo se prendiam exclusivamente aos livros. Ao ensinar
sobre oragdo e contemplagdo, ele dizia aos novigos para tomarem cuidado com o rigor da
leitura sobre os graus de ora¢cdo que enumeravam os mestres (oracdo vocal, mental, afetiva e
contemplacdo). Esses ndo correspondiam exatamenta a realidade, eram apenas aproximagdes
e seria prejudicial para a vida espiritual preocupar-se com o grau em que se encontrava, “[...]
quase nunca se davam em estado puro, sendo que estavam geralmente entremesclados uns
com os outros, ou podiam apresentar-se com a ordem exatamente contraria a como estavam
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nos livros”.” " Sobre a oragdo contemplativa, dizia Merton:

O sinal de que se estd unido a Deus é que se sente uma sensagdo saborosa
muito sutil. Nao se esta fazendo nada, entretanto ndo se aborrece. Ha uma
total passividade da alma, e se estd como em uma espécie de soneca. E
parecido ao sono, sobretudo se esta cansado. Merton nos dizia que a Unica
maneira de saber na capela se alguém estava no estado de oracdo ou se
estava dormindo, era quando roncava.”"?

A oracdo contemplativa para o monge assemelhava-se 2 meditacdo Zen, um estado

intermediario entre o sono e a vigilia. Interessante colocar as palavras de Jos¢ Carlos

" Vida perdida: Memérias 1, p. 144.
" Vida perdida: Memérias 1, p. 144.

" Vida Perdida: Memdrias 1, p. 167.
"2 Vida Perdida: Memdrias 1, p. 169.
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Michelazzo sobre a pratica da meditagdo Zen budista, que confirma a existéncia de um
terceiro estado, além daqueles, que pode ser chamado de meditativo: “[...] este ¢ um aspecto
fundamental do Caminho, cujo proposito ¢ recuperar a mente de seu presente alienado e
sonolento, reconectando-o com nossos comportamentos e gestos atuais, nos devolvendo,
desse modo, para a intimidade do momento presente”.’® Segundo Michelazzo, esse estado
nao nos ¢ dado naturalmente. Ainda que o tenhamos experimentado algumas vezes, para o
Zen, ¢ mais do que isso, e, para que aconteca, ¢ necessaria uma pratica constante denominada
Zazen.

A palavra contemplagdo, segundo conta Cardenal, ndo estava no Evangelho, era uma
palavra grega de origem platonica, que, depois, passou ao Cristianismo. O Evangelho fala
somente sobre a oracdo seja contemplativa ou ndo, “[...] a mostra da fé que Merton tinha na
oragdo € que, antes das conferéncias que dava aos novigos varias vezes na semana e que eram
bastante informais, ele ficava sempre por momentos ajoelhado na capela”.”"

Merton escrevia e lia muito, com uma velocidade extraordinaria, dada a grande
quantidade de livros que lia. Em seus diarios, ele cita inimeros livros. Cardenal comenta que,
quando Merton ia ao bosque, levava vdrios livros e cadernos debaixo do brago. Além das
conferéncias para os novigos, ainda tinha o tempo de direcao espiritual para cada um. Existem
162 fitas gravadas com cada uma dessas palestras, que era uma pequena parte do que ele

havia dito que mais tarde foram compiladas em um livro. O seu trabalho de cela era intenso:

Passarinhos passam voando por mim. Estou sentado bem na beira do céu. A
luz solar banha-me os pés. Tenho aqui um banquinho velho e a mesa (minha
velha mesa de escritorio) ao lado da cama, tres icones e um pequeno
crucifixo que Ernesto cardenal me deu. Ler aqui ¢ uma experiencia
totalmente diversa de o fazer em qualquer outro lugar, como se o silencio ¢
as quatro paredes enriquecessem tudo de grande significagdo.”"”

Merton também recebia muitas visitas ou mesmo grupos de pessoas para retiro. Isso
ndo era permitido no mosteiro, mas o abade abriu uma exce¢do para ele. Além disso, tinha o
trabalho agricola. Isso gerava perplexidade nas pessoas que escreviam sobre ele pelo fato de

como ele conseguira realizar tantas coisas ao mesmo tempo, sobretudo “[...] na imensa

"3 MICHELAZZO, José¢ Carlos. Desapego e entrega: atitudes centrais da medita¢io zen-budista e
suas ressondncias nos pensamentos de Eckhart e de Heidegger. Texto apresentado no V Coldquio
sobre o pensamento japonés realizado em Sao Paulo, 2010. Revista Rever, ano 11, nimero 02,
jul./dez. 2011, p. 151.

" Vida Perdida: Memérias 1,p. 171.
" Mnl, p. 174 (08 de maio de 1960).
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quantidade de livros, artigos e correspondéncia, mas creio que ninguém até agora o tenha
considerado um fenomeno sobrenatural. Ninguém tenha chamado a isto como eu o fago: um
verdadeiro milagre. O grande milagre de Thomas Merton”.”'®

Seu editor e amigo James Laughlin disse para Cardenal em Nova York, apos a morte
de Merton, que ele lhe havia dito que “[...] se pudesse escolher novamente entre ser monge,
ndo escolheria ser monge; mas, ja que escolheu, devia segui-lo sendo”.”'” Essa foi uma
declaracdo que ndo se sabe em qual momento de sua vida foi feita, mas pode-se afirmar que
ele foi um verdadeiro monge e mestre para os seus novigos. Conseguiu integrar muito bem o
seu modo proprio de ser com a vida mondstica: “[...] Algumas conclusdes: literatura,
contemplagdo, soliddo, América latina, Asia, Zen, Isla, etc... Tudo isso combina com minha
vida. Seria um disparate fazer um ‘monasticismo’ simplesmente excluindo-os. Seria menos

. . 18
monge. Alguns tem seus proprios caminhos, eu tenho o meu”.”

3.4 Arte e poesia Zen em Merton

Tudo quer retornar a ele e ndo pode. Quem pode retornar ao nada, ao
'lugar nenhum'? Mas para cada um de nés ha um ponto de nada no
meio do movimento, um ponto de nada no meio do ser: o ponto
incomparavel, ndo pode ser descoberto pelo insight. Se vocé busca
vocé ndo encontra. Se voc€ parar de procurar, ele esta 1a. Mas vocé
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ndo deve retornar a ele.

Thomas Merton

'S Vida Perdida: Memdrias 1,p. 174.
" Vida perdida: Memérias 1, p. 65.
S DWL, p. 125 (10 de julho de 1964).

'Y MERTON, Thomas. Cables to the Aceor Familiar Liturgies of Misunderstanding. 2. ed. New York:
New Directions, 1968, se¢do 84, p. 58.
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No eremitério de Merton, em 1964, a fotografia do Calendario de Sengai, presenteado
e comentado por Suzuki, fixado a uma modesta parede de cimento remete a um tempo e lugar
diferentes, a um novo modo de vida para o qual Merton tinha se dedicado. A caligrafia Sengai
serviu como modelo e inspiragdo para as proprias exploracdes de Merton com pincel, tinta e
papel. As imagens do Calendario ndo eram pura caligrafia ¢ nem todas eram gravemente
sérias. Sengai foi um mestre Zen da tradicdo Rinzai dotado de grande senso de humor que
Merton admirava muito. Na imagem desenhada de um grosso nabo com verdes altivos,
Sengai adicionou a inscri¢do: “[...] Nabos e monges Zen sdo melhores quando eles se sentam
bem”. Por outro lado, os trabalhos caligraficos de Sengai tendiam para uma severidade que ¢
parte da pratica Zen, como na inscri¢ao Longe e claro. Esta ndo mostra quase nada, apenas o
suficiente para acender a ansia de ver mais e melhor, fato que Merton reconhecia como o
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centro do pensamento e pratica Zen. " Para ele, a caligrafia Zen revela uma liberdade que

ndo ¢ transcendente, o Zen ndo comporta qualquer estrutura ou forma, a pintura Zen nao se
v&, estd presente sugere o que ndo pode ser dito.”*!

No “adoravel calendario Zen”, pendurado cuidadosamente na parede de seu
eremitério, sobre a lenha, ao lado de uma pequena vassoura de limpar cinzas, 1é-se a

simplicidade deste Haiku:

Meu amor ¢
A fragancia da orquidea
E o som das aguas.

Outra imagem tdo marcante como Longe e claro mostra os caracteres que leem Bu Ji
na escrita dos calendarios, sobre a qual Merton comenta ao fazer uma reflexdo sobre o wu
wei, expressao taoista e Zen usada para expressar a atividade suprema que age durante o
repouso, sem esforco, propria dos artistas e sabios, que ndo significa inércia, mas a harmonia

com o poder oculto que movimenta o cosmo:

O artista e poeta Zen japonés Sengai legou-nos dois caracteres japoneses, Bu
Ji, que sdo um trabalho de arte por si proprios e eloquentes do espirito do
Tao. Bu ji quer dizer ‘nada feito’. Posso dizer que ha mais energia, mais

Y M&B, pp. 155-156.
1 ZAR, p. 35.

72 TTW, p. 116 (07 de maio de 1961).
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criatividade, mais produtividade nesses dois poderosos sinais criados por
Sengai do que em todos os arranha-céus de Nova York; no entanto, ele os
langou no papel com quatro pinceladas.

Suzuki faz o seguinte comentario sobre Bu Ji: “[...] Literalmente, eles significam
nenhum negdécio, trabalho, evento, ou tudo estd bem. O mestre Zen Rinzai teve isto para dizer:
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‘O verdadeiro aristocrata ¢ alguém que ¢ Bu Ji (livre de ansiedade)’”, referindo-se aqui ndo a
qualquer distingdo social, mas a uma aristocracia espiritual.””* Merton movia-se de uma
grande admiracdo da caligrafia de Sengai para as proprias exploragdes que iriam desenvolver-
se gradualmente em uma arte sofisticada.

Filho de um casal de artistas — um neozelandés e uma americana que se encontraram
num estudio de pintores em Paris, desde crianga, Thomas estava familiarizado com a arte,
suas preocupagdes e ferramentas. Segundo ele, seus pais “[...] estavam presos a este mundo
sabendo que ndo pertenciam a ele, mas impossibilitados de sair [...] A integridade de um
artista eleva-o acima do nivel do mundo sem, contudo, desprendé-lo dele”.”® Gostava de
desenhar com grande interesse ¢ desde jovem compreendia o sentido da arte: “[...] meu pai
pintava como Cézanne e captava a paisagem do sul da Franca [...] Sua visdo de mundo era
sadia, cheia de equilibrio [...] Seu olhar era religioso e limpo [...] um homem religioso respeita
o poder da criacdo de Deus que fala por si mesma”.”*® Afirmou que, por isso, seus quadros

nao tinham decorag@o nem excessos. Ele admirava seu pai como artista:

Afinal de contas, desde a minha inféncia, eu compreendia que a experiéncia
artistica, no seu auge, era de fato um analogo natural da experiéncia mistica.
Produzia uma espécie de percepcgdo intuitiva da realidade através de uma
quase identificagdo afetiva com o objeto contemplado [...].”

Na faculdade, ele foi celebrado por seus cartuns sexy e com estilo proprio, publicados
na revista de humor da Universidade de Columbia. A sua entrada para o mosteiro ¢ marcada
nos seus desenhos de bico de pena e pincéis que iriam refletir aquela mudanga em seu coragao
e mente. Os desenhos foram gradativamente indo do espirituoso ao piedoso, do terrestre ao

celeste. Nos primeiros 15 anos em Getsemani, Merton fez e preservou centenas de desenhos

% MMZ, pp. 75-76.
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de pincel em uma estreita temdtica: A Virgem abengoada; um monge de barbas com uma
coroinha no alto da cabega que parece identificado a Jodo da Cruz; a crucificagdo e outros
mais. Seus didrios, ricamente informativos, pouco registram sobre esta fase artistica em sua
vida, segundo Roger Lipsey: “[...] Isto foi sua hibernagdo: uma pulsacdo fraca de interesse em
criar imagens duradouras feitas com pincel, apesar de pouca energia para inventar, tentar e
falhar, ir a novos caminhos com curiosidade e verve”.”?

Merton havia correspondido de forma esporadica e provocativa nos anos 50 com seu
amigo de faculdade Ad Reinhardt e, em 1957, recebeu dele uma pequena pintura preta que
com o tempo iria confirmar a reputacdo de Reinhardt como um grande e original pintor
americano. Merton, entdo, tinha em seu quarto mondstico e, mais tarde, em seu eremitério
uma obra prima da arte contemporanea. Para Lipsey, “[...] Pode-se ainda quase ouvir a
conversacdo implicita entre a arte caligrafica de Sengai e as telas minimalistas de
Reinhardt”.”® Para Merton, Reinhardt, Klee, Jackson Pollock e poucos outros se destacaram

da arte comercial do século XX:

Ad Reinhardt tem me enviado todos os tipos de papel fino, especialmente
alguns belos papéis japoneses quase transparentes nos quais encontrei uma
maneira de, grosseiramente, imprimir ‘caligrafias’ abstratas, que, em alguns
casos, acabam por serem emocionantes - pelo menos para mim.

Merton admirava a arte sob o angulo oriental, lhe agradava os desenhos em preto e
branco (Sunnie). Ao citar a imagem de um sol nascente, afirmou que essas gravuras tornam
“[...] toda a vista como uma Unica visdo. A unidade parece vir do sol posto ao centro que ¢
bem mais que a soma de uma das partes”. ' Argumenta que, no Ocidente, os objetos sdo
vistos separadamente, vé-se alguma coisa entre muitas outras. Nas noites solitarias em seu

eremitério, Merton, as vezes, assustava-se ao ver formas e desenhos estranhos:

Noite: No entanto, depois de tudo isso, esta tarde, eu me fiz uma xicara de
café (depois do jantar) forte o suficiente para explodir o telhado do
eremitério, e em seguida, o resultado foi uma orgia de desenhos abstratos.

2% LIPSEY, Roger. Merton, Suzuki, Zen, Ink: Thomas Merton’s calligraphic drawings in context. In:
M&B, p. 157.

2% Merton, Suzuki, Zen, Ink: Thomas Merton’s calligraphic drawings in context. In: M&B, p. 157.

PYDWL p. 58 (10 de janeiro de 1964).
BUDWL, p. 128 (19 de julho de 1964).
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Muitos dos desenhos eram impressionantes, alguns até mesmo
perturbadores. Agora entendo que ndo posso brincar com isso na soliddo.
Talvez eu va fazer desenhos sadios e cuidadosos baseados talvez nas
esculturas romanicas até ter ideias melhores.

Sabendo de sua admiragdo pela arte Zen, seus amigos traziam-lhe presentes
significativos. Dennis Goulet, estudioso do Zen, professor da Universidade de Indiana em
Bloomington, trouxe uma pintura “adoravel e misteriosa” de um monge Zen do século 17,
Tao Chi. Segundo Merton, “[...] fascinante, direta e envolvente... Goulet disse: ‘Como Van
Gogh!” Mas ndo ¢ verdade. Nao contém as formas flamejantes de Van Gogh, e sim uma
estrutura mais misteriosa, sonhadora, mais destacada”.”*® Merton comentou sobre a qualidade

peculiar da arte chinesa e japonesa influenciada pelo Zen:

Ela é capaz de sugerir aquilo que ndo pode ser dito usando uma forma
simples e reduzida. A pintura Zen diz-nos apenas o suficiente para nos
alertar para o que ndo se v€, mas a0 mesmo tempo estd presente. A caligrafia
Zen, por sua flexibilidade peculiar, dinamismo, abandono, desprezo pela
beleza e estilo formal, revela-nos algo da liberdade que nio é transcendente
em determinados sentidos abstratos e intelectuais, mas que emprega um
minimo de forma, sem se ligar a ela, sendo, portanto, livre.”*

Foi publicada em 1968, ano da morte de Merton, uma longa sequéncia de vinte e oito
secdes numeradas, com prologo eepilogo, meio em prosa, meio em verso, Cables to the Ace,
or Familiar Liturgies of Misunderstanding. Considerado um “antipoema” pelo poeta
chileno Nicanor Parra, esse trabalho concentra-se particularmente sobre o uso e,
especialmente, o abuso de linguagem de forma cada vez mais despersonalizadora,
manipuladora e coercitiva da cultura moderna. Merton tinha um compromisso com o siléncio
e contra o excesso de interpretacdes, proprios do Zen. Nessa passagem de seu poema Cables
to the Ace, ele fala de um modo que pode muito bem ter sido o coracdo de suas descobertas
através da arte. Nao ¢ o discurso de um outsider, mas sim de uma pessoa que entendia com

profundidade o assunto:

O ato perfeito é vazio. Quem pode ver isso? Aquele que esquece a forma.
Fora da forma do disforme, o agir vazio com a sua propria forma. Forma

P2 DWL p. 175 (05 de dezembro de 1964).
3 OSM p. 48 (31 de janeiro de 1968).

P4 ZAR, p. 35.
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perfeita ¢ momentanea. Sua perfeicdo desaparece de uma vez. Perfeicdo e
vazio trabalhando juntos, pois eles sdo o mesmo: a coincidéncia de forma
momenténea e o eterno nada.”*’

Nesta mesma obra, sob o titulo Gelassenheit (serenidade), numa alusdo a mestre

Eckhart o monge fala sobre o Nada e a criagao:

Deserto e vazio. O Incriado € residuo e vazio para a criatura. Nem mesmo
pedra. Nem mesmo a escuriddo e a noite. Um deserto queimando seria pelo
menos ‘algo’. Ele queima e ¢ selvagem. Mas o Incriado ndo ¢ nenhuma
coisa. Residuos. Vazio. Pobreza total do Criador: ainda a partir desta
pobreza brota tudo. O residuo ¢ inesgotavel. Infinito. Zero. Tudo vem a
partir deste deserto. Nada. [...] Uma vez que vocé se torna consciente de si
mesmo como buscador, vocé esta perdido. Mas, se vocé se contenta em ser
perdido, serd encontrado sem saber, exatamente porque vocé estd perdido,
pois vocé esta, afinal, em nenhum lugar.”*

A poesia de Merton ¢ simples, direta: “[...] Tarde tranquila. Colinas azuladas. Lirios
balancam ao vento. Este dia jamais voltara”.”*’ Vé-se o monge trapista atraido pelo Budismo,
onde a natureza, a autenticidade e o presente sdo fontes inesgotaveis de sabedoria e poesia.
Para ele, a consciéncia Zen ¢ comparavel a um espelho, ndo distingue nem caracteriza em
categorias o que vé em termos de padrdes sociais e culturais, s6 vé o puro vazio.”® Afirma
que “[...] arte alguma me emociona ¢ comove mais profundamente, talvez, do que a pintura
paleolitica das cavernas - ela e os icones bizantinos e russos”.””’ Na sua visdo, os pintores das
cavernas nao se preocupavam com a composi¢do, nem com a “beleza”, mas sim com o
imediato da visdo direta, pura: “[...] O bisdo que pintam ndo ¢ mera representacdo de um
animal; é sinal, gestalt, presenga da forga vital singular e peculiar encarnada nesse animal”.”*’
E a vida transformada em ato, algo inacessivel & reflexdo e a analise. O desenho na arte da
caverna ¢ também uma “escrita”, ¢ um ideograma, um sinal de “visdo pura”: “[...] Creio que
uma das fontes peculiares do poder e da vida na arte e na filosofia asidticas ¢ sua maior

. .. .. . .~ , g e L, . 41
fidelidade as imemoriais modalidades de visdo, recuando até o passado pré-historico™.”
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A influéncia do Zen no olhar de Merton foi decisiva, pois este ndo alimentava um
conflito entre as riquezas do mundo fisico com sua visdo interior. Nao fazia diferenca se os
objetos externos estivessem ou ndo no espelho da consciéncia. Conforme escreveu,
iluminagdo “[...] ndo consistia em ser sem eles”.”** Esses objetos foram absorvidos na visdo
do ser, um vazio, que, para Merton, ndo era somente uma mera nega¢ao, mas a “[...] pura
afirmagdo da plenitude de ser positivo”.”* Essa sensacdo de plenitude foi o que ele quis dizer
como fundamento do ser a vivéncia de uma presenga unificadora na natureza.”** O zen,
segundo ele, libertou o ser humano de férmulas verbais e preconceitos linguisticos e frustrou a
mente que tentou formar um conjunto de significados claros de toda criatura e objeto. Em vez
da percepcdo nao sistematica, transcultural do Zen, o pensamento e o comportamento

. . . . 745
americano continuaram a ser dominados pela herang¢a do eu cartesiano:

A coisa alguma ¢ permitido simplesmente ser e significar o que ¢ em si
mesmo; tudo tem de misteriosamente, significar outra coisa. O zen tem a
especial finalidade de causar frustragdo a mente que pensa em tais termos. O
‘fato’ Zen, seja qual for, acaba por atravessar todo o nosso caminho como
uma arvore caida além da qual ndo podemos passar.”*

Ao falar sobre o “fato” Zen, Merton faz uma alusao ao que chamamos no Ocidente de
“fatos basicos da existéncia”, em que ha uma tendéncia a “[...] conceber tais fatos como
redutiveis a certas proposi¢cdes austeras e rigorosamente sérias — declaragdes as quais se
garante um sentido porque sdo empiricamente verificaveis”.”*’ Como, por exemplo, o que
Bertrand Russel denominava “fatos atomicos”. Além disso, afirma a impossibilidade do Zen
de declarar, através de qualquer proposicdo, “por mais atdmica que seja”, os fatos basicos da
existencia: “[...] para o Zen, o fato ¢ falsificado do momento em que ¢ transferido para o plano
do pronunciamento. Cessa o apreender da realidade nua da experiéncia, para, em seu lugar,
surgir o apreender de uma forma de palavras”.”*® E conclui que a verificagdo buscada pelo

Zen ndo estd numa transagdo dialética, “[...] que inclui a reducdo do fato a uma declaracao

™2 Mystics and Zen Masters, p. 59.

743 Moystics and Zen Masters, p. 27.

" LABRIE, Ross. The Art of Thomas Merton. 1. ed. Texas: The Texas Christian University Press,
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logica e a verificacdo refletida da declaracio ou do pronunciamento pelo proprio fato”.”*

Ross Labrie afirmou que “[...] o Zen realcou toda a resisténcia latente de Merton ao
abstracionismo, tornando claro que as classificacdes e julgamentos que eram a base do
pensamento ocidental simplesmente obscureciam a luz”.”° Segundo ele, Merton simbolizou
essa atividade cerebral futil através da imagem das “aves de rapina” — abstracionismo
predatorio paralelo a tecnologia, que explora e acaba por tornar-se nocivo ao proprio homem.
Observa-se, nos ultimos anos de vida de Merton, uma consciéncia de que o homem
ocidental poderia atingir um desenvolvimento melhor em vérios aspectos com a inclusdo de
pensamentos e praticas ndo ocidentais. Segundo Victor Kramer, como isso comecgou a
acontecer, os seus interesses artisticos também mudaram em algum grau: “[...] Isso faz
lembrar o jardim Zen simples que, como mestre de novicos, ele construiu, perto do noviciado,
uma demonstracao de que, através de um rearranjo cuidadoso de elementos basicos, 0 homem
¢ capaz de ver mais claramente”.”' Cita também os experimentos de Merton com a fotografia
como outro exemplo das mudancas que ocorreram em sua propria sensibilidade durante esses

anos:

Na verdade, trés areas criativas distintas nos anos finais de Merton
demonstram sua absor¢do de praticas ndo ocidentais e uma utilizacdo de
tais abordagens. Em traducdes dentro das amplas entradas de seus diarios,
em ensaios formais e na poesia, vemos este artista cada vez mais
familiarizado com formas de adaptar as abordagens orientais para seus
proprios fins criativos. Talvez o melhor de tudo, Merton percebeu que,
através do homem Zen, poderia ‘ver diretamente’. Este ¢ um indicio de boa
parte de sua propria reavaliagdo continua da cultura ocidental.”

Kramer conclui ainda que Merton viu o valor para os ocidentais no Zen Budismo, ele
acreditava que a sociedade ocidental e os cristdos individualmente poderiam ter muitos
beneficios com a pratica concreta do Zen, principalmente como a meditagdo poderia ajudar o
homem a alcangar a iluminagdo, ¢ acima de tudo, ver a sua propria natureza. Mas isso nao
significa, segundo Merton, a natureza racional do homem, a sede da nossa consciéncia

empirica, “[...] a visdo interna Zen ¢, simultaneamente uma libertacao do eu individual e uma
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descoberta da ‘natureza original’ de cada um e da ‘verdadeira face’ na ‘mente’ que ha muito

deixou de permanecer restrita ao eu empirico”.””

3.5 Consideragdes

A linguagem da natureza no Zen Budismo aparenta, a principio, ser deslocada da visao
de natureza em Merton, entretanto, quando vista com maior profundidade verifica-se a
perfeita sintonia entre elas. O zen, com sua linguagem propria, fala de natureza budica, ser,
tempo, morte, impermanencia, todos esses conceitos ligados a uma forma de viver o instante
cotidiano de forma plena e incomensuravel. Merton, com seu espirito contemplativo e sua
ligacdo com a natureza, vivia numa dimensdo de expansdo e alargamento do tempo que
permite que se considere o seu discurso como arranhado por essa filosofia oriental. Em ultima
analise, sdo perspectivas semelhantes sob o ponto de vista da indissoluvel alianca
natureza/despertar que se d4 na concretude da vida cotidiana.

Como visto, Shizuteru Ueda emprega natureza no sentido da palavra shizen, ndo se
denotando aqui como mundo objetivo de coisas naturais, nem a natureza como regiao
determinada do ente em sua totalidade, mas, antes de tudo, é a verdade do ser tal-como-é-de-
per-si, correspondende ao conceito budista de verdade (traducdo do sanscrito fahata-
“qualidade do ser como” ou “talidad”). Para falar sobre essa forma de expressdo do Zen,
utilizaram-se os esclarecimentos de Ueda sobre um antigo texto chinés do século XII: O boi e
seu pastor. Este mostra dez estagdes em moldura circular, acompanhados de poesia que
demonstram o progressivo desenvolvimento dos ensinamentos budistas que levariam o ser
humano a plenitude do verdadeiro si-mesmo. O boi aparece como simbolo temporario do si-
mesmo.

Essa historia ¢, em tltima instancia, uma forma de demonstrar que o ser humano nao
existe como uma individualidade destacada da natureza, mas faz parte dela num processo
dindmico — a linguagem da natureza ¢, ao mesmo tempo, a linguagem do eu. O eu verdadeiro,
para o Zen, € o0 eu sem eu, vazio de si mesmo, que, ressucitado do nada, aparece numa
dinamica abnegada do entre que ¢ o proprio campo interno de acdo do si-mesmo. Essa

percepcao transforma a visdo do real de maneira ndo dualista, desaparecem o sujeito € o

3 MMZ, p. 16.
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objeto e surge o entre, destacada na ultima estacdo como a volta ao mercado e¢ a vida
cotidiana.

A linguagem da natureza em Merton esta na intimidade de seu amor pela criacdo. Em
todos os seus diarios e diversos escritos, isso ¢ claramente visivel. Vemos o monge que I¢ as
Escrituras na exuberancia das matas, o Deus presente na imanencidade do mundo. Merton
sabia, em seu significado mais profundo, ndo estar separado da natureza; sua visdo era nao
dualista, contudo estava consciente da singularidade de cada ser, senciente ou ndo, e da
originacdo interdependente entre eles. O seu olhar sobre o natural ndo era imbuido de
romantismo, mas pleno de concretude, o divino estava no real. Em Dogen, chamado realista
mistico por Hee-Jin Kim, também se verifica essa mesma mirada — o amor pela criagdo. Em
quase toda sua obra, verifica-se essa presenca, como, por exemplo, em Udonje (a flor de
udumbara), Shunju (primavera e outono), Baika (flor de pessegueiro), Hakujushi (cipreste),
Tsuki (lua). E outros temas da natureza queserao ainda trabalhados no capitulo que segue.

Como Mestre de Novicos, Padre Louis, assim chamado por seus escolasticos, tinha
grande cuidado em ensinar o Espirito do Amor. Para ele, o mosteiro deveria ser uma escola de
liberdade. Tinha um excelente senso de humor e dizia estar em um paraiso indescritivel de
simplicidade, esquecimento de si mesmo, na liberdade e paz da natureza. Merton conseguiu
transformar o “Jardim da Agonia”, como era chamado o mosteiro de Gethsemani, em um
“Jardim Zen”. Como bem relata Ernesto Cardenal em suas memorias, os seus ensinamentos
da vida espiritual ndo se prendiam aos livros e foram, de maneira consciente ou nao,
transmitidos @ mesma maneira dos mestres Zen.

Na sua relagdo com o desenho, observa-se Merton, a principio, na faculdade com seus
cartuns sexy e cheios de humor. Depois, com sua entrada no mosteiro, vieram os desenhos de
bico de pena e pincéis, retratando a Virgem Maria, monges, crucificacdo e outros temas
piedosos. Na década de 50, o monge inicia sua admiragdo pela arte caligrafica Zen, que,
segundo ele, revelava uma liberdade ndo transcendente, que faz alusdo ao real, ao que nao
pode ser dito. Na realidade, esse momento apenas consolidard o seu gosto estético pela arte
asiatica, pois, no contato com seu amigo de faculdade, o pintor americano Ad Reinhardt, essa
preferéncia j& se manifestava.

Merton era especialmente encantado com a pintura paleolitica das cavernas e também
com os icones bizantinos e russos. Segundo ele, os pintores das cavernas ndo se preocupavam
com a composi¢do, nem com a “beleza”, mas sim com a visdo direta, pura; no bisdo pintado,

estava a sua forga vital singular e peculiar encarnada. Essa visdo pura ¢ associada por ele aos
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ideogramas orientais que representariam esta mesma forca, que ele considerou como vida
transformada em ato, algo inacessivel a reflexdo e analise.

Inimeros foram os seus escritos e poemas com temas alusivos ao Zen. Destaca-se
entre eles, a longa sequéncia de vinte e oito se¢des numeradas, com prologo e epilogo, meio
em prosa, meio em verso, que escreveu em Cables to the Ace, or Familiar Liturgies of
Misunderstanding. Considerado um “antipoema”, vé-se o discurso de um poeta plenamente
afinado com a narrativa Zen, ao falar de forma, vazio, perfeicdo, impermanéncia — a
coincidéncia da forma momentanea e o eterno nada. Seu compromisso era com o siléncio e
contra os excessos, inclusive de interpretacdo, tanto na escrita como nos desenhos. Nessa
mesma obra, em uma de suas se¢des, ele fala sobre o nada e a Criacao, o deserto e o vazio,
onde seu lugar era o nenhum lugar. A partir desse vazio, nasce a arte como expressao da visao
direta, sem mediagdes. Esse parece ser o ponto central da arte para Merton e nas expressdes
Zen budistas.

O capitulo seguinte sera uma continuidade da tematica que envolve a natureza em
seus diversos aspectos. Abordarda o ver em Merton, o seu olhar perpassado pelo
descortinamento e pela dilatacdo do instante presente recorrentes na via mistica. Serd dada
uma continuidade na perspectiva Zen budista, especialmente na tradicdo Soto com Mestre
Dogen. O seguimento deste tema sera enfocado na sua jornada asidtica, na sua vivéncia com
grandes mestres budistas e na sua visitagdo aos lugares sagrados da Asia, com experiéncias

marcantes que foram fundamentais na sua busca espiritual, como se segue.

CAPITULO IV O VER EM MERTON

Onde quer que v4, de onde ele vem,

O péssaro aquatico desfaz seu rastro
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. 4
Mas nunca perde o seu caminho.”

Dogen

Este ¢ o capitulo da experiéncia do mistério’>> vivida por Thomas Merton na Asia.
Nesta jornada, vemos o cristdo que olha e experiencia o Budismo. O trapista que, ao se
deparar com as estidtuas dos Budas gigantes, poucos dias antes de sua morte, numa visao
mistica, finalizou o que buscava ha bastante tempo — mahakaruna, a grande compaixao.
Declarou anos antes estar apenas “[...] comecando a despertar e a perceber o quanto mais
despertar esta por vir. E quanto a ser enfrentado. Quanto devo admitir e renunciar a ambicao e
ao egoismo agitado no meu trabalho e contatos”.”® Ele sentia a necessidade de despojamento
para acolher na alma o que ainda estava por vir em sua rica trajetoria espiritual.

Merton buscava, cada vez mais intensamente, a quietude interior e o siléncio: “[...]
tenho de ficar perto do oceano, pelo menos por uns poucos meses. Necessito do siléncio e do
vazio. Uma mudanga radical de pensamentos. Preciso deixar as atividades inuteis em que
estou engajado — especialmente as correspondéncias”.”’ Sua peregrina¢ido pelo continente
asiatico foi tdo intensa que ele afirmou ndo ter tido tempo para escrever cartas.”® Contudo,
consta em seu Diario da Asia duas cartas, a primeira Carta circular aos Amigos datada em
setembro de 1968 onde ele afirma que ficard unido a todos no silencio da oragdo: “[...] Nossa
verdadeira viagem na vida € interior: ¢ uma questdo de crescimento, de aprofundamento e de
uma entrega sempre maior a acdo criadora do amor e da graca em nossos coragdes. Nunca

precisamos tanto de corresponder a essa agdo como agora”.”’

Y Ou qu’il aille, d’ou qu’il vienne, 1'oiseaua quatique efface as trace mais ne perd jamais son
chemin. SANSHO DOEI. Traduit por maitre Deshimaru.Poéme 3. DOGEN, Maitre; EJO,
Maitre.Le chant du vent dansl’arbre sec. Commentaires de Philippe ReiryuCoupey, moine zen.
Paris: Charles Antoni/ L’Originel, 2011, p. 21.

7> A experiéncia do mistério no sentido da mistica no vocabulério cristio sinaliza uma forma especial
de conhecimento de Deus caracterizada por sua condi¢do experiencial e por chegar a Deus mais
além do que permite alcangar o conhecimento pelo que os outros contam dele ou por conceitos. Ao
longo da histéria cita-se: Cognitio Dei experimentalis (Tomas de Aquino); uma “experiéncia da
presenca de Deus no espirito pelo gozo interior que nos busca num sentimento intimo” (J. Tauler);
uma “adverténcia amorosa de Deus” (Jodo da Cruz). Autores modernos como J. Maritain falam de
uma “experiéncia fruitiva do Absoluto”; R.C. Zaehner entende por mistica “a tomada de
consciéncia de uma unido ou unidade com ou em algo imensamente maior do que o eu empirico.”
VELASCO, Juan Martin. La experiencia mistica. Madrid: Trotta, 2004.

PO DWL, p. 195 (25 de janeiro de 1965).
T OSM, p. 120 (21 de maio de 1968).
PEDA, p .251.

7 DA, p. 232.
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A segunda carta aos amigos, ele escreveu em nove de novembro de 1968 de Nova
Deli, na India, enviando noticias de sua viagem e relatando seu encontro com os monges
asiaticos, especialmente como Dalai Lama. Ansiava por experimentar e, de fato, vivenciou no
outro lado da montanha, novas formas de espiritualidade. Ha apenas dois meses antes deste
encontro ele havia afirmado:“[...] Importante ndo ¢ libertar-se do corpo, mas sim libertar-se da
mente. Nio estamos presos ao corpo, mas a mente”.”*’ Na sua tltima carta aos amigos, ele diz
ter ficado impressionado com Calcuta: “[...] € sempre um choque, por mais que se esteja
preparado. Pobreza e miséria 14 sdo catastroficas — ¢ mais ainda na India rural. Algumas
aldeias sdo indescritiveis”.”'

Mesmo sabendo a dura realidade que poderia encontrar na Asia, ele ndo queria ater-se

a isso e partiu cheio de entusiasmo, alegria e esperanga no voo para o Oriente — o lugar tantas

vezes por ele visitado na sua imaginacao e desejo:

O momento da decolagem foi arrebatador. A asa orvalhada subitamente
coberta de rios de suor frio a escorrerem para tras. A janela chorou lagrimas
brilhantes e denteadas. Alegria. Saimos do chdo. Eu com mantras cristios e
profundo sentido de destino, de estar enfim no meu verdadeiro caminho
depois de anos de espera, inquirigdo ¢ perambular. Que eu ndo volte sem
resolver a grande questdo. E sem ter encontrado também mahakaruna, a
grande compaixdo. '

Essa jornada asidtica serd trabalhada, principalmente, na quinta parte de seu sétimo e
ultimo didrio The Other Side of the Mountain: The End of the Journey (O Outro Lado da
Montanha: O fim da jornada — 1967-1968).”% Este se divide em cinco partes: Parte I - The
Election of a New Abbot (A elei¢cdo de um novo abade, outubro de 1967 — maio de 1968);
parte Il - Woods, Shore, Desert (Bosques, margens, deserto, maio de 1968); parte III -
Preparing for Asia (Preparando-se para a Asia, maio de 1968 — setembro de 1968); parte IV
- New Mexico, Alaska, California (setembro de 1968 — outubro de 1968); parte V - The Far
East: The Last Days (OExtremo Oriente: Os ultimos dias, outubro de 1968 — dezembro de

1968). Soma-se a essas um glossario com os termos asiaticos.

%9 OSM, p. 244 (03 de novembro de 1968).
DA, p. 251.
2 OSM, p. 205 (15 de outubro de 1968).

763 Este diario foi publicado na integra em 1998 pelo The Merton Legacy Trust. Anteriormente, foi
publicado parte dele em 1975 com o titulo The Asian Journals of Thomas Merton, que €, até hoje,
seu tnico diario traduzido para o portugués com o titulo O Didrio da Asia de Thomas Merton,
publicado em 1978.
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Em 1968, um grupo internacional beneditino organizado para ajudar a renovagao
monastica em todo o mundo (dide a L’Implantation Monastique) iria participar de uma
conferéncia com todos os lideres monasticos asiaticos (incluindo beneditinos e cistercienses) a
ser feita em Bangkoc, na Tailandia. Dom Jean Leclerc, te6logo beneditino e amigo de Merton,
sugeriu que eles o convidassem para fazer uma das principais conferéncias. O convite foi
aceito, e, segundo Patrick Hart, a peregrinagdo de Merton ao continente asidtico foi resultado

de um grande esfor¢o para aprofundar seu compromisso religioso € monastico:

Nao deixei meu mosteiro e vim até aqui apenas como pesquisador ou como
autor (que também me acontece ser). Venho como um peregrino ansioso por
obter ndo apenas informagdo, ndo somente ‘fatos’ sobre outras tradigdes
monasticas, mas beber em antigas fontes de visdo e de experiéncia
monastica. Ndo somente procuro aprender mais (quantitativamente) sobre
religido e vida monastica, como também procuro me tornar um monge
melhor ¢ mais iluminado (qualitativamente). Estou convencido de que a
comunicacdo em profundidade — atravessadas as linhas divisorias que até
aqui separaram as tradi¢des religiosas e mondsticas — ndo somente ¢ possivel
agora e desejavel, como ¢ da maior importancia para os destinos do homem
do século vinte.”®

Dividido em quatro topicos, a natureza continuard sendo vista em seus diversos
aspectos. Esses serdo permeados pelo sétimo didrio de Merton, mais precisamente na ultima
parte que narra a sua trajetoria pelo Extremo Oriente. No primeiro item, O outro lado da
montanha, sera visto o simbolismo da montanha dentro da perspectiva Zen, sem a pretensao
de esgotar o tema. Neste topico, serdo comentados dois capitulos do Shobogenzo de Mestre
Dogen nos quais ele discursa sobre a natureza: Sansuikyo (O sutra das Montanhas e das
Aguas)e Keisei Sanshoku (O som dos vales, as formas das montanhas). Aqui serdo feitas
conexdes entre dois pensadores que vieram de épocas muito distantes e culturas totalmente
distintas como Merton, monge trapista norte americano do século XX, ¢ Dogen, mestre da
tradicdo Soto Zen que viveu no Japao na primeira metade do século XIII. Como estes mestres
relacionaram-se com a natureza e o que ela representa para eles.

O estudo da obra de Dogen justifica-se pelo profundo parentesco com a visdo de
Merton em sua espiritualidade. A ideia da relacdo entre natureza/despertar € muito proxima;
como em Dogen, Merton foi despertado na imanencidade da vida cotidiana. O sentido da

Montanha para ambos foi, de certa forma, andlogo, a mesma que, para Dogen, em seus

7% Experiéncia Mondstica e Didlogo entre Oriente e Ocidente (notas para uma palestra que deveria ter
sido feita em Calcuta em outubro de 1968 por Merton). Apéndice IV. DA, p. 246.
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contornos e cores era o proprio corpo de Buda, em Merton, era uma voz que sussurrava os
ensinamentos mais intimos em sua alma e lhe dizia: “Ha outro lado da montanha”. O cristao
viu em Kanchenjunga, entre a neve e as névoas, o “palacio de anicca, impermanéncia e
paciencia, solidez e ndo-ser”, num instante de rara beleza e unidade. A religiosidade e a
sacralidade habitava a criacdo em tradigdes distintas como no Zen de Dogen ¢ na visdo
mistica cristd de Merton.

Segundo Bernard Faure, Keisei Sanshoku foi redigido em 1242 e compde-se de duas
partes: a primeira, de carater essencialmente descritivo, tem por tema a natureza e o despertar,
ou, mais precisamente, o despertar ao contato da natureza. A segunda tem um estilo
prescritivo, no qual Dogen encoraja seus discipulos a produzirem o pensamento do despertar e
a se arrependerem de seus erros passados e adverte contra os obstaculos que podem retardar o
seu progresso espiritual. Esses dois discursos de Dogen ndo se limitardo a um ou outro topico,
mas perpassardo todo o capitulo. Aqui, serdo colocadas as reflexdes de Hee-Jin Kim sobre
Dogen em seu livro L Essenza del Buddhismo Zen: Dogen realista mistico (2010) e também a

5 . .
em seu livro Hacia una filosofia del

perspectivado professor japones Toshihiko Izutsu’®
Budismo Zen (2009). Nessa obra, ele tece importantes considera¢des sobre o ver no Zen que
abre caminhos para a confirmag¢ao desta tese.

O segundo topico, Kanchenjunga — a sétima montanha, da continuidade ao item
anterior e trabalha a visdo e o encantamento de Merton em sua peregrinacdo asiatica ao se
surpreender com a ultima montanha de sua vida. Aqui, serd abordado o fendmeno mistico que
se expressa na linguagem através do ponto de vista do estudioso do fenomeno mistico o
espanhol Juan Martin Velasco.”®® O terceiro topico, Polonnaruwa — o jardim Zen, narra sobre

a sua experiencia mistica na Asia ao se deparar com as estatuas dos Budas gigantes na Gruta

de Gal Vihara. Esse topico sera enriquecido pelo parecer de Bonnie Bowman Thurston em seu

763 Tzutsu foi professor emérito na Universidade de Keio no Japdo, autor de varios livros sobre o Isli e
outras religides orientais, especialmente o Zen Budismo. Criado dentro da tradi¢do Zen budista,
desde crianga, ele estava familiarizado com a pratica da meditagdo e do koan.

766 Juan Martin Velasco é professor emérito de Fenomenologia da Religido da Universidade Pontificia
de Salamanca em Madri e da Faculdade de Teologia San Damaso, ambasna Espanha. E doutor em
filosofia pela Universidade Catdlica de Louvain, na Bélgica. Ministra cursos no Instituto de
Religides da Universidade Complutense, d4 aulas de Ciéncia da Religido na Universidade Comillas
e na Universidade de Granada. Foi reitor do Seminario de Madrid (1977-1987) e diretor do Instituto
Superior de Pastoral da Universidade Pontificia de Salamanca durante 16 anos. Em portugués,
publicou Doze misticos cristdos (Ed. Vozes, 2003) e A experiéncia de Deus (Ed. Paulinas, 1994).
Dentre suas outras obras, destaca-se El fenomeno mistico (Ed. Trotta 1999) e Introduccion a la
fenomenologia de la religion (Ed. Trotta, 2006).
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ensaio The light strikes home: Notes on the Zen influence in Merton’s poetry, escrito na obra
Merton & Buddhism.

No quarto topico, O ver tocado pelo Zen, sera realizada uma breve andlise com as
consideragdes de Ruben L. F. Habito tecidas em seu ensaio Hearing the cries of the world:
Thomas Merton’s Zen experience (Merton & Buddhism). Em suma, ¢ praticamente um
fechamento da questao central da tese acerca de como o olhar de Merton deixou-se tocar pelo
Zen Budismo. As subdivisdes deste capitulo justificam-se principalmente, por motivos
didaticos, pois todos eles tratam no fundo de uma mesma questdo — o ver em Merton — esta
tematica apresenta-se como uma delicada e vigorosa teia que se entrelaga e sustenta todo o

tempo.

4.1 O outro lado da montanha

A unica verdadeira viagem (...) ndo consistiria em buscar novas

paisagens, mas ser habitado por outros olhos.  (Marcel Proust)

Antes que eu penetrasse no Zen,

As montanhas nada mais eram sendao montanhas
E os rios nada a ndo ser rios.

Quando aderi ao Zen,

As montanhas ndo eram montanhas

Nem os rios eram rios.

Mas, quando compreendi o Zen,

As montanhas eram s6 montanhas

E os rios, so rios.”®’

(Sentenca Zen)

A montanha sempre esteve presente na vida de Merton. Em sua biografia The Seven
Mountains of Thomas Merton (1984), Michael Mott percorre a sua trajetoria existencial-
geografica e espiritual em torno de sete montanhas: Canigou, The Calvaire, Brooke Hill, The
Pasture, Mount Purgatory, Mount Olivet ¢ Kanchenjunga. O ano de 1967 comegou com uma
luta sobre a permissdo para viajar— Merton queria ir para o Oriente. Buscava a riqueza das

tradi¢des mondsticas contemplativas. Embarcou em 15 de outubro de 1968 numa viagem sem

7 ZAR, p. 153.
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volta (em vida) e, sobrevoando o azul do Pacifico, ele escreveu: “[...] que eu ndo volte sem
resolver a grande questdo. E, sem ter encontrado mahakaruna, a grande compaixao [...]. Estou
indo para casa — para o lar que nunca estive com este corpo”’*®. O mistico trapista viu o que
buscava no Oriente — o(s) outro(s) lado(s) da montanha.

Esta pesquisa tem seu enfoque na ultima montanha — Kanchenjunga, que simboliza
todas as outras. Sera feita uma reflexdo sobre o pensamento filosofico de Dogen,
especialmente em Sansuikyo (O Sutra das Montanhas e das Aguas) e em Keisei Sanshoku (O
som dos vales, as formas das montanhas) no intuito de compreender a estreita conex@o que
tem com a experiencia mistica de Merton nas suas relagcdes com a natureza e seu olhar sobre a
vida cotidiana.

O simbolismo da montanha estd intimamente ligado aos sabios e aos santos. Em
Sansuikyo de Dogen, observa-se a diferenca entre o uso geral convencional de “montanha” e
“agua” e seu uso especial pelos mestres Zen chineses que tem como objetivo apontar para as
questdes espirituais. Como indicado nas notas de seus discursos anteriores sobre o Dharma, o
termo “montanha” tem varias implicacdes no contexto Zen. Segundo o tradutor, nesse
discurso em particular, “montanha” ¢ mais frequentemente usada como um epiteto descritivo
para aquele que estd sentado em meditagdo, imével como uma montanha entre as montanhas
(ou seja, aquele que ¢ a formacao entre outros membros da Sangha budista). Bem como para
uma pessoa sabia e santa cujo caminho a levou a procurar uma morada espiritual em uma
montanha, em ambos os sentidos — literal e figurado.

Os mestres Zen chineses sdo referidos como “montanhas”, e porque a sua formagao
nunca chega ao fim, mas ¢ sempre verde, eles sao referidos como “montanhas verdejantes”. E
porque ndo sdo rigidos ou estaticos em sua pratica, eles sdo muitas vezes referidos como
“montanhas fluindo”. Um dos significados de “4gua”, no sentido de Zen, ¢ “a Agua do
Espirito”, isto ¢, a natureza de Buda. Nessa tradu¢do, o uso desse termo ¢ apresentado como
“a agua”, em que o contexto torna o significado inequivoco. Alguém “caminhando sobre a
agua” &, portanto, descritivo de que a pessoa estd fazendo a sua formacao e pratica seguindo o

sempre mutavel caminho perene da natureza budica:’®

7% OSM, p. 205 (15 de outubro de 1968).

"% DOGEN, Eihei. Shobogenzo. The treasure House of the Eye of the True Teaching. A trainee’s
Translation of Great Master Dogen’s Spiritual master piece. Translated by Reverend Master
Hubert Nearman, Order of Buddhist Contemplatives. 1. ed. Mount Shasta, Califérnia: Shasta
Abbey Press, 2007. ISBN: 978-0-930066-27-7. Capitulo 13: On the Spiritual Discourses of the
Mountains and the Water - Sansuikyo, p. 141.
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A partir de tempos imemoriais, as montanhas sdo a morada dos grandes
sabios. Os sabios e os santos fizeram da montanha sua sala secreta, seus
corpos e suas mentes; através das montanhas € que sdo feitos. E gracas aos
sabios as montanhas t€ém se manifestado diante de nossos tantos olhos assim.
As pessoas em geral tendem a considerar as montanhas como lugar delas.
Mas aqueles que nela entram ndo encontrardo ninguém, s6 a montanha, ela
mesma e nada mais. Quando alguém leva a perspectiva de ser uma montanha
entre montanhas tudo vai ser diferente.’”

Dogen segue em seu pensamento dizendo que uma montanha pertence a uma regiao
ou pais, mas é para aquele que a ama que ela pertence. Quando ela ama seu hospede, sua
sabedoria e santidade nela penetram e nao ha separacao entre eles. Como resultante, ela faz as

arvores, os passaros e tudo que habita nela crescerem luxuriantes:

[...] Os sabios que vivem nas montanhas pertencem a elas; portanto, arvores
floridas e exuberantes rochas, passaros e animais estao cheios de auspicios
divinos.Vocé deve saber que as montanhas tém realmente se deliciado com
os sabios.””!

Dogen escolheu um mosteiro perto das montanhas e das 4guas em vez de uma cidade,
com as pessoas do mundo e suas atividades. Segundo a tradicdo Soto Zen, quando Dogen foi
convidado em 1247 para Kamakura pelo regente Hojo Tokiyori, ficou triste ao deixar o
mosteiro Eiheiji. Em seu retorno, ele teria composto o seguinte poema: “[...] Ha quase um ano
eu fui embora, como sol solitario no vasto espago. Aqui, agora, estou de volta, e as proprias
nuvens estio cheias de alegria. Eu sempre tive um profundo amor pelas montanhas.”’"
Segundo Bernard Faure, esse amor pela natureza parece constituir o fundo, ou melhor, a
vanguarda de varias partes do Shobogenzo. Aparece, principalmente, na coletanea de poemas
de Dogen, o Sansho Doei, e em numerosas passagens do Eihei Koroku. Este ¢ uma colecdo de
poemas em dez volumes, compilados por Ejo ap6s sua morte, que permaneceram secretos por
muito tempo e reservados apenas para os seus discipulos mais proximos. Eles foram passados

por copia até 1672, quando foram editados por Manzan Dohaku. Este poema foi composto

dois anos antes de sua morte:

0 Shobogenzo. The treasure House of the Eye of the True Teaching. A trainee’s Translation of Great
Master Dogen’s Spiritual master piece. On the Spiritual Discourses of the Mountains and the Water
- Sansuikyo, p. 152.

" Shobogenzo .The treasure House of the Eye of the True Teaching. A trainee’s Translation of Great
Master Dogen’s Spiritual masterpiece. On the Spiritual Discourses of the Mountains and the Water
- Sansuikyo, p. 153.

"2 DOGEN. Eihei. La vision immediate. Nature, éveil et tradition selon le Shobogenzo. Traduction et
commentaire Bernard Faure. Paris: Le Mail, 1987, p. 22.
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Sentado, a uma hora tardia da noite, o sono ainda nio veio.

Eu sei que, na verdade,0 estudo da Via deve ocorrer nas montanhas.
Meus ouvidos escutam o som do riacho,

Meus olhos pousam sobre a lua.

Ao que mais devo aplicar meu espirito?’ "

No entanto, segundo Hee-Jin Kim, a perspectiva de Dogen com “montanhas e dguas”
ndo se referia a um enaltecimento romantico. Por temperamento e cultura, Dogen nao
conseguiria pensar em religido exceto no contexto das montanhas e das aguas, no entanto nao
era um culto ingénuo ou de uma exaltagdo da natureza Para ele, essa visdo da natureza foi
contaminada e fez os homens escravos em um novo cativeiro. Ele ndo foi, portanto, uma
espécie de mistico da natureza, mas um “realista mistico”.””* Para Dogen, “[...] As montanhas
ndo pertencem ao mundo dos humanos, nem do divino. Nao julgue as montanhas com os
padroes humanos. Se elas ndo se aplicam a visao humana da passagem, quem poderia duvidar
do andar ou ndo andar das montanhas”.””” Ainda nesse mesmo Sutra, ele afirma: “[...] As
montanhas e os rios estdo agora atualizando o caminho dos antigos Budas. Cada um em sua
propria linhagem de Dharma realiza todas as virtudes. Apesar de serem mais do que o estado
anterior dos elementos Kalpa, eles sdo a vida presente.”’’®

Em Keisei Sanshoku Dogen narra um didlogo entre o Mestre Huijue com seu discipulo
Zixuan, que lhe perguntou: “[...] Como a Natureza original pura pode de repente produzir as

montanhas, os rios e a terra imensa?”. A essa questdo, o Mestre respondeu-lhe com a mesma

pergunta. Segue o comentario de Dogen:

Nao confunda as montanhas, os rios ¢ a grande terra, [como]| Natureza
original pura, com as montanhas, os rios e a grande terra, como percebidos
pela mente comum. Os mestres da Lei nunca sonharam ou contemplaram,
sem perceber que a natureza ¢ precisamente Natureza.”’

"3 DOGEN. Eihei. La vision immediate. Nature, éveil et tradition selon le Shobogenzo. Traduction et
commentaire Bernard Faure. Paris: Le Mail, 1987, pp. 21-22.

7% KIM, Hee-Jin. L Essenza del Buddhismo Zen: Dogen realista mistico. Collana Pensieri d’Oriente,
n.10. Milano: Mimesis, 2010, p. 238.

" Sansuikyo, p. 154.

" DOGEN. Eihei. Sansuikyo. In: La vision immediate. Nature, éveil et tradition selon le Shobogenzo.
Traduction et commentaire Bernard Faure. Paris: Le Mail, 1987, p. 143.

"7 DOGEN. Eihei. Keisei Sanshoku. In: La vision immediate. Nature, éveil et tradition selon le
Shobogenzo. Traduction et commentaire Bernard Faure. Paris: Le Mail, 1987, p. 126.
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Como Merton, ele escreveu sobre os diversos temas da natureza — montanhas, aguas,
flores, lua, estacdes do ano, passaros, arvores, enfim, o mundo natural. Usou essas imagens de
tal forma que o seu significado ndo foi estendido ou ampliado para descrever eventos
extraordinarios diferentes do que eram, “[...] o seu significado normal, em vez disso, foi
radicalizado pela l6gica das operagdes totais de uma unica coisa (ipogujin) como parte de seu
realismo mistico”.””® A montanha, para ele, ndo se afirmava no senso ordinario de uma
montanha como objeto de consciéncia da parte de um sujeito, que poderia ser manipulado
perceptivamente ou intelectualmente. Dogen sempre citava a afirmagdo do mestre Yunmen
Kuangzhen, apelidado Yunmen Wenyan (864-949) — “Uma montanha ¢ uma montanha; a

agua ¢ dgua”. Sobre essa afirmacao, Hee-Jin Kim discorre:

[...] representava a esséncia do Zen. Era um modo particular de viver que
restituiu aos seres ndo-humanos e nao-vivos o seu status maduro metafisico
e religioso, eles argumentavam que esses seres insensiveis, nem criados, nem
ndo criados, eram assim mesmo como os seres humanos. Afinal de contas,
de acordo com Dogen, toda a vida era vazia e inacessivel (fikatoku).””

Na interpretacdo de Hee-Jin, aos olhos de Dogen, o milagroso e o extraordinario eram
inteiramente naturais. O “amor” da natureza, em seu pensamento, ndo era a deificagdo da
natureza, mas a sua radicalizacdo na auséncia de si. SO entdo a natureza era preservada e
natural. Ao fazer a afirmagdo “[...] as montanhas cavalgando as nuvens e andando no céu”,
Dogen referia-se as montanhas e as d4guas como absolutamente comuns em sua
mortalidade.”® Na citagio em Sansuikyo do mestre Yunmen, “[...] a Montanha do leste se
move sobre as dguas”, Bernard Faure analisa o profundo sentido dessa expressdo como todas
as montanhas sendo a Montanha do leste, afirmando que todas elas se movem sobre as aguas.

781

E acrescenta ser por isso que as nove montanhas e o Monte Sumeru’™ se manifestam,

praticando e realizando a iluminagdo.”®

" I’Essenza del Buddhismo Zen: Dogen realista mistico, p. 240.

" I’Essenza del Buddhismo Zen: Dogen realista mistico, p. 241.

80 Esta afirmagdo foi feita em Sansuikyo. L Essenza del Buddhismo Zen: Dogen realista mistico, p.
242.

81 O Monte Sumeru segundo a cosmologia budista ¢ o centro do mundo, cercado por oito mares e
nove canais de montanhas concéntricas.

2 DOGEN. Eihei. La vision immediate. Nature, éveil et tradition selon le Shobogenzo. Traduction et
commentaire Bernard Faure. Paris: Le Mail, 1987, p. 146.
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Ao ler o Astravakra Gita’®

sob as montanhas cobertas de neve a 39 mil pés de
Idaho™* com seus lagos congelados, Merton insinuava a ndo existéncia de separagio entre o
mundo natural e o si mesmo: “[...] nenhuma casa, nenhuma estrada. Golfos. Nenhum antncio.
Escondidos novamente. N6s somos todos segredos. Mas agora, onde ha lacunas sugestivas,
alguém pode divinizar rochas e a neve. ‘Seja um divinizador da montanha!*”.”® Sua visio

integrava-se a criacdo de uma forma unica e poética:

Perfil escuro espiralado de um rio na neve. Um precipicio no nevoeiro. E
agora uma estrada escura reta através de um campo de neve longo e fresco.
Nodoso atinge a neve. Garras de montanha e vale. Sombra de luz ou nuvem
quebra na neve. Oscila e atinge as longas magras, negras, bifurcacdes
brancas.

No postacio de seu livro Zen e as aves de rapina, Merton refletiu sobre a sentenca:
“[...] antes que eu penetrasse no Zen, as montanhas nada mais eram sendo montanhas € 0s rios
nada a ndo ser rios [...] quando compreendi o Zen, as montanhas eram s6 montanhas e 0s r10s,
s6 rios”™. Ele o compreendeu como uma abertura, uma libertagdo do conformismo
unidimensional, uma recuperacdo da unidade que ultrapassa os opostos numa simplicidade
plena. Uma pratica que deve ser realizada na vida cotidiana, simplesmente: “[...] o que ocorre
com o Zen ¢ que ele leva as contradi¢cdes ao seu ultimo limite, onde € preciso optar entre a
loucura e a inocéncia [...] Talvez fosse bom abrirmos os olhos para ver” 88,

Toshihiko Izutsu (1914-1993), em Hacia uma Filosofia del Budismo Zen, analisa
claramente a questdo da natureza e da consciéncia no Zen. Segundo o autor, antes de tudo,
deve-se recordar que o pensamento filos6fico do Zen e do Budismo, de maneira geral, “[...]
esta baseado e centrado na categoria de relatio em lugar de substantia. Nada deve ser
considerado auto-subsistente e auto-suficiente. O ‘sujeito’ é ‘sujeito’ porque ¢ relativo ao
objeto”.”® E o contrério é verdadeiro, cada coisa no mundo do Ser ¢ examinada do ponto de

vista relacional. A partir dessa consideracdo, o que ordinariamente denominamos ‘mente’

78 Chamado de Sambita é o dialogo entre o sabio hindu Astavakra a quem o texto ¢ atribuido e seu
discipulo Janaka.

78 Idaho ¢ um dos 50 estados dos EUA localizado na Regido dos Estados das Montanhas rochosas.
85 OSM, p. 94 (06 de maio de 1968).

86 OSM, p. 94 (06 de maio de 1968).

7 ZAR, p. 153.

8 ZAR, p. 154.

™ 1ZUTSU, Toshihiko. Hacia Una Filosofia Del Budismo Zen. Madrid: Trotta, 2009, p. 52
(Abreviado HFBZ).
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(sujeito, consciéncia, etc.) nada mais ¢ do que uma abstragao. Entretanto o Zen vai mais longe
e insiste que “[...] devemos alcancar um estagio em que possamos presenciar como 0 campo
ndo articulado originariamente articula-se a si proprio livremente, por seu proprio impulso e
ndo por meio de uma atividade produtora de dicotomias de nosso intelecto, em ‘sujeito’ e
‘objeto’”.”® Em tal caso, em vez de uma abstracio, o “sujeito” e o “objeto” sdo uma
concregao ou realizagdo total do campo inteiro.

No parecer de Izutsu, o mundo fenoménico ndo ¢ somente o0 mundo da ordem das

coisas sensiveis que aparecem ao eu empirico ordindrio. Na consciéncia Zen, ele pode ser
dotado de uma espécie particular de poder dinamico que poderia ser adequadamente
sinalizado pelo verbo VER, que ndo ¢ outra coisa sendo a realidade ultima ou absoluta. No
Zen, ndo existe nada além do mundo fenoménico ou distinto deste, ele ndo admite a existéncia
de uma ordem de coisas transcendentais e suprassensiveis que subsistam separadas do mundo
sensivel.””!
Izutsu analisa com propriedade os trés momentos da visdo da montanha. No estagio
inicial, o Zen adota o principio aristotélico da identidade, no qual uma coisa ¢ idéntica a si
mesma: “a montanha ¢ uma montanha”. Logo em seguida, o Zen difere dessa posicao,
colocando-a como uma viséo iluséria da realidade percebida através do véu de Maya™”, que é
uma consequéncia natural da projecao sobre cada coisa do mundo no estreito foco de luz do
intelecto discriminante.”*?

Segundo o autor, “[...] um dos principios filoséficos mais fundamentais do Zen
Budismo ¢ que quando alguma coisa — qualquer coisa — chega a ser ela mesma num modo tio
completo e absoluto, até o0 maximo grau possivel, acaba por exceder seus proprios limites e
superar suas determinagdes”’**. Ocorre, assim, uma contradigdo, que corresponde ao segundo
estagio da visdo Zen: “A montanha ndo ¢ uma montanha”.””> Paradoxalmente, observa-se um

olhar no sentido mais real e absoluto, a realidade é vista ou experimentada numa dimensao

excepcionalmente nova, que nao ¢ o mundo do Ser percebido de maneira restrita, ou seja, aos

" HFBZ, p. 52.

' HFBZ, p. 33.

92 N . .. -
72 Termo sénscrito que corresponde ao mundo da relatividade, do erro, do engano, da fragmentago.

ANDRADE, Clodomir Barros de. 4 ndo dualidade do um (Brahmadvaita) e a ndo dualidade do
zero (Sunyatadvaita) na India antiga. Tese de doutorado defendida na Faculdade de Filosofia,
Letras e Ciéncias Humanas da Universidade Federal de Juiz de Fora — Programa de Pos-Graduagao
em Ciéncia da Religido, 2013, p. 203.

" HFBZ, p. 36
" HFBZ, p. 35
" HFBZ, p.35
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olhos de um homem comum encerrado na esfera limitada da experiéncia empirica. Ocorre

nesse momento uma transformacao total da consciéncia na qual a montanha revela seu proprio

aspecto sem forma, sem esséncia e carente de “aspectos”. Segundo Izutsu, esse estagio ¢

. . 9
denominado de “Nada real” (chéng k'ung).”

No terceiro e ultimo estagio, volta-se, aparentemente, ao estagio inicial: “’[...] A

4 EL) ro e .

montanha ¢ (novamente) uma montanha”. Izutsu compara-o a um adagio Zen bem popular:

“[...] A flor € vermelha e o salgueiro ¢ verde”. Trata-se aqui do mundo ordinario j& perdido no

abismo do Nada e depois renascido em sua forma fenomenal.Esse estagio ¢ conhecido no

Budismo Mahayana como miao yu'’' e pretende sugerir a seguinte questio:

A realidade ¢ vista ou experimentada em uma dimensao excepcionalmente
elevada, que ndo é o mundo do Ser percebido pela atividade discriminante de
nosso intelecto relativo, embora externamente, quer dizer, aos olhos de um
homem comum encerrado na esfera limitada da experiéncia empirica,
todavia é nosso mesmo velho mundo que ndo tem nada de extraordinario.”®

Esse ¢ o estagio que determina, de maneira decisiva, a natureza no Budismo Zen.

Ocorre uma anulacdo de todas as coisas individuais no Nada’®’

e seu renascimento do proprio
abismo do Nada novamente no ambito da realidade empirica, mas a consciéncia surge
completamente transformada em sua estrutura interna. Entdo, “[...] o surgimento dessa classe
de consciéncia em uma mente humana individual e concreta ¢ o que se conhece no Budismo
como prajna, que pode ser traduzido como conhecimento nao discriminante ou conhecimento

supremo”.800 O«

objeto” ja ndo ¢ um objeto porque esta desprovido de qualquer delimitacao.
Nesse momento, “[...] todo o Ser esta transformado em um vasto e ilimitado espago de Vazio,
em que ndo se pode apreender nada como algo definido. O homem em tal situagdo
experimenta diretamente todo o mundo do Ser como o Nada”.*"!

Izutsu, em sua andlise, comenta que muitos dos ditos, poemas e pinturas Zen parecem

descrigdes meramente objetivas da natureza. Como esta resposta do mestre Zen Shan Shan

7S HFBZ, p. 36-37.

7 Miao yu em chinés; em japonés: myo u, o “Ser extraordinario”. Literalmente significa “misterioso”,
“extraordinario”, “milagrosamente bom”. HFBZ, p. 37.

" HFBZ, p. 37.

7 Neste contexto, a palavra Nada se refere, em primeiro lugar, principalmente a anulagdo da yoidad, o
ego concebido e representado como uma entidade autosubsistente. O niicleo do ego, que até agora
se distinguia dos demais, ¢ demolido e anulado. HFBZ, p. 38.

800 Tzutsu ressalta que estes termos sdo equivocados e meros recursos de linguagem, porque esta
experiéncia concreta e empirica ¢é realizada na dimensao da vida diaria. HFBZ, p. 38.

%1 HFBZ, p. 39.
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Sui ao lhe perguntarem sobre a paisagem da montanha: “[...] Macacos voltaram para casa
depois dos picos azuis, balancando no colo os seus pequenos.Um passaro esta pousado antes
das rochas verde-escuras, segurando no bico uma pétala”.*** Essa descrigdo ndo é simbolo de
um “algo mais além”, mas sdo coisas concretamente reais do todo. Nesse sentido, o poema
ndo € uma descricdo abstrata da natureza exterior. Porém Izutsu ressalta a importancia desta

forma de olhar:

A paisagem natural é contemplada com os olhos do VER. Todos os eventos
descritos — 0s macacos que voltam para casa € o passaro que pousa
segurando uma flor em seu bico — sdo considerados como o Presente eterno
que se apresenta no eixo empirico do tempo e do espaco [...] Na consciéncia
Zen, a relacdo entre o Presente eterno e a dimensao da existéncia do espago-
tempo é muito sutil e cambiante.*”

Ao considerar um dos tracos mais caracteristicos da filosofia oriental a importancia
atribuida a dimensdo subjetiva do homem enquanto sinalizadora da dimensdo objetiva na
realidade que se revela, Izutsu cita Dogen: “[...] Disciplinar-se na via de Buda ndo significa
mais que disciplinar ¢ afrontar devidamente o seu proprio eu”®*. Afirma ainda que o
Budismo representa para o homem um exame intenso e incessante de si mesmo, “[...]
constitui o primeiro passo na via de Buda e constitui o fim tltimo da prépria via. Para o Zen,
ndo existe nenhum outro problema”.*”® Segue seu raciocinio citando outro mestre Zen japonés
do século XV, Ikkyu, para melhor entendimento de como formular o problema da consciéncia
do eu no Budismo Zen. Este dizia para seus discipulos: “[...] Quem ou o que sou eu? Busque
seu eu da cabega aos pés. Nao importa que o busque intensamente, nunca sereis capaz de

» 806

apreendé-1o”. O monge trapista parecia compreender muito bem este eu do Zen. Na

ocasido em que seu amigo John Griffin®”’ enviou para ele uma de suas imagens de Needle

%02 HFBZ, p. 43.
3 HFBZ, p. 44.
%4 HFBZ, p. 66.
05 HFBZ, p. 66.
806 Mestre Ikkyu (1394-1481). A citagdo procede de seu Mizukagami. HFBZ, p. 66.

897 John Howard Griffin, de Fort Worth, Texas, foi um dos amigos mais intimos de Merton, foi
escolhido pelos administradores do Merton Legacy Trust para escrever a sua biografia autorizada.
Foi Griffin quem primeiro se encontrou com Merton, em 1962 e fez frequentes visitas a
Gethsemani, presenteou-o com uma maquina fotografica e lhe ensinou a usa-la. A historia dessa
amizade ¢ contada em A Hidden Wholeness: The Visual World of Thomas Merton, livro de
fotografias feitas por Griffin e textos sobre Merton, junto com fotografias e desenhos do préprio
Merton (HoughtnMifflin, 1970). DA, p. 138,139.
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Rock®® desenvolvida e ampliada, a qualidade do filme lhe trouxe “[...] o grande rochedo
maritimoYang-Ying na neblina, com luz difusa ¢ meia montanha oculta - uma paisagem
interior, ainda ndo. Em outras palavras, o que estd escrito dentro de mim estd 1a: ‘Tu és
isso’”.*"” Essa maneira de ver a montanha ndo ¢ de forma alguma habitual a um cidaddo
norte-americano. Seu modo de olhar o mundo natural era muito mais do que admiracao
romantica de uma bela paisagem exterior ou a representagdo simbolica de um sentimento
interior. Na afirmacao “Tu és isso”, ele ndo se via destacado do mundo, muito menos tinha
uma perspectiva antropocéntrica. Estava dentro e indissolivel com ele na unidade e na
diversidade das formas. O seu eu revelava-se na concretude da rocha. Entretanto sabia ser
também parte de um lado ao dizer: “[...] Eu sonho todas as noites do Ocidente” %"

Merton estava domiciliado em sua propria tradicdo, entretanto a experiéncia como
mistico lhe possibilitava o adentramento radical nas tessituras do cotidiano. Em suas reflexdes
sobre ser monge e/ou fildsofo, ele afirmou que, sem querer cair no anti-intelectualismo ao
procurar “a Face de Deus Vivo”, ser sabio, para ele, significava, em “[...] certo sentido,
abandonar toda tentativa de adquirir a sabedoria e entrar numa dimensao inteiramente nova da
existéncia, em que a divisdo entre sujeito e objeto, fins e meios, tempo e eternidade, corpo e

» 811

alma desaparecem totalmente”.” " A sua compreensdo de ser filésofo e poeta é de uma

ultrapassagem dessa condi¢ao de ndo dualidade:

E justamente a esta altura que sua vida toda se torna filosofia e poesia — em
outras palavras, ndo ha mais nenhuma filosofia ou poesia que se possa
separar dea unidade de sua existencia. A filosofia e a poesia desaparecem.
As ag¢des ordinarias do cotidiano — comer, dormir, andar, etc — tornam-se
atos filosoficos que apreendem os principios supremos da vida, na propria
vida e ndo de maneira abstrata.®'?

Merton afirmou que a partir desta unificagdo da existéncia ¢ que vém os grandes
aforismos dos mestres asiaticos ou dos santos cristdos e também os poemas dos mestres Zen.

Esta seria, no seu entender, a “perfei¢do da vida religiosa”, e complementa dizendo que, por

898 Needle Rock ¢ uma rocha localizada na fronteira oeste da floresta nacional de Gunnison, em
Colorado nos EUA. Originou-se na garganta de um grande vulcdo extinto a 28 milhdes de anos
atras. Sua elevagdo ¢ de 2.400 metros (7.864 pés). E um lugar da costa da California ao norte de
Sao Francisco que Merton explorou por ocasido da visita a Abadia Our Lady of the Red woods.

809 OSM, p. 110 (22 de maio de 1968).
$100SM, p. 110 (22 de maio de 1968).
$I' REC, p. 338.

812 REC, p. 339.
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sermos imperfeitos, necessitamos da religido. Os poemas do Sanshodoei de Dogen revelam

este mesmo olhar sobre o encadeamento entre o despertar e a vida cotidiana:

O eco dos vales, o grito dos simios nas colinas, simplesmente recitam sem
cessar as Escrituras.

Para quem capta o espirito das Escrituras,

a voz dos mercadores do mundo profano,

pregam a Lei.

O contorno dos picos, o murmurio dos vales,

~ ~ ~ I . 81
ndo sdo sendo a voz e o espirito do nosso Buddha Sakyamuni. *"?

Segundo Bernard Faure, a identidade perfeita entre 0 homem e a natureza constitui a
causa principal do despertar, enquanto que a autenticidade da pratica e o encontro de um guia
espiritual sdo as condi¢des. Ao interpretar Dogen, Faure afirma que a ilumina¢do pode surgir
através de fendmenos (aparentemente) externos, como o som de um corrego ou de uma pedra
em um bambu, a visdo de flores ou as palavras dos outros. Em razdo do principio da nao
dualidade, a natureza se reflete no homem, e o homem se reflete na natureza. Afirma ainda
que o mundo exterior tem a capacidade de purificar o praticante, mas a pratica da meditacao
(shikantaza), por sua vez, afeta o mundo exterior. Assim, diz Dogen em Sansuikyo que, “[...]
quando [o0s santos e sabios] vivem nas montanhas, uma vez que pertencem a elas, arvores e
pedras sdo abundantes, as aves e os animais estdo cheios de espiritualidade”®'*.

Conta a historia Zen que um dia, o mestre Kyogen, varrendo o jardim em frente ao

eremitério nas montanhas, uma pequena pedra bateu no bambu. Através deste som, ele

despertou e obteve o satori. Entdo ele escreveu o seguinte poema:

Por um golpe, pelo som de uma pedra,

Pelo som de um bambu,

Esqueci tudo. Eu sou feito com toda a inteligéncia
Que preencheu meu cérebro.

Minhas complicagdes terminaram. '

813 DOGEN, Eihei. La vision immediate. Nature, éveil et tradition selon le Shobogenzo. Traduction et
commentaire Bernard Faure. Paris: Le Mail, 1987, p. 25.

819 La vision immediate. Nature, éveil et tradition selon le Shobogenzo, p. 27.

815 Le trésor du Zen: Textes de Maitre Dogen (XIII siécle), p. 139.
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Em Merton, o lugar do despertar sempre esteve na atengdo do instante presente. Assim
como disse Dogen em seu poema, nao havia o que procurar, seu lugar era onde ja estava,
“Onde esta a nossa cidade natal na parte inferior da montanha? Onde vocé deve procurar?
Nossa cidade é o lugar onde vivemos, aqui e agora.®'® Esta questio do tempo para o ser foi
muito bem trabalhada por Jose Carlos Michelazzo em seu ensaio sobre As habitagoes do
humano como expressoes do tempo: dialogo entre Heidegger e Dogen, que justifica esse
interesse como sendo “[...] mais vivo quanto mais se distancia do tempo objetivo e mais
proximo fica da existencia das coisas em geral e torna-se ainda mais misterioso quando ligado
a existencia humana”.*'’ Segundo o autor, a perspectiva de tempo para Heidegger era a
finitude, ¢ a de Dogen, a impermanéncia. Ele trabalha com trés possiveis horizontes de

interpretacdo do problema do tempo:

Uma primeira habitagdo, a antropocéntrica, ¢ a que se estabelece de uma
primeira interpretacdo do tempo enquanto permanéncia, ou seja, como
simples duragdo. A segunda, a existencial, sob a interpretacdo do tempo
como finitude ou impermanéncia relativa. A terceira, a numinosa, sob o
horizonte do tempo enquanto impermanéncia radical. *'®

Esses autores, segundo Michelazzo, “[...] aproximam-se ao compartilhar a
inseparabilidade do ser e do tempo; proximos estdo ao se dissiparem de toda ilusdo de uma
seguranga ontologica semelhante a da imortalidade da alma ou salvacdo eterna”™". Entretanto
o interesse do autor neste ensaio ¢ descobrir as sutis diferengas que possam existir entre eles.
Verifica-se nesta pesquisa que o tempo em Thomas Merton aproxima-se mais da visdo de

Dogen, e situa-se sob o horizonte da impermanéncia radical numa habita¢ao numinosa™’. A

816 00 est notre village natal du fond de la montagne? Ou faut-il le chercher? Notre village natal est
la ou nous vivons, ici et maintenant. SANSHO DOEI. Traduit por maitre Deshimaru. Poéme 5.
DOGEN, Maitre; EJO, Maitre. Le chant du vent dans [’arbre sec. Commentaires de Philippe
Reiryu Coupey, moine zen. Paris: Charles Antoni/ L’Originel, 2011, p. 22.

817 MICHELAZZO, José Carlos. As habitagées do humano como expressées do tempo: didlogo entre
Heidegger ¢ Dogen. In: NETO, Antonio Florentino; OSWALDO, Giacoia Jr. (Orgs). Heidegger e o
Pensamento Oriental. Uberlandia: EDUFU, 2012, p. 183.

818 As habitacées do humano como expressées do tempo: didlogo entre Heidegger e Dogen, p. 184.

819 As habitac¢ées do humano como expressées do tempo: didlogo entre Heidegger e Dogen, p. 183.

820 Em importante nota reproduzida aqui Michelazzo justifica o uso desta expressdo retirada de Rudolf
Otto — das Numindse, de seu classico Das Heilige de 1917 (Otto, 1961) — para designar o carater
radical da experiéncia religiosa ao invés da mais usual, mistica, por dois motivos: por um lado, por
ela estar comprometida com sistemas filosoficos e religiosos de sustentagdo metafisica e, por outo,
pelo Zen Budismo recusar essa denominacdo, strictu sensu, para se referir a experiéncia de
iluminag¢do budica. MICHELAZZO, José Carlos. As habitagdes do humano como expressoes do
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sua experiéncia como mistico, a sua consciéncia de expansao, alargamento e dilatacdo do
tempo sinalizam sua posi¢do de iluminado, de homem desperto e imerso no tempo originario
do caminho do despertar e que, segundo Marcos Lutz Miiller, “[...] radicaliza a experiéncia da
impermanéncia, compreendendo-a a partir de um sentido mais originario do tempo, que se
manifesta no verdadeiro presente situado no amago da impermanéncia, mas que nao ¢ uma

realidade que subjaz ao passar do tempo ou esta imune a ele”. %'

4.2 Kanchenjunga - a sétima montanha

Corra para a montanha;

tempo. didlogo entre Heidegger e Dogen. In: NETO, Antonio Florentino; OSWALDO, Giacoia Jr.
(organizadores). Heidegger e o Pensamento Oriental. Uberlandia: EDUFU,2012, p. 183.

MULLER, Marcos Lutz. O tempo origindrio (ser-tempo) de Dogen: um ensaio sobre o ser-tempo
no opusculo Uji. In: NETO, Antonio Florentino; OSWALDO, Giacoia Jr. (organizadores).
Heidegger e o Pensamento Oriental. Uberlandia: EDUFU, 2012, p. 225.

821
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Desfaca essas escamas em seus olhos

. 22
Que o impedem de ver Deus.®

Dante, Purgatorio, 11, 7

Em Kanchenjunga, como em qualquer outra montanha
existe sempre o outro lado: o lado que nunca foi

fotografado e transformado em cartdo postal. E o inico

que vale a pena ver.®”

Thomas Merton

A primeira montanha na vida de Thomas Merton foi o Monte Canigou nos Pireneus
Orientais, ao sul da Franca. Nascido em 31 de janeiro de 1915, num ano de guerra, “[...]
debaixo das sombras de certas montanhas francesas na fronteira com a Espanha, nasci para o
mundo. Livre por natureza, a imagem de Deus, era, no entanto prisioneiro da minha propria
violéncia e do meu proprio egoismo, 2 imagem do mundo em que nasci”.*** Segundo Michael
Mott, Prades pode ter crescido ou mudado de tamanho, mas a casa da Rua 4 de Setembro
onde ele nasceu e a Rua do Palacio da Justica parecem quase exatamente como a das
fotografias tiradas em 1914-1915: “[...] Somente a arvore na extremidade do jardim estreito
na parte de trds da casa cresceu para bloquear a visao do primeiro lugar alto de Merton, o
Monte Canigou que se eleva acima de Prades”.® Merton passou a vida entre montes, mas
retornou a sua liberdade original no encontro com Kanchenjunga que representou em sua
jornada o sétimo patamar da grande montanha.

Merton escreveu em sua autobiografia que seus pais tinham muitos amigos em Prades
e que, quando 14 haviam se instalado, sua mae gostava de pintar nas colinas, sob um toldo, e
seu pai, ao sol, “[...] enquanto os amigos bebiam vinho tinto e admiravam o vale Canigou e o

. 2 . . .
mosteiro nas encostas da montanha”**®. Aquelas montanhas abrigavam muitos mosteiros em

822 preambulo do primeiro diario de Merton. HART, Patrick. Run to the Mountain.The Story of a
Vocation. The Journals of Thomas Merton.Volume one 1939-1941. New York: Harper San
Francisco, 1996 (Abreviado RM).

3 0SM, p. 284 (19 de novembro de 1968)

824 MSP, p. 9.

825 MOTT, Michael. The Seven Mountains of Thomas Merton. Boston: Houghton Mifflin Company,
1984, p. 5.

826 MSP, p. 11.
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ruinas, ¢ ele afirmar lembrar-se “[...] com grande reveréncia daqueles claustros de pedra,
limpos e antigos, cujas arcadas baixas e robustas foram talhadas e ali colocadas por monges
que talvez tenham rezado por mim neste lugar em que agora me encontro”.*”’

Na Montanha dos sete patamares, o monge faz uma alusdo a Divina Comédia, de
Dante Alighieri (1265-1321), e suas incursdes ao mundo espiritual representada pelo afresco
de Domenico di Michelino, em que Dante encontra-se ao lado da cidade de Florenca
segurando sua obra na mao esquerda e, por tras, avistam-se o Inferno, o Monte Purgatorio
com sete terracos, Addo e Eva no topo e as esferas celestes acima. Como bem disse Sibélius
em sua obra, a experiéncia e o encadeamento das reflexdes de Merton ndo se fazem com um
tragado linear e evolutivo, estando “[...] mais para o movimento circular e verticalizante (em
caracol), como a metafora dos sete patamares, de nitida inspiragdo aligheriana faz ver. Os
diarios, notoriamente, parecem perfazer esse percurso”gzg.

Kanchenjunga ¢ a terceira maior montanha do mundo (28,169 pés ou 8.598 metros de
altura). Seu nome kan-chen-dzo-nga significa, literalmente, “cinco tesouros da grande neve”,
pois tem cinco picos considerados sagrados para povo do Himalaia. Localiza-se na fronteira
do Nepal e Sikkim, exatamente 46 milhas a noroeste de Darjeeling.**’ Veio simbolizar com o
seu mistério e imensiddo tudo o que Merton havia procurado na sua viagem ao Oriente,
fechando o ciclo das sete montanhas em sua vida. Merton havia visto imagens de

Kanchenjunga antes de partir para a sua peregrinacao asiatica e a viu pela primeira vez de um

avido em outubro de 1968:

O voo de Calcuta para Nova Deli, esta manhd, foi afinal muito bonito.
Comegou com templo nublado e tormentoso, mas, de repente, olhei para fora
e la estavam os Himalaias, a muitas centenas de milhas distantes — muralha
branca, terrivel e imensa, com as montanhas mais altas que ja vi. Reconheci
as que ficavam por trds de Pokhara, como Annapurma; pude distinguir as
mais altas no conjunto, mas ndo em destaque. Everest e Kanchenjunga
estavam muito distantes.™’

Em 18 de novembro de 1968, Merton fez um breve retiro na Fazenda de Cha Mim, em

Darjeeling, tendo em vista tirar fotos da majestosa montanha: “[...] Foi bom eu ter vindo.

827 MSP, p. 12.

% PEREIRA, Sibélius Cefas. Thomas Merton: Contemplagio no tempo e na histéria. Sdo Paulo:
Paulus, 2014, p. 27.

829 Os primeiros escaladores ndo asiaticos que buscaram alcangar o cume eram britanicos, em 1955,
mas eles ndo chegaram ao topo por respeito ascrencas dos Sikkimese. M&B, p. 88.

89 0SM, p. 226 (28 de outubro de 1968).
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Manha toda sozinho na encosta, ao sol calido que agora se esconde entre nuvens. Tempo
bastante para pensar.”®' Mas ele buscava intensamente alguma coisa que tinha a sensacio de
ndo encontrar: “[...] resposta, visdo, coisa diferente. Isso alimenta a ilusdo. A ilusdo de que
existe outra coisa. Diferenciar — o processo antigo de tudo separar, levando ao ndo-pensar, em
vez da atengdo em ver tudo-no-vazio sem ter que destruir cada coisa opondo-a a si-
mesma”.

Merton sentia-se “magoado” com a montanha, “[...] seu grande e agreste rubor ao
amanhecer do lado de fora de minha janela no bangalo, as 5:45. [...] Durante toda a manha o
Kanchenchunga esteve encoberto por nuvens. S6 raramente se pode ver o pico por entre as
nuvens ou um dos picos adjacentes” . Dentro de poucos dias, ele estava fascinado por ela e
com a dificil tarefa de capturar sua beleza. No primeiro dia de retiro, ele estava cansado de
buscar a montanha, sempre velada por nuvens. No dia seguinte, ao reconhecer o seu

aborrecimento com a montanha e ao vislumbrar “seu grande rubor bruto ao nascer do sol”,

refletiu sobre a sua experiéncia indiana. Merton sonhou com Kanchenjunga:

Eu olhava a montanha puramente branca, absolutamente branca,
principalmente nos picos do lado do oeste. Vi a pura beleza dos contornos e
das formas, tudo branco. E ouvi uma voz que dizia - ou tive a clara ideia de
ouvir: ‘Ha outro lado da montanha’. Compreendi que ela tinha sido virada e
tudo estava desenhado de modo diferente; eu estava olhando do lado do
Tibete. Esta manha minha briga com a montanha acabou. Néo se trata de um
grande caso de amor - mas por que se zangar com uma montanha? Ela esta
linda, castamente branca ao sol da manha - e bem a vista, diante da janela do

bangal6.***

Durante a tarde Merton tirou mais trés fotos da montanha, questionou sua relacdo com
ela ¢ afirmou ndo ser esse um ato de reconciliacdo. Tinha consciéncia da ilusdo ou limitagdo
de uma fotografia na representacao da realidade, esta capta somente um fragmento do real que
pode até ndo corresponder em nada com o que se deseja retratar. Ele afirmou que uma camera
ndo pode reconciliar uma pessoa com coisa alguma, nem pode ver uma montanha em sua

verdade:

81 0SM, p. 281 (18 de novembro de 1968).
$32 0SM, p. 281 (18 de novembro de 1968).
833 OSM, p. 281 (18 de novembro de 1968).
84 OSM, p. 284 (19 de novembro de 1968).
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A camara ndo sabe o que fotografa: apenas capta materiais com os quais
vocé reconstroi — ndo tanto aquilo que vocé viu, mas aquilo que vocé pensou
que viu. A melhor foto, portanto, esta ciente, consciente da ilusdo e usa a
ilusdo, consentindo nela e encorajando-a — principalmente ilusdes
inconscientes e poderosas que normalmente nio sio admitidas na mente. **

Ao entardecer, o monge declara seu amor & montanha numa visdo plena e intensa de
seu movimento, suas formas/cores que desaguam no intrinseco paradoxo de sua beleza. Segue

a sua descrigao:

As nuvens desta manha repartiram-se levemente; a montanha, o macigo dos
picos anexos comegou uma grande, lenta e silenciosa danga do dorje*® em
neve e névoa, luz e sombra, planos e forcas, subitas torres de nuvens
elevando-se em espiral e saidas de orificios gelados, extensdes azuis de
rochas semielevadas, picos surgindo ¢ sumindo, mas sempre permanecendo
o topo de Kanchenjunga como destaque visivel e constante de todo o
vagaroso espetaculo. Durou horas. Imponente e lindo. Ao cair da tarde as
nuvens afastaram-se mais; s6 ficou um longo avental de névoa e sombra
abaixo dos picos principais. Houve algumas discretas iluminagdes rosadas,
mas a maior parte era na forma de linha e sombra. O Mie Tantrica
Montanha! Paldcio de yin-yang, oposto na unidade! Paldcio de anicca,
impermanéncia e paciéncia, solidez e ndo-ser, existéncia e sabedoria. Grande
acordo do ser e do ndo-ser; convencdo que ndo ilude a quem ndo quer ser
iludido. A total beleza da montanha sé aparece quando se concorda com o
paradoxo impossivel: ela ¢ e ndo ¢é. Quando nada mais ¢é preciso dizer, a
fumaca das ideias se desvanece ¢ a montanha é VISTA.*’

O fendmeno mistico pode ser reconhecido primeiramente, segundo Juan Martin
Velasco, pelo “[...] modus loquendi, a forma de falar, a linguagem que se origina na

A s 2838
experiéncia”

vivida pelos misticos e como eles a relatam as pessoas ao seu redor. A
linguagem mistica ¢ a expressdo da “[...] corporalizagdo ou encarnagdo da experiéncia
mistica. Até o recurso ao siléncio dos misticos tem, de alguma maneira, valor verbal; ¢ uma

forma de expressar a incapacidade de dar adequadamente conta da intensidade da experiéncia

835 0OSM, p. 284 (19 de novembro de 1968).

36 Dorje na etmologia tibetana vem de rdorje = pétreo-senhor, o senhor do raio e do trovio, simbolo
do método (principio masculino); o equivalente tibetano é o termo em sanscrito vraja (adamantino
ou diamante) no sentido de dureza, o que é puro e indestrutivel. DA, p. 292.

57 0SM, p. 286 (19 de novembro de 1968). DA, p. 119.

¥ VELASCO, Juan Martin. EI fenomeno mistico, clave para la comprension del hecho religioso y del
ser humano. In: LOPEZ-BARALT, Luce (edicion); SOTOMAYOR, Beatriz Cruz (coordinacion).
Repensando la experiéncia mistica desde las insulas extrarias. Madrid: Trotta, 2013, p. 21.
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¢ da sua incomensurabilidade”™”. Velasco considera a primeira caracteristica da linguagem
dos misticos a sua proximidade com a experiéncia, “[...] o mistico se distingue de sua forma
de saber sobre o Deus de que ele ndo sabe por ouvir dizer, mas como alguém que ‘tem visto
os seus olhos’[...]. N@o se refere tampouco ao saber por conceitos, sendo que fala o que o
sujeito viveu em sua propria experiéncia”.>*

Na experiéncia de Merton, ao se defrontar com Kanchenjunga, observa-se o “[...]
aprofundamento do olhar, a expansdo da consciéncia que supde o descobrimento da
profundidade da condi¢do humana que comporta como primeira consequéncia a dilatacdo da
visdo da realidade”.**' O mistico entrou em sintonia com o mistério do mundo natural e
desvelou, nesse instante, dimensdes até entdo ocultas para ele na visao da montanha. Segundo
Velasco, através do contato com textos das tradicdes misticas, observa-se um novo olhar, que
transfigura a realidade do mundo e permite desnudar niveis de profundidade e beleza que a

vida didria e o simples olhar cientifico objetivo e explicativo ndo chegam a suspeitar. Dois

dias depois dessa visdo, Merton escreveu em seu didrio este texto de D.H. Lawrence:

E o gelo e o esplendor mais alto da neve brilham com imemorial imunidade
ao fluxo e ao calor da vida. Muito acima, transcendem toda a espécie de
vida, todo o suave e umido fogo do sangue. Assim o homem deve (precisa)
viver sob o esplendor de sua propria negagdo.**

Merton tinha plena consciéncia da impermanéncia radical e da relatividade das
formas/cores. Ao comentar que ndo poderia descrever a vista da mesma montanha todos os
dias, afirmou ser esta uma ilusdo: “[...] hoje, o pico do Kanchenjunga estava escondido por
nuvens macigas, mas os picos anexos mais baixos destacavam-se mais belos e imponentes,
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por direito. Se o Kanchenjunga nio existisse, todos eles seriam grandes montanhas por si”.

Merton sente ndo conseguir mais ter a visdo de seu pico antes de partir:

Como previ Kanchenjunga ficou escondida até partirmos de Darjeeling.
Viam-se os picos mais baixos, mas o cume mais alto perdia-se dentro de
uma enorme nuvem de neve. Apenas os flancos se mostravam no espago

89 El fenémeno mistico, clave para la comprension del hecho religioso, p. 21.

0 E1 fenémeno mistico, clave para la comprension del hecho religioso, p. 21.
¥1 El fenémeno mistico, clave para la comprension del hecho religioso, p. 54.

82 D. H. Lawrence: T wiligth in Italy. New York: Viking, Compass Books, 1962, p. 6. David Herbert
Lawrence (1885-1930) foi um romancista, poeta, dramaturgo, ensaista, critico literario e pintor
inglés. Apud: OSM, p. 290 (21 de novembro de 1968).

3 OSM, p. 290 (22 de novembro de 1968).
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nevoento de sombra e neve. Quando dobramos para entrar em Ghoom, olhei
para tras; e isso foi o fim.***

Impossivel nao ver Rilke nessas palavras quando, na Oitava Elegia, dedicada a Rudolf
Kassner, ele desenvolveu, segundo a interpretagdo de Dora Ferreira da Silva, “[...] o tema do
homem expulso da unidade césmica, desligado do ritmo original das fontes que fluem sem
perguntas para a eternidade.”**Rilke fala da comunhio que o animal vive com o todo, mas a

condi¢do do homem o mantém sempre em “face do mundo™:

Quem nos desviou assim, para que tivéssemos

um ar de despedida em tudo que fazemos? Como aquele
que partindo se detém na ultima colina para contemplar
o vale na distancia — e ainda uma vez se volta,

hesitante, ¢ aguarda — assim vivemos nos,

numa incessante despedida.®*

Sobressai, na narrativa de Merton, a experiéncia do monge cristdo que vé€ e descreve a
montanha com os olhos de um mistico e as palavras de um oriental. Em Kanchenjunga,
Merton “[...] vé uma resposta para suas questdes, as montanhas detém paradoxos, um tema
central na sua propria obra. Tem um lado que ¢ visto e um lado que ndo ¢ visto, ¢ um ‘palacio
dos opostos na unidade’”®"’. O paradoxo que existiu em sua propria condi¢do humana, mas
que, no momento dessa visdo, convergiu para a unidade entre os opostos “yin-yang” de rara

beleza estética. Estes faziam parte da sua reflexao:

Yang e Yin: o rochedo e a terra, para os artistas chineses seriam femininos.
A luz e a austeridade da cor na neve e no céu, masculinos. No entanto, existe
muito do macio das tonalidades claras nas sombras azuis e arroxeadas. Nao
ha nenhuma arte capaz de dizer algo sobre isso ¢ a arte ndo deve tentar fazé-
lo. Os chineses foram os que mais se aproximaram disso com seu Tao da
pintura.®*®

¥4 DA, p. 128 (24 de novembro de 1968).

¥ Elegias de Duino, p. 117.

6 Elegias de Duino, p. 79.

¥7 PEARSON, Paul M. Beyond the shadow and the disguise: The Zen photography of Thomas
Merton. In: M&B, p. 186.

¥ REC, p. 172.
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Novamente, aqui se manifesta a rela¢do dual e paradoxal entre o feminino e o
masculino, propria da vivencia mistica. Merton afirmou, de maneira apropriada, o sentido

limitado e equivocado de uma fotografia na transmissao de um significado real:

Nada se parece menos com a realidade do que a fotografia e que nada se
assemelha menos a substincia do que sua sombra. Para transmitir o sentido
de uma coisa substancial, devemos utilizar ndo a sombra, mas o sinal, ndo a
imitagdo, mas a imagem. A imagem ¢é uma realidade nova e diferente e
decerto, ndo transmite a impressdo de algum objeto, e sim a mente do
sujeito: e isto é ainda outra coisa.*’

Thomas Merton havia se preparado durante toda a sua existéncia e ansiava pelo
instante de unidade e integracdo na trama cdsmica. Deixou-se arrebatar pela intensidade da
realidade que se desnudava diante dele numa forma familiar e, a0 mesmo tempo, totalmente
nova e explosiva. Os montes que o acompanharam pelos lugares onde ele habitou
apresentavam-se, agora, em sua verdade sem sombra ou disfarce na forma de uma tunica
Grande Montanha. Esta assumiu uma forma viva, de mestre em sua vida. Como diz Dogen no
Sutra das Montanhas e das Aguas, “[...] Embora o movimento das montanhas seja mais veloz
que o do vento, aqueles que nela ndo vivem ndo percebem isso, nem o reconhecem. Viver
entre as montanhas refere-se a um florescer do mundo diario”.**

Merton foi o Homem Soberano de Chuang Tzu, “[...] tudo que age em tudo, € em nada
se imiscui — € o céu [...] reconhece isto, esconde-o no coragdo, torna-se ilimitado, de mente
larga, tudo atrai a si. E assim deixa o ouro permanecer oculto na montanha. Deixa a pérola
repousar nas profundezas”.®' Sabio e/ou santo, que, com todos os seus pecados e conflitos
(por causa deles mesmo), tornou-se mais humano. Viveu entre montanhas, o fluxo de sua vida

corria como um rio que, por onde passava, deixava em suas margens um rastro de florescéncia

e fragrancias.

4.3 Polonnaruwa - o jardim Zen

¥ REC, p. 172-173.

%0 DOGEN, Eihei. Shobogenzo. The Treasure House of the Eye of the True Teaching. A trainee’s
Translation of Great Master Dogen's Spiritual masterpiece. Translated by Reverend Master Hubert
Nearman, Order of Buddhist Contemplatives. 1. ed. Mount Shasta, California: Shasta Abbey Press,
2007. ISBN: 978-0-930066-27-7. Capitulo 13: On the Spiritual Discourses of the Mountains and
the Water - Sansuikyo, p. 143.

%1 MERTON, Thomas. 4 via de Chuang Tzu. 7. ed. Petropolis: Vozes, 1994, p. 95.
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Vi e penetrei através da superficie e ultrapassei a sombra e a
aparéncia. Isto é a Asia em sua pureza. [...] A coisa toda tem muito de
jardim Zen — despojamento, franqueza e evidencia e as enormes

e 852
figuras imoveis.

Thomas Merton

Deixa a palavra escorregar,
Como um jardim o dmbar ¢ a cidra,
Magnénimo e distraido,

Devagar, devagar, devagar.®”

Boris Pasternak

James Laughlin, editor e grande amigo de Merton, escreveu que, paradoxalmente, ele
nunca havia tido uma experiéncia mistica importante, até que a teve no Ceildo poucos dias
antes de sua morte. Em seu tltimo diario da viagem a Asia, publicado postumamente, falou da
experiéncia que teve ante as monumentais esculturas de Buda: “[...]¢ escasso nas palavras;
disse que agora ele viu, e que penetrou na superficie, ¢ foi mais além da sombra e da
aparéncia”®*. Afirmou, ainda, que talvez a experiéncia que mais se assemelhe a essa em

intensidade aconteceu numa época bem anterior, em 25 de outubro de 1947:

Este vazio e liberdade em cuja porta eu entrei por meio minuto ¢ que foi
suficiente para toda uma vida, porque era uma nova vida por completo. Nao
ha nada com o que se possa comparar. Pode-se chamar de qualquer coisa,
mas ¢ a liberdade infinitamente frutifera de estar despossuido de todas as
coisas ¢ despossuido de si mesmo no espago aberto naquela felicidade que
parece estar acima de todos os modos de existéncia.*>

2 OSM, p. 324 (04 de dezembro de 1968).

83 0 Dom da Poesia (Fragmento) 1917. CAMPOS, Augusto de; CAMPOS, Haroldo de;
Schnaiderman, Boris. Poesia russa moderna. Nova antologia. 2 ed. Sdo Paulo: Brasiliense, 1985,
p. 132.

4 Vida Perdida: Memérias 1, p. 167.

5 MERTON, Thomas. Entering the Silence: Becoming a Monk & Writer. The Journals of Thomas
Merton, volume two, 1941-1952. New York: Harper Collins, 1995, p. 127. (Abreviado ES).
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No Ceildao, em Polonnaruwa856, segundo Paul Pearson, Merton vivenciou as antigas
estatuas gigantes dos Budas entalhadas na gruta de Gal Vihara®’ como um “jardim zen”, um
lugar de unidade em sua vida,onde a quietude e o movimento, geografia e viagem, se
reuniram. No Didrio da Asia, consta essa visita em 02 de dezembro de 1968, este soa como
um momento de iluminagdo para ele, uma experi€ncia estética incrivel na fronteira como
mistico. Somente dois dias depois (04 de dezembro de 1968) ¢ que ele sentiu que poderia
escrever sobre essa experiéncia.®®
Merton comentou sobre o seu carater indescritivel: “[...] foi uma experiéncia de tal

importancia que eu ndo poderia descrevé-la as pressas. Nem poderia descrevé-la agora, e

talvez nunca, com propriedade. Talvez eu a tenha estragado, falando sobre ela durante um

9859 860 n

jantar ou com meros conhecidos™””". Mas, quando falou sobre ela com Walpola Rahula a

Universidade Budista, sentiu sua compreensdo: “[...] aquelas estdtuas ndo foram esculpidas

por homens comuns”*®'

. Bonnie Thurston sublinha que a figura de pé ndo é Buda, mas seu
primo Ananda. A figura reclinada ¢ o morto ou moribundo Buda na postura de
Mahaparinirvana como seu discipulo mais proximo (que mais tarde se tornou um Arhat) e
estd em luto silente nas proximidades. Sabendo que Merton morreu dali a uma semana
eletrocutado acidentalmente apés a sua Conferéncia sobre Marxismo e Perspectivas
Monasticas (10 de dezembro de 1968), esse fato lanca uma luz sobre suas reflexdes: “[...] ele

~ . . 862
nao permaneceu por muito mais tempo”.

836 Polonnaruwa é uma cidade antiga em ruinas no Ceildo Central. Foi residéncia real dos cingaleses
entre o VIII e o XII séculos. L4, estdo as ruinas dos palacios e dos templos hindus e budistas, onde
existem trés grandes Budas esculpidos em imensas pedras. DA, p. 187.

7 A gruta de Gal Vihara, ou Templo de Pedra, foi fundada pelo rei Parakramabahu I (1153-1186) no
século XII com o objetivo de purificar o sacerddcio budista. O rei reuniu uma congregagdo de
monges ¢ elaborou um coédigo de conduta para eles que foi gravado em uma inscrigdo na mesma
face da rocha que contém as imagens de Buda.

5% PEARSON, Paul M. Beyond the shadow and the disguise: The Zen photography of Thomas
Merton. In: M&B, p. 191.

9 OSM, p. 321 (04 de dezembro de 1968).

%0 Dr. Walpola Rahula, monge budista e professor na Universidade Budista de Colombo, Ceildo.
Autoridade nas escrituras budistas primitivas de varias escolas, e especialmente da ‘Tradigdo’
Sanscrita (Agamas) e do ‘Corpo Canénico’ Pali (Nikayas), passou parte da década de 1950 como

Prof. Visitante na Sorbonne (Paris) trabalhando no estudo sobre Asanga, um dos mais importantes
fil6sofos da tradicdo Mahayana. DA, p. 185.

8T OSM, p. 321,322 (04 de dezembro de 1968).
%2 THURSTON, Bonnie B. Unfolding of a New World: Thomas Merton&Buddhism. In: M&B, p. 21.
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Na tarde em que Merton voltou de Polonnaruwa, um canhdo disparou quando ele
descia do carro e “mil corvos levantaram voo sob a chuva, junto ao Templo do Dente”.*"* Os
corvos que sempre o haviam acompanhado pareciam anunciar a sua breve partida. Nessa
ocasido, chovia pesadamente em Kandy e, em todos os vales e arrozais e florestas, a 72 km de
distancia estava Dambulla®**, onde quase ndo chovia. Merton, o motorista do bispo, o vigario
geral da diocese de Kandy e um nativo do Ceildo desceram até a gruta vihara de Dambulla,

assim descrita:

Ha um portico incaracteristico, como abdboda de claustro, fronteiro a linha
de covas. As grutas sdo escuras. No interior delas, a terra ndo esta
completamente seca nem completamente molhada sob os pés descalgos.
Escuriddo. O velho segura duas velas pequenas. Levanta-as. Descubro que
estou bem junto de um enorme Buda reclinado, a uma altura qualquer do
joelho. Curioso efeito do grande Buda dourado deitado no escuro [...] Filas
de Budas de pedra e sandalo, sentados, guardando os afrescos. Os Budas dos
afrescos sdo lindos.*®

Enquanto Merton observava as pinturas nas paredes e no teto da gruta com cenas,
historias, mitos € monstros, ele parecia ndo dar muita atengdo ao guia que lhe apontava uma
cena de pecadores sendo picados no inferno ou timeis*® sendo picados na guerra e dizia:
“‘cortando, cortando’ [...] E de repente reconheco um rei cingalés de rosto dourado e olho
alucinado, barba negra — que eu ja tinha visto em um cartdo postal. E uma escultura em
madeira pintada”.*’ Apos essa incursdo, ele seguiu sua peregrinagio até Polonnaruwa (a 40
km de Dambulla), uma vasta area isolada sob arvores, “[...] estrada de terra. Perdida. Depois,
vimos Gal Vihara e outros conjuntos de stupas de monges. Celas. Montanhas distantes como

~ 868 . ey, .
no Yucatda”.”™ Assim narrado em seu diario:

863 Este templo localizado em Kandy guarda uma reliquia religiosa — o dente de Buda. A cidade
fundada no século XIV ja foi capital do Sri Lanka. Cercada de templos budistas, € um dos
principais centros de peregrinagdo do pais. Juntamente com Dambulla formam um Patrimonio
Mundial da UNESCO desde 1991. OSM, p. 321 (04 de dezembro de 1968).

Em Dambulla, estd localizado o Templo Dourado construido num complexo de 80 cavernas
decoradas com ouro e afrescos coloridos, com mais de 150 imagens de Buda e de alguns deuses
hindus. Impressiona a maneira que foram feitos pela pouca iluminacao natural das grutas.

865 OSM, p. 322-323 (04 de dezembro de 1968) DA, p. 180-181.

866 Tameis sdo descendentes de trabalhadores indianos enviados do Sul da India ao Sri Lanka para
trabalhar na lavoura.

867 OSM, p. 323 (04 de dezembro de 1968) DA, p. 181.
868 OSM, p. 323 (04 de dezembro de 1968).

864
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O caminho desce até Gal Vihara: cova larga, silenciosa, cercada de arvores.
Um afloramento baixo de rocha apresenta uma gruta aberta e, ao lado da
gruta, um grande Buda sentado a esquerda, um Buda reclinado a direita e
Ananda, creio, do lado da cabeca do Buda reclinado. Dentro da gruta, outro
Buda sentado. O vigario geral recuando diante do ‘paganismo’, fica para tras
¢ senta-se debaixo de uma arvore lendo o guia da excursdo. Posso entdo
aproximar-me dos Budas descalco e atento, meus pés pisando o capim
molhado, a areia molhada. Subito, o siléncio dos extraordinarios rostos. Os
largos sorrisos. Vastos, contudo sutis. Contendo todas as possibilidades;
nada indagando; tudo conhecendo; nada desprezando; a paz — ndo a paz da
resignacdo emocional, mas de Maddhyamika, de Sunyata, que tudo percebeu
sem desacreditar ninguém ou nada — sem refutagdo — sem afirmar qualquer
outro argumento.869

Essa experiéncia invade Merton em uma “[...] torrente de alivio e gratidao diante da

pureza obvia dos rostos, a limpidez e a fluidez da forma e da linha, o desenho dos corpos

monumentais integrados na forma da rocha e da paisagem, figura, rocha e arvore”.®”°

Segundo ele, esse siléncio e essa paz poderiam ser assustadores para uma mente que exige
posicdes mais tedricas. Merton parecia estar familiarizado com o lugar quando sua maneira

habitual de ver sofre uma ruptura:

De repente, olhando para estas figuras fui completamente e quase
violentamente arrebatado da maneira habitual e restrita de ver as coisas. E
uma clareza interior, patente, como que explodindo das proprias pedras,
tornou-se evidente e obvia. A fantastica evidéncia da figura reclinada, o
sorriso, € o sorriso triste de Ananda de pé, com os bragos cruzados (muito
mais categorico que a Mona lisa de Da Vinci, porque inteiramente simples e
direto). O certo sobre tudo isso, ¢ que ndo ha enigma, ndo ha problema e na
realidade ndo ha mistério [...] A pedra, toda a matéria, toda a vida esta
carregada de dharmakaya... tudo é vazio e tudo é compaixdo.®”"

Nesse instante em que tudo esta claro, simples e direto, ndo hd enigma ou mistério,
“[...] todos os problemas estdo resolvidos e tudo esta claro, simplesmente porque o que
importa esta claro”.*”* Michel de Certeau, em seus ensaios sobre a mistica, declara que esse
debate concentra-se nas tor¢des ou nos usos encontrados em uma pratica diferente da
linguagem. E uma experiéncia na qual se ¢ permitido viver, mas dificil falar com propriedade

dela: “[...] A sensacdo de arrebatamento ¢é recorrente em varios misticos, um corte

869 OSM, p. 323 (04 de dezembro de 1968). DA, pp. 181-182.
870 OSM, p. 323 (04 de dezembro de 1968).

71 OSM, p. 323 (04 de dezembro de 1968). DA, pp. 181-182.
72 OSM, p. 323 (04 de dezembro de 1968). DA, p. 182.
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circunscreve o discurso que se constrdi e o separa de um mundo previsivel”.*”* Na linguagem
mistica, ocorre a pratica do destacamento: “[...] ela desnatura a lingua e a afasta da fung¢ao que
visava uma imita¢do das coisas [...]. Atormenta as palavras para lhes fazer dizer o que

literalmente elas ndo dizem, da forma que se tornem de algum modo a escultura das taticas

. ~ . 4 . . .
das quais sdo os instrumentos”.®’* Merton afirmou que nunca em sua vida havia tido tal

sentido de beleza e forca espiritual ao mesmo tempo em uma iluminagao estética:

Com Mahabalipuram e Polonnaruwa, minha peregrinagao asiatica ficou clara
e purificada em si. Quer dizer, eu sei e vi aquilo que obscuramente
procurava. Ndo sei o que resta ainda, mas eu agora vi ¢ penetrei através da
superficie e ultrapassei a sombra e o disfarce. Isto é a Asia em sua pureza,
sem estar encoberta pelo lixo asiatico, europeu ou americano; e ela ¢ clara,
pura, completa. Ela tem tudo e de nada carece. E, por ndo carecer de coisa
alguma, pode permitir-se ser silenciosa, despercebida, velada. Nao necessita
ser descoberta. Nos, incluindo os asiaticos, é que precisamos descobri-la.*”

A ida de Merton a Mahabalipuram em Madras ocorreu um pouco antes da visita a
Polonnaruwa, a qual ele descreve a belissima paisagem do sul da india sob as nuvens da
mongdo: “[...] Folhagem verde-escura, arrozais verde vivo, milhares de palmeiras altas,
lencois de 4gua clara, montanhas azuis ao sul, com bonitas formas”.*’® Ao perguntar ao

877 tinha estado,

motorista que o levava se aquelas eram as montanhas onde Ramana Maharshi
ele sorriu e respondeu sim. Comenta ainda que, sob certos aspectos, foi a coisa mais
encantadora que ele viu na India, “[...] mais tranquilo, mais calmo, mais bem cuidado. Aqui,
finalmente, pode-se ter uma ideia do que tera sido a India rural de outrora”.*”® Assim, ele a

descreve:

Mahabalipuram é o que resta de uma cultura surpreendente. E um conjunto
de capelas esculpidas ou construidas em uma enorme formacao antiga de
rocha — ndo penhascos, mas baixos e desconexos afloramentos de rocha e
seixos rolados, alisados e conformados por milhdes de anos. Grutas porticos,

87 CERTEAU, Michel. La Fable Mystique: XVI et XVII siécle. Paris: Gallimard, 1982, p. 185.

¥4 La Fable Mystique, p. 195.

5 OSM, p. 323 (04 de dezembro de 1968). DA, p. 182.

Y6 DA, p. 154 (28 de novembro de 1968)

877 Bhagavan Sri Ramana Maharshi (1879-1950) foi um dos grandes santos hindus e mestre dos
tempos modernos na India, a quem a devogao popular deu o titulo de Bhagavan — um dos sabios
supremos, considerado como sendo “um com Deus”. As notas de Merton sobre suas leituras de

Mabharshi estdo na caderneta n° 68 na cole¢do de seus documentos no Centro de Estudos Thomas
Merton no “Bellarmine-Ursuline College”, em Louisville, Kentucky. DA, p. 161.

S8 DA, p. 154
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figuras, degraus, sinais, linhas de furos, deuses e deusas espalhados, todos a
volta, mas sem uma profusdo excessiva."”

Segundo Merton este lugar lhe transmitiu um profundo sentido de espago e silencio,
com “[...] vistas imprevisiveis, palmeiras ¢ proximidade do mar. Gostaria de vagar por muito
tempo entre as rochas [...]. O templo da praia, menor do que eu esperavamuito batido pelas

%0 Mahabalipuram é chamado também de “Sete

intempéries, mas uma verdadeira joia
Pagodes”, fica a beira mar, a 37 milhas ao sul de Madras. Foi construido pelos reis Pallava
(600-750 d.C.) e consiste em uma série de templos semelhantes a pagodes que se estendem
mar adentro, com raths (rochas monoliticas esculpidas em baixo relevo) e mandapams
(templos em cavernas).®®!

No parecer de Thurston, a familiaridade de Merton com o Budismo comegou com as
tradi¢des de suas raizes hindus, quando ele abragou a tradicdo Mahayana: “[...] apesar de a
grande iluminac¢ao de Merton (ouso dizer seu satori?) ter ocorrido em Polonnaruwa, um fruto
do Budismo Theravada.®™ O fim da sua trajetéria foi claramente em relagio ao Tibete”.**’
Antes da sua ultima viagem, ele estava mais concentrado em Suzuki e no Zen. Na Asia,
voltou-se para os tibetanos, os oito dias que ele passou em Dharamsala fazendo retiro, lendo,
meditando e encontrando com mestres do Budismo Theravada foram bastante significativos.
Chegou a receber este poema escrito em tibetano e feito especialmente para ele pelo

Rimpoche Chobgye Thiccen e traduzido por Sonam Kazi:

Para a flor que busca com boa vontade
Ele ¢ a Luz do Sol a dominar muitos sabios.
Aquele que ¢ belo e adorado por todo o Ocidente

Os melhores votos desta abelha sinceramente encantada.®**

Nas trés entrevistas que teve com o Dalai Lama, observou ser este um lider religioso
erudito de notavel formacdo monastica: “[...] falamos quase exclusivamente sobre a vida de

meditacdo, sobre samadhi que ¢ o primeiro estdgio da disciplina meditativa e onde

9 DA, p. 154.
80 DA, p. 155.
1 DA, p. 161.

2 . ;. . ~ . . . ,
882 Existem controvérsias quanto a esta informagdo, pois, segundo alguns historiadores, as estatuas dos

Budas apresentam significativa influéncia do Budismo Mahayana.
83 THURSTON, Bonnie B. Unfolding of a New World. In: M&B, p. 21-22.

%4 DA, p. 92.
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sistematicamente se purifica e concentra a mente”.* Conversaram sobre a mistica tibetana e

o Zen. O seu ponto de referéncia era o Zen tal como se segue:

Nas longas conversas que tivemos sobre meditagdo pude ver que ele (Dalai
Lama) certamente a penetrou de modo completo e profundo e ¢ um homem
de alta ‘realizacdo’. Também encontrei muitos outros tibetanos
impressionantes nesse sentido, inclusive leigos que estdo muito adiantados
em um tipo especial de contemplagdo tibetana que se parece com o Zen e se
chama Dzogchen.

E importante ressaltar, segundo Thurston que, ao longo de sua vida, “[...] Merton teve
contato pessoal com praticantes, monges ¢ lamas, bem como com os estudiosos do Budismo.
Pratica e compromisso existencial fizeram toda a diferenca”.®’ Apesar do intenso contato
com os tibetanos, o Zen estava todo o tempo presente em seu olhar, ele percebeu o que estava
velado por tras das grandes figuras dos Budas: “[...] a coisa toda tem muito de jardim Zen —
despojamento, franqueza e evidencia — e as enormes figuras imdveis, apesar do movimento
das linhas ondeantes das vestes e da forma corporal, constituem uma visdo linda e santa”®*®,
O restante da “cidade”, as ruinas do antigo palacio, ele ndo teve tempo de ver, pois logo
retornou a Kandy.

No inicio de sua vida mondstica, Merton falava sobre o mosteiro: “[...] A situagdo aqui
tem dado a cada monge a oportunidade de participar daquela misteriosa e secreta provacao
para o espirito que foi o proprio Gethsemani de Cristo. Nao foi em vao que nosso mosteiro
recebeu o nome de Jardim da Agonia. Contudo, prometo ndo dramatizar esse lado de nossa
existéncia”®®. E afirmou ndio compactuar com o pecado de exagerar nas provacgdes e cruzes.
Merton buscou mais tarde transformar esse lugar de sofrimento e peniténcia em um jardim
Zen. Aqui se encontra o ponto nodal entre o monge da tradicdo cristd e o monge da tradicao
Zen Budista.

No Budismo, o foco principal ¢ busca da eliminag¢@o do sofrimento dos seres sensiveis,
no Cristianismo o sofrimento de Jesus Cristo crucificado tem o aspecto soteriologico, ele

sofreu para nos salvar. Esta ¢ uma visdo semelhante ao ideal dos Bodisatvas (Bodhisattva em

DA, p. 253.

886 Dzogchen, em tibetano, “grande perfei¢ao”, Grande Via, onde Tudo esta incluido — ¢ a tradigdo
esotérica da ordem Nyngmapa do Budismo tibetano. Tem suas origens nos grandes mestres
budistas como guru Padma Sambhava do Vale Swat e Vimalamitra da India. DA, p. 253-293.

%7 THURSTON, Bonnie B. Unfolding of a New World. In: M&B, p. 22.
8 OSM, p. 323 (04 de dezembro de 1968). DA, p. 182.

%9 MERTON, Thomas. O signo de Jonas. Sdo Paulo: Mérito, 1954 (Abreviado SJ, p. 14).
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sanscrito), no Budismo Mahayana sdo seres iluminados que estdo a caminho de tornarem-se
um Buda, mas adiam esta meta para ajudarem os seres vivos a conseguirem a sua salvagao.
Thomas Merton ao se aproximar do Zen pareceu buscar outra via, queria transformar o Jardim
da Agonia num Jardim Zen tecido com os elementos da natureza, este fato marcou uma
profunda mudanga de paradigma em sua vida. De certa forma, ele conseguiu viver com
alegria no rigor do mosteiro, entretanto o seu desaparecimento tragico representou uma
semelhan¢a com a morte de Cristo.

Em sua ultima conferéncia sobre Marxismo e perspectivas mondsticas realizada em
Bancoc, Merton relaciona a iconografia budista com o monacato. Sobre uma das tradicionais
representacoes do Buda sentado na posi¢ao de 16tus, com uma das maos apontando sobre a
terra e a outra segurando uma tigela de mendigo, ele afirmou ser esta uma 6tima declaracao

sobre a relagdo entre 0 monge € 0 mundo:

O monge pertence ao mundo, mas o mundo ndo lhe pertence, no grau em
que se dedicou totalmente a libertar-se dele com o fim de liberta-lo. Nao
podemos imergir no mundo e deixar-nos carregar por ele. Isso ndo ¢
salvagdo. Se quisermos salvar o homem que se afoga temos que ter um apoio
qualquer.®”

Segundo ele, o gesto de apontar para a terra responde a uma acusacdo de Mara que
corresponde a um tentador representativo da ilusdo. Aproximou-se de Buda, quando este
estava sentado e ja era um ser iluminado, e disse-lhe: “[...] Ndo tens nada que sentar neste
pedacinho de terra porque isso me pertence”. Contudo, Buda apontou para a terra e a chamou
para testemunhar a sua nio pertenga a Mara. A tigela do mendigo de Buda “[...] representa a
raiz teoldgica fundamental da crenca nao sé no direito de mendigar, mas na abertura a doagao
de todos os seres como expressao da interdependéncia de todos os seres. Conceito central no
Budismo — ou pelo menos no Budismo Mahayana”.*' E complementa que toda a ideia de

compaixdo, central no Mahayana, estd fundamentada no conceito de originagao

interdependente.

4.4 O ver tocado pelo Zen

0 DA, p. 266.
Y1 DA, p 266
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COM TODOS OS SEUS OLHOS, a criatura vé o Aberto.
Nosso olhar, porém, foi revertido e como armadilha

Se oculta em torno do livre caminho.

O que esta além pressentimos apenas

Na expressdo do animal; pois desde a infancia
Desviamos o olhar para tras e o espago livre perdemos.
Ah, esse espaco profundo que ha na face do animal.
Isento de morte. Nos s6 vemos

Morte. O animal espontaneo ultrapassou seu fim;
Diante de si tem apenas Deus ¢ quando se move

E para a eternidade, como correm as fontes.

Ignoramos o que é contemplar um dia, somente

Um dia o espaco puro, onde, sem cessar,

As flores desabrocham. Sempre o mundo,

Jamais o em-parte-alguma, sem nada: o puro,

O inesperado que se respira, que se sabe

Infinito, sem a avidez do desejo.*”

Oitava Elegia (Rainer Maria Rilke)

A sensibilidade estética de Merton o fazia admirar a beleza da Asia. Pouco tempo
antes de sua visita a Polonnaruwa, ao passar pelo museu de Kandy e pelo Templo do Dente,
ele observava: “[...] pequenas coisas deliciosas e curiosas do museu: marfins, lacas, pinturas,
tecidos, espadas, bronzes, vasos, textos de medicina em tiras de entre-casca de arvore. Gosto

893 .
”%7. Essa pintura era

do colorido vermelho-preto-ouro, tipico da pintura de Kandy
essencialmente popular em contraposi¢do as lacas e marfins que eram bastante sofisticadas.
Merton gostava destas obras imersas em espiritualidade, uma arte profundamente embebida

pelo sagrado.

Nesta viagem ao continente asitico, antes de sua tragica morte em 10 de dezembro de

1968 em Bancoc, Merton afirmou sua inten¢do: “Que eu ndo volte sem resolver a grande

%2 Parte da Oitava Elegia. RILKE, Rainer Maria. Elegias de Duino. Edi¢do bilingue. 3* reimpressao.
Sao Paulo: Globo, 2010, pp. 72-75.

3 0SM, p. 312 (02 de dezembro de 1968).
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questdo. E sem ter encontrado também mahakaruna, a grande compaixao [...] Estou indo para
casa — para o lar que nunca estive com este corpo.” ' A compaixdo, ideia central no
Budismo Mahayana, baseia-se, segundo Merton, na compreensdo da interdependéncia entre

todos os seres vivos. Conforme ele afirmou em sua ultima palestra:

Todos somos partes uns dos outros e todos envolvidos uns com os outros.
Assim, quando o monge mendiga de um leigo e recebe uma coisa de um
leigo, ndo ¢ como uma pessoa egoista ganhando algo de alguém. Ele
simplesmente estd se abrindo a esta interdependencia, a essa mutua
interdependencia, na qual todos reconhecem estar imersos na mesma ilusdo
comum, mas que essa ilusdo também ¢é uma realidade empirica a ser aceita
inteiramente; nessa ilusdo, apenas empiricamente real, estd presente o
nirvana e ele esta todo ali, quando se pode ver realmente.*”

Nesse discurso, Merton concluiu que essa visdo budista da realidade aproximava-se da
visao monastica crista: “[...] quando se penetra por desapego e pureza de coragdo no segredo
interior do campo da experiéncia comum, atinge-se uma liberdade que ninguém pode tocar ou
ferir...”%°. Admitiu ser essa uma Otica idealista, entretanto, afirmou que o monasticismo
cristdo ¢ o monasticismo budista compartilham a ideia de que esta liberdade pode ser
alcancada. O essencial para isso, segundo ele, seria a formagao de mestres espirituais capazes
de tocar o coragdo dos seus discipulos: “[...] onde houver alguém capaz de dar alguma dire¢ao
e alguma instrucdo a um pequeno grupo com este fim, com o fim de servir e amar a Deus e
alcancar a unifio com Ele h4 uma forma de monacato™®’. Afirmou ainda que esta relagdo de
mestre-discipulo nao depende de fatores culturais, sociologicos ou psicologicos — “[...] € algo
muito mais profundo”.®®

O monge cristdo buscava os mestres do Oriente. Dois dias depois de sua chegada a
Bancoc, Merton conheceu o abade do Wat Bovoranives, um dos mais tradicionais templos
budistas do lugar — o Veneravel Chao Kum Sasana Sobhaba. Na ocasido, impressionado com

sua presenga, perguntou-lhe sobre a sua percep¢do sobre mukti ou o “conhecimento da

libertagdo”. Ao que o abade respondeu:

¥4 OSM, p. 205 (15 de outubro de 1968).
¥5 DA, pp. 266-267.

%6 DA, p. 267.

YT DA, p. 267.

¥ DA, p. 267.
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Quando voce esta em Bancoc, voce sabe que esta ali. Antes disso voce sO
sabia a respeito de Bancoc. A pessoa tem de subir todos os degraus e, depois,
quando ndo ha mais degraus, tera de dar um salto. O conhecimento da
libertagdo é o conhecimento, a experiencia desse salto.*”

Nessa viagem, Merton fez a experiéncia de saltar ao puro nada, retornou ao Si Mesmo
de sua morada original. Finalmente, resolveu a grande questdo para a qual ele buscava
resposta. No seu sonho de volta a Abadia de Nossa Senhora de Gethsemani, retornou com um
“habito Zen”, o seu corpo cobriu-se com novas ¢ intensas cores — preto, vermelho e dourado.
Na realidade, revestiu-se com um novo olhar, libertou-se de todas as vestes. No dia de sua
morte, em 10 de dezembro de 1968, logo apds a conferéncia sobre Marxismo e perspectivas
mondsticas, Merton vai para seu quarto descansar e sua vida ¢ abruptamente ceifada pelo
choque elétrico do fio desencapado de um ventilador.”” As suas raizes, entretanto, sempre
estiveram no habito trapista e no escapulario neste instante recolocado por seus irmaos da
Ordem em seu corpo inerte. Estes ficaram ao seu lado em vigilia constante, recitando o
rosario e, depois, o saltério até a chegada dos oficiais de exército americano que o levaram.
Este breviario retornou definitivamente com ele para o mosteiro cisterciense no sétimo dia
ap6s esse sonho: “[...] Na noite passada sonhei que tinha voltado temporariamente a
Gethsemani. Estava vestido com um habito de monge budista, mas com mais preto, vermelho
e dourado, um ‘habito Zen’, de colorido mais tibetano do que Zen”."!

Para melhor compreensdo do Zen em Merton, Ruben Habito analisou sobre a sua
experiéncia, ndo como a de um intelectual e académico que escreveu sobre o Zen baseado no
conhecimento de Suzuki e outros, porém sobre o homem que, “[...] em sua propria vida e
escritos, tinha como tnica meta a vocagdo como um cristdo contemplativo, também engajado
apaixonadamente nas coisas do mundo e de seu tempo. Nosso interesse aqui nao ¢ 'Merton no
Zen' mas o ‘Zen em Merton”.**

Esse ensaio de Ruben Habito langa luzes sobre o ver de um monge trapista tocado pelo
Zen. Aborda as caracteristicas-chave da pratica Zen, modo de vida e visdo do mundo da

tradi¢cao Sanbo Kyodan, mas que também podem ser reconhecidas pelos praticantes das varias

linhagens vivas do Zen e, a partir dai, busca vislumbrar o mundo interior de Merton e marcar

¥9°0SM, p. 211, 212 (17 de outubro de 1968) DA, p. 10.
9% Esta versdo oficial ¢ contestada por alguns autores, inclusive por Ernesto Cardenal, mas esta tese
nao tem como objetivo questionar as causas de sua morte.

%' OSM, p. 255 (05 de novembro de 1968)

%2 HABITO, Ruben L.F. Hearing the cries of the world: Thomas Merton’s Zen experience. In: M&B,
p. 91.
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temas que possivelmente tenham ressonancia com essa visao budista. Para a elucidacao desse
processo, o autor reflete sobre os frutos dessa pratica, aquelas caracteristicas que vem da
fruigio da vida de alguém engajado no Zen Budismo.’”

A partir do momento em que alguém comeca a pratica do Zazen de sentar-se com
postura continua, de frente para a parede ou olhar um ponto fixo no horizonte, respirar de
maneira adequada e deixar a mente no aqui e agora, vird uma conscientizagao de si mesmo em
relagdo ao mundo que, segundo Ruben, pode marcar a sua vida. Os diferentes elementos na
vida dessa pessoa chegam a um sentido maior de coesdo e unidade, ou seja, ela pode ser capaz
de ver as variadas dimensdes da vida em um foco maior a partir de um ponto de vista de um
centro interior. Esse ¢ o fruto de uma pratica que podemos chamar “centrar-se no ser”.”*

No parecer de Habito, se a pessoa continua nesse processo de vir para o centro do
proprio ser dedicando-se a essa pratica pode acontecer algo inesperado onde alguém de
repente “v€” o mundo e a si proprio em uma luz totalmente diferente de uma perspectiva
convencional de um “eu” subjetivo olhando para o0 mundo “de dentro para fora”. Esse ¢ um
evento que, no Zen, ¢ chamado “olhar para a propria natureza”, o que torna o individuo

905

desperto, um Buda™. Ha um cardter distintivo em uma experi€éncia de despertar: esse

r

despertar ndo ¢ baseado no alcance conceitual da realidade, mas é um evento
reconhecidamente palpavel que deixa seu sinal, um evento que ocasiona uma mudanga no

906

ponto de equilibrio do ser” . Assim, Merton comenta o ensinamento Zen sobre ser Buda:

A descoberta da face original antes do nascimento ¢ a descoberta ndo de que
se vé Buda, mas de que se ¢ Buda. Este ndo é como as imagens dos templos
sugerem, pois ja ndo existem imagens, e, portanto, nada se v€, ninguém vé, e
existe um Vazio em que as imagens ndo sdo concebiveis — A verdadeira
visdo — disse Shen Hui — ocorre quando nio ha visio.”"’

A pratica Zen joga luz e transforma completamente a vida de uma pessoa, esse € o
ponto onde se pode verificar se uma experiéncia de despertar ¢ genuina ou ndo. O individuo
que foi levado ao Zen pela experiéncia de Duhkha, ou de insatisfacdo ou uma consciéncia
existencial de inquietude, experimenta esse momento como uma superagdo do sentido de

alienagdo e separacdo e, dessa maneira, como uma “volta para a casa”. Ele encontra tudo que

S Hearing the cries of the world: Thomas Merton’s Zen experience. In: M&B, p. 92.
" Hearing the cries of the world: Thomas Merton’s Zen experience. In: M&B, p. 93.
% Hearing the cries of the world: Thomas Merton’s Zen experience. In: M&B, p. 94.
% Hearing the cries of the world: Thomas Merton’s Zen experience. In: M&B, p. 94.
%7 ZAR, p. 35.
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realmente sempre quis ou precisa verdadeiramente e, assim, descobre a satisfacao interior, a
verdadeira paz®®. E a isso que se refere a frase atribuida ao mestre chinés Lin-Chi (Linji
Yixuan, morto em 867) fundador da linhagem Rinzai e conhecido por seus métodos rigorosos
de ensinamento: “A verdadeira pessoa nao ¢ absoluta”. Ela vive uma vida cotidiana ordinaria,
comendo quando tem fome, bebendo quando tem sede, indo ao trabalho, se cansando, se
divertindo ou se chateando em festas, lavando os pratos, jogando lixo fora, etc. E, nessa vida
cotidiana, esta completamente em paz, mas nio totalmente contente.’”

No parecer de Izutsu, o pensamento de Lin Chi ¢ tipicamente chinés na medida em que

situa 0 homem no centro de sua visao do mundo e sua concepgao ¢ realista e até pragmatica.

Lin Chi diz em seu discurso:

Deveis saber que na realidade do Budismo ndo ha nada extraordinario que
deveis cumprir. Viva simplesmente como é costume sem tentar fazer algo
em especial, satisfazendo vossas necessidades naturais, vestindo as roupas,
consumindo os alimentos e deitando quando se sentir cansado. Deixa que os
ignorantes riam de mim. Os sabios sabem o que quero dizer.”"

Assim como em Merton, que dizia, na simplicidade de seu eremitério em algum dia de
maio de 1965 —Dia de um estranho: “[...] O que uso, calgas. O que fago, vivo. Como rezo,
respiro. Quem disse zen? Lave essa boca se voce disse zen [...] Vida espiritual é algo que as
pessoas se preocupam quando estdo tdo ocupadas com outra coisa que pensam que deviam
espiritualizar-se”.”'" A sua via mistica era a vida cotidiana, ele tinha a clara percepgdo de que,
mesmo sendo um monge trapista de uma severa ordem,pertencia ao mundo como todas as
pessoas. Sabia valorizar a tradi¢do, mas sentia-se livre de uma “diferenca iluséria” das outras
pessoas: “[...] Gracas a Deus que sou como os outros homens, que sou apenas um homem

912
entre outros”

. Merton vivia de maneira comum, mas de certa forma sentia-se a margem da
sociedade, assim como o0s poetas € os hippies, 0 monge ndo fazia parte do establishment.
Assim ele disse em sua palestra sobre a Vida monacal pronunciada, informalmente, em

Calcuta:

% Hearing the cries of the world: Thomas Merton’s Zen experience. In: M&B, p. 95.

% Hearing the cries of the world: Thomas Merton’s Zen experience. In: M&B, p. 95-96.
1 HFBZ, p. 17.

"' DWL, p. 239 (maio de 1965)

2 REC, p. 182.
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Em primeiro lugar, permiti-me encarar a incoeréncia com que tenho de viver
ao apresentar-me diante de vés com o que eu considero um disfarce, pois
nunca, nunca eu uso isto (colarinho clerical). O que costumo vestir ¢ blue
jeans e uma camisa aberta, o que desperta a pergunta muito frequente que as
pessoas me tem feito: quem o senhor representa? Que religido o senhor
representa? E essa € também uma pergunta meio dificil de responder. Vim
com a intencdo de talvez dizer alguma coisa a monges, monges de todas as
religides porque me considero um monge... embora possa ndo parecer. *

Um dos frutos do modo de vida Zen ¢ a maneira de incorporar a realiza¢do de si
mesmo (unicidade) com todas as dores e sofrimentos de uma pessoa sensivel neste mundo em
uma vida de compaixdo, no sentido de “sofrer com”. O entendimento dessa dimensdo do
proprio ser, isto ¢, na dimensao da com-paixdo, desperta e nos tira da indiferenca e também de
um sentido de impoténcia, aquele sentimento sufocante de que os problemas do mundo ¢ o
sofrimento das pessoas sdo tdo grandes que qualquer esforco serd inutil, e, dessa maneira,
somos tentados a uma resignacao passiva ou, pior, ao desespero. A vida Zen pode ser descrita,
segundo Habito, como um despertar para a realidade dindmica do momento presente: “[...] €

uma vida que nos abre para a totalidade que é ser humano, com o que nos causa tristeza e

gléria, a complexidade e a simplicidade e tudo mais que isso implica”.”™

Na década de 60, Merton vai a Louisville, no centro do bairro comercial, esquina de
Fourth e Walnut, para tratar da impressdo do guia para postulantes do mosteiro. Percebe-se
claramente em seu relato a compaixao, o sentimento de arrebatamento e de nao separagdo do

mundo. O mistico revela-se em sua fala:

Fiquei subitamente submerso pela compreensdo de que eu amava toda
aquela gente, que eram todos meus e eu deles. E, ainda que ndo podiamos
estar alienados um do outro, embora sejamos totalmente estranhos. Era como
se acordando de um sonho de separagdo, de espurio auto-isolacionismo num
mundo especial de rentincia e de suposta santidade. Toda ilusdo de uma
existéncia santa separada ¢ um sonho. Ndo que eu ponha em questdo a
realidade da minha vocacdo ou da minha vida monastica: mas a concepgao
da ‘separacdo do mundo’ que temos no mosteiro se apresenta, com
demasiada facilidade, como uma completa ilusdo. A ilusdo de que, porque
fazemos votos, nos tornamos seres de uma espécie diferente, pseudo-anjos,

‘homens espirituais’.

"3 DA, p. 240.

'Y Hearing the cries of the world: Thomas Merton’s Zen experience.In: M&B, p.97.

S REC, p. 181.
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Nesse repente, ele surpreendeu-se-se liberto de uma diferenca ilusoria que lhe
proporcionou grande alivio e alegria, “que quase r1 alto”. O ver em Merton ¢ de alguém que
rompeu com a dualidade numa experiéncia que deixou sua marca indelével. Nota-se, aqui, um
instante corriqueiro que disparou um gatilho e despertou o novo em seu olhar. Assim, afirmou

0 que sentiu:

ma imensa alegria de ser homem, membro de uma raga na qual o proprio
U 1 d h bro d 1
u u. upidez icdo hu

Deus encarnou. Como se as dores e a estupidez da condicdo humana
pudessem submergir-me, agora que tenho consciéncia daquilo que todos nos
somos. E se ao menos todos pudessem ter consciéncia disso! Porém nao
pode ser explicado. Nao ha nenhum meio de dizer as pessoas que elas estdo
todas brilhando como s6is.”"®

Merton ndo praticou o Zen no seu sentido tradicional ou monéstico, mas a sua
vivéncia espiritual como monge trapista perpassada por uma experiéncia interior de grande
intensidade permitiu vivé-lo a sua maneira. Ele desmistificava a religido ao dizer: “[...] aqui
em cima, nas matas, vé-se o Novo Testamento: quer dizer, o vento vem por entre as arvores e
vocé o respira”.’'” O monge ouvia as muitas vozes das matas: “[...] ha uma ecologia mental,
também, um equilibrio vivo de espiritos neste recanto da mata. Além do canto dos péssaros,
aqui ha espaco para muitos outros”.”'® Sempre acompanhado de diversos poetas, como Rilke
e T.S. Eliot, “[...]Jas Elegias de Duino ¢ Quatro Quartetos falam de minha propria vida, meu
proprio ser, meu destino, meu cristianismo, minha vocagdo, minha relacdo com o mundo do
meu tempo, meu lugar nele”.”"

Somam-se a esses poetas e escritores que o acompanhavam nas suas leituras em seu
eremitério: Vallejo, Char, Montale, Zukofsky, Ungaretti, Edwin Muir, Quasimodo, Nicanor
Parra, Albert Camus, também vozes femininas como Angela de Foligno, Flannery O’Connor,
Tereza de Avila, Julian of Norvich, Raissa Maritain e outros como “[...] Chuang Tzu, cujo
clima ¢ talvez mais condizente com o deste refugio silencioso. H4, aqui, a tranquilizadora
companhia de muitos Tzus ¢ Fus bem calados. Kung Tzu, Lao Tzu, Meng Tzu, Tu Fu. E Hui

Neng. E Chao-Chu”.*?

IS REC, p. 182.

*'"DWL, p. 239 (maio de 1965).

' DWL, p. 238 (maio de 1965).

" DWL, p. 319 (29 de novembro de 1965).
20 DWL, p. 238 (maio de 1965).
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A floresta, para Merton, possuia vida propria, “[...] € bom escolher as vozes que serdo
ouvidas nestas matas, mas elas proprias também se escolhem e se transmitem para estar aqui

921 . o )
772", Na vida ordinaria do mosteiro, na

neste silencio. Seja como for, ndo ha caréncia de vozes
relacdo com o0s novigos, na admiragdo da criagdo, ele viveu na plenitude de todos os seus
sentidos — tato, olfato, audi¢do, visdo, percebendo o entorno de forma inédita. Mergulhou na
intimidade de sua propria humanidade, onde viveu a experiéncia direta de Deus na concretude
da vida. A interiorizagdo em Merton ndo representava um deslocamento do mundo; ao
contrario, provocou o seu adentramento singular na histéria, ele foi um homem que viveu o
seu tempo. O zen, mesmo ndo afirmando nem negando a existéncia de Deus, esteve presente

em seu real significado na sua visao interna ¢ na sua vida cotidiana. Ele sabia muito bem a

dire¢do que sua vida tomava:

O que é primordial? A revelagdo de Si Mesmo, por Deus, a mim em Cristo ¢
na minha resposta em fé. De concreto, isso significa, para mim, minha vida
presente na soliddo, a aceitagdo de suas verdadeiras perspectivas e
exigéncias e o trabalho de lenta reorientagdo que vai junto. Dia a dia percebo
que minha vida antiga esta se desfazendo e acabarad por cair gradualmente
em pedacos. E ai entdo? Minha soliddo ndo é como a de Rilke, ordenada a
uma explosao religiosa. O que ¢ entdo? O que até aqui foi tdo somente uma
concepgdo teoldgica, ou uma imagem, tem de ser procurado e amado. ‘Unido
com Deus!” Tao misteriosa, que no fim o homem talvez, para evita-la, faca
qualquer coisa, desde que perceba que ela significa o fim de sua propria
realizagdo-pessoal-do-Eu, de uma vez por todas. Estarei preparado? Claro
que ndo. Entretanto, o rumo de minha vida esté fixado nesta diregio.””

Ao procurar despojar-se de seu eu pessoal e buscar a revelagao de si mesmo por Deus,
Thomas Merton ja havia escolhido a sua via. Parece existir certa semelhanca de seu caminho
com os passos de desenvolvimento indicados na antiga lenda chinesa O boi e seu pastor. Nao
exatamente nessa ordem nem com essa precisdo, mas desde a primeira estagdo quando era um
jovem estudante universitario, ele buscava algo ainda indefinido. Passou em sua trajetéria por
todas as estagdes, inclusive pela oitava estacdo, a ilustragdo de um circulo vazio, onde o
dualismo sujeito/objeto ¢ quebrado, correspondente ao Nada Absoluto que sinaliza a
libertagdo do pensamento substancializante. Viveu a grande morte como se diz no Zen, ou, se
for possivel fazer uma analogia, morte e ressurrei¢do no Cristianismo através da sua vivéncia

como mistico. Chegou a décima e ultima estagdo, ressuscitado do nada, o si mesmo aberto

I DWL, p. 238 (maio de 1965).
%2 DWL, p. 322 (7 de dezembro de 1965).
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pelo Nada Absoluto que se desenvolve como o entre e sinaliza seu retorno ao cotidiano na
vivéncia das coisas simples do mosteiro e na sua relagdo com as outras pessoas.
Na sua peregrinagao asiatica, encontrou os mestres espirituais do Oriente que buscava,

como afirmou um més antes de sua morte em Carta circular aos amigos:

Posso dizer que até agora meus contatos com monges asidticos foram muito
frutuosos e compensadores. Parecemos nos entender muito bem. Lidei mais
com budistas e acho que os tibetanos, sobretudo, sdo muito vivos e também
geralmente bem treinados. S0 pessoas maravilhosas. Muitos dos mosteiros,
tailandeses e tibetanos, parecem ter a mesma vida que foi vivida, por
exemplo, em Cluny, na Idade Média: erudigdo, bom treinamento, com muita
liturgia e ritual. Mas também sdo especialistas em meditacdo e
contemplacdo. Isto € o que mais me atrai. Ndo se pode calcular o valor do
contato direto com gente que, na realidade trabalhou durante a vida inteira
treinando a mente e se libertando da paixdo e das ilusdes.’”

Merton tinha intencdo de visitar os mosteiros cistercienses na Indonésia, em Hong
Kong e Japao fazendo palestras, mas confessa que o seu interesse maior era aprender e fazer
contato com pessoas no terreno monastico budista. Em notas sobre uma palestra que deveria
ter sido realizada em Calcuta, na india, Experiéncia mondstica e didlogo entre Oriente e
Ocidente, ele confessa que “[...] mesmo havendo irreconciliaveis diferencas de doutrina e de
crenca formulada, ha grandes semelhangas e analogias ao nivel da experiéncia religiosa [...]

924
?77" mas complementa que estas

As diferencas culturais ¢ doutrinarias devem ser conservadas
ndo invalidam a proximidade entre as doutrinas em um aspecto existencial.

O mistico fez a experiéncia do grande salto referida pelo abade Chao Khum Sasana
Sobhaba quando n3o havia mais degraus a subir. No decorrer de sua existéncia, ele vinha se
preparando para esse momento de ruptura e despertar. Havia chegado ao topo da montanha
dos sete patamares onde s6 havia uma saida — a libertacdo, ou mais precisamente a

Ressurrei¢do. O seu caminho estava marcado “a fogo” como j4 sabia desde o inicio de sua

vida monastica:

O signo que Jesus prometeu a geragdo que ndo o compreendera foi o ‘signo
de Jonas, o profeta’ — isto é, o signo de Sua propria ressurreicdo. A vida de
todo monge, de todo sacerdote, de todo cristdo, ¢ marcada pelo signo de
Jonas porque todos vivemos pelo poder da Ressurrei¢do de Cristo. Sinto,
porém, que minha vida esta especialmente marcada por esse grande signo,

2 DA, p. 254 (9 de novembro de 1968).
" DA, p. 245.
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que o batismo e a profissdo mondstica marcaram a fogo nas proprias raizes
do meu ser, porque, como o proprio Jonas, me vejo viajando para meu
destino no ventre de um paradoxo.’”

A presenga do mistério no ambito do visivel que subjaz ao Real faz ressonancia na
visao do mistico. A experiéncia de Merton na natureza ¢ o proprio despertar. O cuidado, a
delicadeza, a aten¢do para com o presente em cada um de seus instantes tornava-o consonante
ao Zen. Assim como em Dogen, que, ao afirmar a importancia de deixar cair corpo e mente
na revelacdo do rosto originario através do exercicio da meditacdo, o monge cristdo exerceu a
espiritualidade do cotidiano em uma préatica continua, vivida na fluidez do peixe na dgua. No
sentido de “Agua do Espirito” ou “natureza de Buda” que, para o mestre Soto Zen, tinha um

profundo significado religioso. Dogen diz em Sansuikyo:

Nao ha somente agua no mundo, hd um mundo na agua [...]. Quando vocé
penetra na pratica da fluidez de uma simples gota d’agua e a sua ndo fluidez,
a penetragdo completa de todos os pensamentos e coisas vao se manifestar
nos seus tantos olhos. Hd montanhas ocultas com tesouros, ocultas no céu,
dentro de outras montanhas. E o aprendizado de que ha montanhas ocultas
dentro daquilo que esta oculto. E 14 aprender com a pratica que ha
montanhas que estdo dentro do Que Esta Oculto.”*®

Os olhos sdo, por exceléncia, os 6rgaos da mistica, percebe-se claramente a presenga
do mistério nesse discurso de Dogen, ao falar em “tantos olhos”. Vemos ndo s6 a natureza em
forma de montanha ou dgua, como esta também nos v€. Nesse mesmo discurso, ele fala que as
montanhas e as aguas irdo naturalmente produzir o sabio e o santo. Mais uma vez, confirma as
palavras do Velho Buda Ummon Bu’em: “[...] Montanhas sdo montanhas; agua é agua™”’.
Em Sansuikyo, as montanhas estdo sempre em movimento num fluxo incessante de doagao
(dos Budas), entretanto existem pessoas que ndo tem olhos para isso, “[...] embora o
movimento das montanhas verdejantes seja mais veloz que o do vento, aqueles que ndo vivem
nela, ndo percebem, nem reconhecem isto. ‘Viver entre as montanhas’ refere-se a um

e 5y 928
florescer do mundo diario”.

2 MERTON, Thomas. O signo de Jonas. Sdo Paulo: Mérito, 1954.p. 19.

6 DOGEN, Eihei. Shobogenzo.The treasure House of the Eye of the True Teaching.A trainee's
Translation of Great Master Dogen's Spiritual masterpiece.Capitulo 13: On the Spiritual Discourses
of the Mountains and the Water - Sansuikyo, p. 154-155.

927 Shobogenzo. On the Spiritual Discourses of the Mountains and the Water - Sansuikyo, p. 155.
928 Shobogenzo.On the Spiritual Discourses of the Mountains and the Water - Sansuikyo, p. 143.
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Inspirado no Mestre Reiun Shigon, que havia treinado e praticado meditagao por trinta
anos, quena primavera, vislumbrando os pessegueiros em flor de repente despertou para a Via,

Dogen comp0s este poema:

Trinta anos eu O mirei, 0 Bom Amigo com a Espada da Sabedoria:
Tantas vezes as folhas cairam e outras tantas houve um brotar das flores!
Mas uma unica olhada para o pessegueiro florindo

E imediatamente — naquele exato instante — eu cheguei,

Para nunca mais ter davidas.’”

No Genjo Koan”’, Dogen destaca a realidade tltima, em que todas as coisas tém o seu
proprio carater, e ainda assim sao todas iguais em termos de sua verdade. Mestre Kodo
Sawaki escreveu em suas notas: “[...] O que é o Genjo Koan? E no aqui e agora a verdade que
da o impeto, que ativa nossas proprias vidas”.”'Segundo Dogen todos os fendmenos do

universo tornam-se verdades eternas:

A cor da montanha,

O som do vale

Juntos

Sdo, de nosso Buda Sakyamuni,
A voz e a santa postura932

Na perspectiva budista de ndo substancializagao dos seres, encontramos o valor real ou
a verdade da vida em todos os seres e em todos os fenomenos do cosmos. Os fenomenos sao
um koan. Esta na vida cotidiana o lugar da verdade: “[...] Quando todos os seres sdo vistos
como nao tendo substincia, ndo ha nenhuma ilusdo ou satori ou Buda ou ser sensivel, nem

nascimento e extingdo™”>. Na interpretagao de Deshimaru:

%29 SHOBOGENZO. On ‘The Rippling of a Valley Stream, The Contour of a Mountain’ (Keisei
Sanshoku), p. 69.

%9 Genjo Koan ¢ uma das partes mais importantes do Shobogenzo, ¢ o seu terceiro capitulo, é um
documento poético e religioso de capital importancia para a compreensdo do pensamento de
Dogen. Considerado a pele, carne, ossos e medula de Dogen, Segundo Deshimaru, todos os outros
capitulos ndo sdao mais que desenvolvimentos desse capitulo.

%! DOGEN, Maitre. Le trésor du Zen: Textes de Maitre Dogen (XIII siécle) Commentés par Taisen
Deshimaru. Paris: Albin Michel, 2003, p. 128.

%2 Le trésor du Zen: Textes de Maitre Dogen (XIII siécle), p. 125-127.

93 Le trésor du Zen: Textes de Maitre Dogen (XIII siécle), p. 129-130.
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Do ponto de vista do Budismo, Shoho-muga, as existéncias fenomenais
existem apenas nas condigdes, portanto eles ndo tém substancia. Muga
significa ndo-eu, sem substancia e sem numeno. Nao ha ilusdes ou satori,
nem Buda, nem qualquer ser senciente, e nao ha nascimento nem morte. Por
isso se tornam a negacdo que Genjo Koan chamou ku, o vazio de cada
existéncia.”*

Na seiva da vida cotidiana, explode a primavera, estagdo preferida de Merton, 14 onde
a beleza oculta em florescéncia ndo deixa sombras ou duvidas. Nesse atimo, tantos olhos se
veem, as vozes em sua ressonancia nos vales, as formas-cores das montanhas, a exuberancia
de suas matas, rios, passaros, esquilos e toda a diversidade infinita da vida que se abriga nela.
A voz de Deus faz-se presente no instante e na grande compaixao por todos os seres, “[...] as
coisas do Tempo estdo em conivéncia com a eternidade. As sombras Te servem. Os animais
cantam para Ti antes de morrer. Como roupas gastas pelo uso, as colinas s6lidas desaparecem.
Todas as coisas mudam, morrem e desaparecem...”.”*

Em sua palestra sobre Vida Monacal pronunciada em Calcutd em outubro de 1968,
Merton fala sobre a voz de Deus que lhe invoca para viver no seu amor. Esta voz é o proprio

eco dos vales, sussurro dos rios, sibilar dos ventos, movimento das montanhas, de todos os

seres sensiveis e ndo sensiveis que incluem e sdo parte da natureza:

Nao nos reabilitamos por meio de nossas agdes, mas sim pelo chamado da
voz de Deus, pela voz desse ser fundamental que nos convida a penetrar
através da irrelevancia de nossa vida — aceitando e admitindo que nossa vida
¢ totalmente irrelevante — para encontrarmos importancia n’Ele. E esta
importancia n’Ele ndo é algo que se prenda ou possua. E algo que s6 pode
ser recebido por uma dadiva. A espécie de vida, portanto, que eu represento
¢ a vida que esta aberta a dadiva: dadiva de Deus e dadiva dos outros.

A voz de Deus ¢ um convite a abandonar-se até de si mesmo. Quando Merton fala em
irrelevancia da propria vida, remete-se ao vazio da existéncia. Arrisca-se nesta reflexdo a
relacionar o seu pensamento com a ndo substancializagcdo dos seres, quando Merton fala que a
vida que o representa ¢ a “vida que esta aberta a dadiva”. Em relagdo a filosofia de ku toda
existéncia do cosmos ¢ a realidade de todos os fendmenos devem ser negados, ¢ até mesmo
em nds, ndo ha nenhuma substancia central fixa ou imovel. Esta presenca de Deus em Merton
estd marcada pelo selo do despojamento de sua alma, por este deixar de ser, desprender-se.

Despossuir que s6 ¢ possivel no vazio (sunya) para que a Deidade habite seu ser. Somente ao

54 Le trésor du Zen: Textes de Maitre Dogen (XIII siécle), p. 130.
DS, p. 91.
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esquecer o eu, todos os seres vém até vocé€, ja ndo ha quaisquer obstaculos: “O céu e a terra
tém a mesma raiz. Todas as existéncias sdo a unidade, eles tém apenas um corpo.””*°
Importante ressaltar que o safori ndo ¢ um estado especial, mas sim um voltar a
condi¢do normal, original. Dogen afirmou: “Olhos horizontais, nariz vertical. O sol nasce no
leste e se pde no oeste. O galo canta a0 amanhecer.”””’ Segundo Deshimaru todos os grandes
sabios sempre viveram de uma maneira muito simples, mas foram mestres na arte de refletir
sobre si mesmo, ir fundo dentro de sua mente e abrir mao de si mesmo. Segundo Dogen:
“Pensar sem pensar, pensar do fundo do ndo pensamento, pensar das profundezas do

pensamento. Este é hishiryo, o segredo do zazen.” **®

4.5 Consideracoes

O monge cristdo segue rumo ao Oriente em busca de respostas para suas questdes e
também de encontrar marakaruna, a grande compaixdo, parte em seu voo cheio de alegria,
esperanca e mantras cristdos, mesmo sabendo de todos os problemas que encontraria no
continente asidtico. Tem sede de Deus e pressente que estd proximo de alcangar a sua
libertagdo, vai como um peregrino ansioso por aprender ¢ compartilhar experiéncias com os
irmaos de outras tradicdes monasticas. No seu intimo, ele sabe que sua viagem ¢ interior,
contudo a forga da visita aos sitios sagrados da Asia causou-lhe um impacto indelével.

Merton sempre viveu rodeado por montanhas. Desde a infancia até o final de sua vida,
ao todo foram sete: Canigou, The Calvarie, Brooke Hill, The Pasture, Mount Purgatory,
Mount Olivet e Kanchenjunga. Neste capitulo, foi dada enfase a sétima e ultima montanha:
considerada sagrada pelo povo do Himalaia, ela simbolizou para o0 monge todo o mistério e
vastiddo que ele buscava. Ao vé-la “puramente branca”, ouviu uma voz que lhe dizia: “Hé
outro lado da montanha”. Essa visdo representou uma experiencia Unica € intensa que veio
coroar a sua jornada no Oriente.

Neste capitulo, reafirma-se mais uma vez a estreita conexao entre o pensamento de
Dogen e Merton. Existe entre eles uma sintonia em sua maneira de ver a Natureza,

inseparavel de seu sentido de Despertar, que s6 pode ser realizado na materialidade da vida

6 Le trésor du Zen: Textes de Maitre Dogen (XIII siécle), p. 133.
%7 Le trésor du Zen: Textes de Maitre Dogen (XIII siécle), p. 136.
9% Le trésor du Zen: Textes de Maitre Dogen (XIII siécle), p. 137.
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cotidiana. E nessa relagdo amorosa que se d4 a experiéncia direta de Deus para o cristdo e a
profunda religiosidade do mestre japonés. Para ambos, a espiritualidade passa pela
corporeidade; no Zen, a meditacdo sé ¢ possivel por intermédio do corpo; em Merton, as suas
experiéncias misticas ocorreram de forma inegdvel na absoluta concretude do espago e do
tempo. Surpreende que a grande diferenca existente entre uma cultura ocidental do século XX
e uma tradigdo oriental da primeira metade do século XIII, separadas por séculos de distancia,
nao impediu que sua via de iluminagdo fosse tdo semelhante.

Dogen narra uma histéria Zen bastante peculiar em seu Shobogenzo. E a seguinte: ao
ser questionado pelo mestre Isan Reiyu sobre seus conhecimentos, Kyogen Chikan foi incapaz
de fazé-lo. Sentiu-se profundamente envergonhado de si mesmo; entdo, consultou todos os
livros da Escritura junto com os comentarios que ele tinha acumulado ao longo dos anos, mas,
ainda assim, ele ndo sabia. Finalmente, ele pegou uma tocha e queimou os escritos que ele
havia coletado anteriormente, dizendo: “[...] Um bolo de arroz numa pintura nunca vai
satisfazer a fome de ninguém. Eu juro que ndo vou mais me ater aos ensinamentos de Buda
nessa vida e so serei um monge da cozinha servindo arroz e sopa de aveia” Assim o fez “[...]
Até que, um dia, atirou um pedago de azulejo que acertou um bambu. Ao ouvir aquele som,
ele teve um grande despertar.””’

Esta breve historia diz muito sobre o Zen e também sobre Merton. Incessante buscador
de novos conhecimentos, ele lia muito. Entretanto a sua ultima viagem foi com sede de
experiéncia, como ele mesmo afirmou, de beber nas fontes do Oriente. Além do contato com
os monges budistas, que muito o impressionou, Merton foi despertado pela visdo “imponente
e linda” da Grande Montanha — Kanchenjunga. Seu olhar foi ampliado, a sua consciéncia
expandiu-se no impacto de sua beleza paradoxal. Nesse instante, ela foi seu mestre e
transmitiu tudo que ele precisava saber. A natureza mais uma vez provocava a centelha
divina.

Outro ponto central e, talvez, o mais importante em sua peregrinagdo, foi a visita a
gruta de Gal Vihara em Polonnaruwa, no Ceildo Central, que Merton chamou de “jardim
Zen”, considerada por seu amigo James Laughlin a experiéncia mistica mais forte na sua vida,
e também a ultima. O impacto que ele teve ao se deparar com as esculturas monumentais dos
trés Budas foi tdo grande que ele s6 conseguiu escrever sobre essa experiéncia dois dias
depois, na qual ele relata ter sido completamente arrebatado de sua maneira habitual e

limitada de ver as coisas, sentindo a paz de Maddhyamika, de Sunyata e uma clareza interior

39 Shobogenzo. On “The rippling of a valley stream, the contour of a mountain” (Keisei Sanshoku), p.
68.
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unica, “como que explodindo das proprias pedras”. Merton expressou o indizivel desse
instante em seu Didrio da Asia. Mais uma vez, o monge trapista surpreende — como justificar
o fato de que um cristdo tenha uma vivéncia tdo intensa diante de imagens de Buda em um
sitio sagrado da Asia? Esse Templo de Pedra foi fundado no século XII pelo rei
Parakramabahu com o objetivo de purificar o sacerdocio budista. Nessa gruta, certamente
imantada com a forca espiritual dos monges, estes se reuniam para meditar € criar um novo
codigo de ética para o Budismo, inscrito na rocha.

Este ¢ um mistério que podemos abordar, mas nunca compreendé-lo nem descrevé-lo
em sua completude. Novamente, entra a questdo de como estudar a mistica dentro das
ciéncias humanas. Merton relutou em falar dessa experiéncia, pois sabia que, ao falar sobre
ela, ocorreria um empobrecimento de seu sentido. Mesmo assim, com o dom da escrita que
lhe era proprio, narrou com beleza e riqueza de detalhes o que viveu em Gal Vihara. Por
pressuposto, a sensibilidade de homem desperto abriu a sua percep¢do para o universo de
sabedoria e iluminacdo dos homens santos que esculpiram na concretude da rocha os
ensinamentos divinos. Mais uma vez, confirma-se em Merton um despertar provocado pela
dilatagdo do tempo presente na sua visdo da corporeidade dos Budas inscritos em sua

sacralidade.

CONCLUSAO

Duas borboletas brancas pousam em flores diferentes. Levantam voo, brincam

. . . . ~ . 940
juntas no ar, rapidamente, por acaso, depois partem em diregdes diferentes.

Thomas Merton

As flores desabrocham na tempestade da primavera

E do pé da montanha, o perfume eleva-se.”"'

%0 OSM, p. 255 (05 de novembro de 1968).

M Les fleurs éclosent dans I'orage du printemps et du pied de la montagne, leur parfums éléve
(Po¢me 10). DOGEN, Maitre; EJO, Maitre. Le chant du vent dans !’arbre sec. Commentaires de
Philippe Reiryu Coupey, moine zen. Paris: Charles Antoni/ L’Originel, 2011, p. 23.
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Dogen

Ao falar em duas borboletas da mesma cor pousando em flores diferentes, Merton faz
uma alusdao a unidade e a diversidade do mundo. No seu encontro com monges de outras
tradi¢des religiosas, pode-se considerar que ele realizou um dialogo inter-religioso. Entretanto
foi além do didlogo, seguiu outra dire¢do. A sua vivéncia com o Zen foi diferente. Esta ndo
pode ser limitada somente a uma perspectiva dialogal. Além dessa faisca, o seu olhar desde
sempre foi tocado por essa forma de ser que ja existia anterior a qualquer nomeacao em sua
espiritualidade. Isso se vislumbra na relagdo com seus novigos, nos diarios, poesias, desenhos,
enfim, na sua vivéncia e nas formas de representar a realidade revelada a seus olhos.

Na década de 60, a arte de Merton tornou-se mais caligrafica e abstrata, refletindo seu
interesse pelo Zen e pela cultura oriental. Nessa época, ele afirmou que “[...] o tinico sonho
que um homem tem a sério quando assume um pincel na mao e o mergulha em tinta ¢ revelar
um novo sinal de que pode continuar a se suportar sozinho e existir em si mesmo, que
transcende toda a interpretagio logica”.”** Observa-se nesse texto o artista que assume na
pintura uma forma de expressao de si através de um sinal que permite com que ele atravesse
sua existéncia, seus conflitos, angustias, paradoxos, faltas, enfim, seu sofrimento com
dignidade e for¢a. Merton estava profundamente imbuido pelo pensamento de Chuang Tzu e
da sua relacdo com a arte.

Merton ndo teve tempo suficiente para estudar os textos cldssicos budistas com
profundidade por causa de sua morte abrupta. Como afirmou em Sua ultima carta, “[...] Estou
especialmente interessado em Budismo tibetano e Zen japonés (possivelmente chings).
(Talvez ainda haja alguns centros de Ch’an/Zen em Taiwan). Espero encontrar John Wu em
Taiwan™*. Seu contato tedrico com essa tradigio foi limitado pelo acesso que teve a ela. Em
compensag¢do, suas leituras sobre os mais diversos temas, como literatura, religido, politica e
outros, permitiram que ele tivesse uma grande capacidade intelectual de reflexdo. Constatou-
se que, desde o periodo pré-mondstico, quando era ainda estudante universitario, ele ja se
interessava e lia todos os textos orientais a que tinha acesso. Confirmou-se que a sua ligagao
com o Zen ndo se deu de forma puramente intelectual; antes disso, passou pelo viés da

experiéncia, a via mistica da espiritualidade do cotidiano. Outro fator de grande importancia

%2 MERTON, Raid son the Unspeakable. New York: New Directions, 1986, pp. 181-182.
"3 DA, p. 251 (9 de novembro de 1968).
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nesse influxo foi o contato direto com Daisetz Teitaro Suzuki, ndo somente pelo seu
conhecimento tedrico, mas pelo impacto que sua presenca exerceu em Merton.

Outro ponto importante de se sublinhar ¢ a constatacio de que o Zen ndo estd
desvinculado de uma tradicdo mondstica com uma rigida disciplina, como a principio e até
hoje, equivocadamente, ¢ caracterizado no Ocidente. Inclusive, a palavra zen foi imbuida de
uma conotagdo pejorativa bastante diferente de sua realidade. Ao contrario, essa linhagem do
Budismo, vinda do ramo Mahayana, atravessou um complexo processo de transmissdo, com
inimeros mestres ¢ discipulos. Ao sair da India com Bodhidharma como Dhyana, chegou a
China, misturou-se com o Taoismo, veio para o Japao, dando, assim, origem ao Chan/Zen.
Atualmente, tem sido feita uma tentativa de resgate dessa tradigdo com mosteiros sérios,
inclusive no Brasil, vinculados, principalmente, ao Japdo e a tradi¢gdo Soto Zen fundada por
Dogen.

Esta tese confirma a importancia do resgate e do estudo da obra de Mestre Dogen
pelos pesquisadores ocidentais, como bem disse José Jorge de Carvalho, professor de

Religides Comparadas em sua Conferéncia na Universidade de Brasilia:

Tentarei langar também algumas ideias sobre a expansao e a influéncia dessa
cultura extraordinaria gerada no Japdo medieval em torno do zen-budismo e,
sobretudo, na figura excepcional de Dogen Zenji, fundador da escola Soto de
Zen-budismo. Devo lembrar aos amigos japoneses presentes que o Brasil ¢
um pais que se formou como se fosse parte do mundo ocidental, sendo até
agora, portanto, inteiramente eurocéntrico. No momento de constituir as
nossas universidades, fomos forcados a negar e desautorizar todos os saberes
das nagdes indigenas e de todas nagdes africanas que foram trazidas para o
Brasil sob o regime da escraviddo. Nos ensinamos, basicamente, na
universidade, o saber ocidental e a nossa unica concepcao de historia ¢é
exclusivamente a historia da Europa, incluindo agora também a histéria dos
Estados Unidos. Assim entendido, o encontro com o pensamento japonés
implica pensar a nossa relacdo com o horizonte filoséfico ocidental e
também a falta de relagdo do nosso grupo de académicos brancos
eurocéntricos (condicdo hegemoénica na nossa academia) com os demais
horizontes filosoficos existentes no pais, como os de matriz africana e as
centenas de visdes de mundo das nagdes indigenas. Haveria que pensar
inclusive, neste contexto, por que as tradigdes culturais japonesas e nipo-
brasileiras ainda tém tdo pouca presenca no meio universitario brasileiro.’**

Thomas Merton ndo viveu na tradicdo de um mosteiro Zen budista, porém a sua

experiéncia no mosteiro trapista de Nossa Senhora de Gethsemani, com todo o rigor da ordem

%4 CARVALHO, Jos¢ Jorge de. Raro como a Flor de Udumbara. A influéncia crescente de Dogen no
pensamento filoséfico-religioso mundial. Conferéncia proferida no III Congresso Internacional de
Estudos Japoneses no Brasil, depto de Antropologia da UnB. Brasilia, 2005.
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Cisterciense da Estrita Observancia, sem duvida teve pontos convergentes com a disciplina e
pratica da tradicdo Zen budista. Em 1098, quando Roberto de Molesmes e seus companheiros
deixaram o mosteiro beneditino para se retirarem aos bosques de Cister, o objetivo deles era
seguir “a letra” a Regra de Sdo Bento. Os cistercienses queriam voltar a simplicidade e
austeridade da vida beneditina no mesmo espirito de rentincia e caridade dos primeiros
cristaos. Nos documentos oficiais da Ordem, 1é-se que a austeridade cisterciense nao era um
fim, mas um meio de renovacdo da imagem de Deus na alma da criatura, que buscava a
semelhanca de Cristo na pura caridade contemplativa, tendo como finalidade principal
preparar a alma do monge a unido contemplativa com Deus.

Seguir a Regra, para Merton, representava “[...] formar Cristo na alma do monge, de
maneira muito semelhante 2 em que Ele foi plasmado na alma de Sdo Bento™*, o monge
beneditino vive o Evangelho como este o compreendeu. Sdo Bento, chamado pai do
monaquismo ocidental, era romano e viveu no século VI, estabelecendo, na Italia, a vida
monastica na época do fim da invasdo dos barbaros. Segundo seu bidgrafo, Sao Gregorio
Magno, quando ele se retirou para a gruta solitaria de Subiaco, seu desejo era o de agradar
somente a Deus (soli deo placere desiderans). Foi um eremita que viveu a fé na Providéncia
Divina e decidiu oferecer aos pobres tudo que possuia, de modo a preparar para si 0s tesouros
no céu. Alcancou a apatheia (ou libertagao das paixdes) e tornou-se um Abade e fundador da
Ordem Monéstica.”*®

O monasticismo budista surgiu com Siddharta Gautama, o iluminado, na busca de
eliminar o sofrimento. A sua for¢a estava na conquista dos coragdes com a Verdade Sagrada
(saddharma) e, para alcangar seu objetivo, ele fundou uma instituicado educacional chamada

947

Sangha™', uma comunidade monéstica em sua esséncia, que incluia homens e mulheres
leigos de todas as classes sociais que queriam seguir o seu caminho. Buda estabeleceu, entdo,
o primeiro “mosteiro” de que se tem noticia na histoéria, em 510 a. C., na Era Axial, na cidade
de Rajagrha, antiga capital de Magadha de Bihar, na India, com a ajuda do rei Bimbisara e de
um rico comerciante da cidade. O monasticismo se expandiu pela Asia e, como acreditam

certos historiadores, exerceu forte influéncia no Oeste da Asia, no Norte da Africa ¢ na

VS, p. 67.
M6 VS, p. 68-69.
7 Em pali e sanscrito, a palavra significa a Ordem Monastica Budista, fundada pelo Buda histdrico.

Simbolicamente, sangha é a terceira das “trés joias” e dos “trés refiigios” — os dois primeiros sdo o
proprio Buda e o dharma (caminho, via). DA, p. 322.
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Europa, oferecendo seu saber institucional ao Cristianismo maniqueista, aramaico e
egipcio®®.

Consolidado sob as bases do monasticismo budista, o Zen possuia um sistema
monastico organizado conforme principios e regras formuladas pelo mestre Zen Hyakujo (720
a 814), que fundou, no século VIII, um mosteiro em Temple Baizhang nas altas montanhas da
Provincia de Jiangxi, na China. Caracterizado por uma vida simples e frugal, o seu
treinamento ndo visava somente a atingir um estado de ilumina¢do ou satori, mas também a
realizacdo do autodominio e da humildade.

Merton afirmou existir certa analogia entre os monges Zen budistas e os Cistercienses,
como a simplicidade, a austeridade, a valoriza¢do da pobreza, o trabalho manual e a extrema

.. . g 949
rigidez na vida cotidiana

. No Zen, existem praticas punitivas semelhantes aos métodos do
Abade de Rancé e a espiritualidade da Trapa, porém seus objetivos diferem do monasticismo
cristdo em certos aspectos. Para Sdo Bento, o mosteiro ¢ uma permanente “[...] oficina onde
todos os instrumentos de perfeigdo devem ser empregados... uma escola na qual se persevera
até a morte paciente, participando dos sofrimentos de Cristo””*". A pratica Zen ¢ semelhante
em diversos aspectos a divisdo triplice da espiritualidade beneditina: trabalho (manuum opus),
a oracdo (opus dei) e a leitura espiritual (lectio divina).”'

Esses aspectos correlatos entre a trapa e o monasticismo Zen foram, sem duvida,
relevantes no direcionamento das conclusdes desta pesquisa. Sugere-se aqui um
aprofundamento nessa tematica para futuras pesquisas sobre as confluéncias existentes entre
essas perspectivas. Sem, contudo, ignorar as diferencgas, a pratica oriental ndo diferia muito da
realidade vivida por Merton na trapa. Em sua vida cotidiana no mosteiro, percebe-se uma
profunda sintonia com a vida dos monges Zen. Além disso, ele buscava essa aproximacao,
como se constatou em seus diarios. Nas conferéncias e conversas com 0s seus novigos, na sua
forma de ensinar através do contato com o meio natural, na simplicidade de seu jardim zen.

A natureza ¢ uma palavra-chave para a compreensao do Zen em Merton. Todos os
seus diarios estdo permeados pela natureza em seus mais diversos aspectos. No seu contato
com 0 meio ambiente, com o ser humano, consigo mesmo, como manifestacdo do presente
imediato, enfim, na sua vida cotidiana, revela-se a experiéncia direta de Deus. O aparente

foco na identidade pessoal ¢ complementado pela sensacao de imersdao no mundo natural, de

% EBI, pp.133, 134, 140.

"9 ZAR, p. 32.

90 MMZ, p. 229. Cf. Rule of St. Benedict e. 4fim, Prol.Fim.
I M&B, p. 2.
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ser parte de um todo maior, de formar “um equilibrio ecoldgico”, com as arvores € os
passaros no meio em que vive. A natureza proporciona um contexto no qual a sabedoria da
humanidade pode ser ouvida e apreciada. A harmonia com o ambiente fisico fornece um
padrao para um equilibrio vivo de espiritos nos bosques onde ha espago para muitas outras
cangdes além das aves’”. Ressalta-se aqui a natureza no Zen ¢ em Merton “[...] ndo como
uma paisagem externa, objetiva, nem tampouco metaforica como expressao de um estado
interno da alma. E uma realidade presente do eu livre de si mesmo”.”>

Em linhas gerais, uma das contribui¢cdes mais importantes de Merton, assim como do
Zen Budismo, ¢ a sua visdo ndo antropocéntrica e de respeito a multiplicidade das formas.
Recorda-se aqui o antropdlogo brasileiro Eduardo Viveiros de Castro, que, em seu livro de
entrevistas Encontros, ao falar sobre a diversidade humana, social ou cultural, disse ser esta
uma manifestacdo da variabilidade ambiental, ou natural, que nos constitui como uma “[...]
forma singular da vida, nosso modo proprio de interiorizar a diversidade ‘externa’ (ambiental)
e assim reproduzi-la. Por isso, a presente crise ambiental €, para n6s humanos, uma crise
cultural, crise de diversidade, ameaca & vida humana”®**. Afirmou ainda que “[...] noés — os
seres modernos — esquecemos que pertencemos a vida e ndo o contrario. Que j4 soubemos
disso, algumas civilizagdes sabem e outras, algumas das quais j& matamos, sabiam também”.
Ele finaliza dizendo que, hoje, “[...] comega a ficar urgentemente claro até para ‘n6s mesmos’
que ¢ do supremo interesse da espécie humana abandonar uma perspectiva antropocéntrica
[...]. Nosso curioso modo de dizer ‘nds’, por exemplo, excluindo-nos dos outros, isto ¢, do
‘ambiente’"”.

Como bem disse o filésofo Luiz Felipe Pondé sobre os Bens invisiveis: Esperanca,
gratiddo e generosidade, ““[...] o ressentimento corrdi nossa disposicao natural para a gratidao,
raiz de toda virtude ndo narcisica [...] S6 quando somos capazes de ver o que ¢ melhor do que

95956

n6és no mundo podemos ter esperanca em algo E continua sua reflexdo sobre as

consequéncias do narcisismo:

2 TME, p. 104.
3 UEDA, Shizuteru. Zen y filosofia. Barcelona: Herder, 2004, p. 103.

9% CASTRO, Eduardo Viveiros. Encontros (Org. Renato Sztutman). Rio de janeiro: Azougue, 2007, p.
256.

5 Encontros, p. 257.

6 PONDE, Luiz Felipe. 4 era do ressentimento: Uma agenda para o contemporineo. Sio Paulo:
LeYa, 2014, p. 167.
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Ao optarmos pela sociedade do 'eu’, perdemos a chance de respirar qualquer
espiritualidade de fato, aquela que caminha sobre a esperanga que nos faz
sair de nossos 'direitos adquiridos' ¢ a gratiddo que ¢ a maior qualidade de
alguém que conseguiu amadurecer minimamente. Tudo isso é invisivel para
quem nunca percebeu o quado incapaz dessas virtudes sempre foi. Apenas a
misericordia, seja de quem for, pode nos tirar de tamanha cegueira.”’

Seguindo na linha da reflexdo de Viveiros de Castro sobre a diversidade, ¢ impossivel
separar um fato social e um fato ambiental “sem que ndo nos despenhemos no abismo assim
aberto, ao destruirmos nossas proprias condigdes de existéncia”. O antopologo comenta as
palavras do pensador Gabriel Tarde (1843-1904)°®: “Existir ¢ diferir”. Este afirma que a
diversidade ¢ um valor essencial para a vida: “[...] a vida vive da diferenca; toda vez que uma
diferenga se anula, ha morte [...]. E a diversidade, ndo a unidade, que esta no coragdo das
coisas”.” Castro conclui, entdo, que a “[...] diversidade socioambiental ¢ a condi¢io de uma
vida rica, uma vida capaz de articular o maior numero possivel de diferengas”.”®

Thomas Merton compreendeu isso com clareza. Ao buscar o aprendizado em outras
tradi¢des religiosas, ele nunca quis fazer um sincretismo religioso. O seu amor era pela
diversidade e, no momento em que ele viu e sentiu que habitava também o outro lado da
montanha, ja estava a alguns dias de sua morte. A sua experiéncia mistica na Asia foi um
instante de unidade e encontro com o mistério. Porém, enquanto vivo, ele continuou sendo o
monge trapista Padre Louis e seu corpo estd enterrado na Abadia de Nossa Senhora de
Gethsemani, onde viveu durante 27 anos. Foi um observador incansavel da criacdo divina,
descreveu pdassaros, esquilos, montanhas, bosques, estagdes do ano, inumeros animais
silvestres e flores. A interacao de Merton com o meio ambiente era rica e intensa. O seu olhar
para o mundo ndo era de separagdo, mas de um ser junto de um dizer nds, incluindo a
natureza ¢ também todas as outras tradigoes. Essa era, sem duvidas, uma visdo Zen na sua
vida cotidiana.

Na interpretacio de Huben Habito, o Zen Budismo oferece uma importante

contribuicdo na recuperacao do ambiente natural. Além de fornecer uma perspectiva teorica,

%7 A era do ressentimento: Uma agenda para o contemporaneo, p. 168.

958 . . . -, ., . . . . .
Jean-Gabriel de Tarde foi um filoésofo, socidlogo, psicologo e criminologista francés. Ademais, foi
professor e autor de diversos livros nessas areas.

939 Encontros, p. 257.

%0 Encontros, p. 258.
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¢, essencialmente, a realizacdo de um modo de vida que incorpora de forma concreta essa

conexdo com a natureza.”®' Nesse sentido, o autor ainda acrescenta:

A recuperacdo do agora nos permite celebrar a vida onde ela estae
encontrar o mistério de cada momento presente. A recuperagdo do nosso
corpo mos permite viver como o sacramento da presenca divina no
mundo. A  recuperacdo da natureza estd ligada também com essa
consciéncia da sacramentalidade ¢ vem para abranger as montanhas e
rios, a grande vastidao da Terra. Estamos habilitados para ouvir o clamor
da Terra, ferida ¢ com dor, como o nosso proprio ferimento e dor. A
recuperagdo da nossa sombra nos permite enfrentar o mal no mundo com
coragem e serenidade e assumir a responsabilidade por isso.’®

A palavra ecologia (do grego oikos = casa) ndo ¢ outra coisa sendo vir a conhecer e
viver em nossa propria casa. O Zen abre-nos esta perspectiva: “[...] nds percebemos que
estamos em casa, nos despertamos para o nosso verdadeiro eu interligado com tudo no
cosmos. Nos nunca saimos de casa, no entanto, vimos a conhecé-la pela primeira vez”.”®
Ruben Habito fala na importancia de “[...] permitir que a compaixdo cosmica trabalhe em
nosso ser” e ndo mais desejemos controlar, dominar e explorar o ambiente em que vivemos.
Seu desencadeamento afetard a nossa propria cura e ¢ também o que nos capacitara a realizar
tarefas de cura da Terra.”®

Neste instante historico, em que varias florestas t€ém sido devastadas pela forca do
poder econdmico e desenvolvimentista, inclusive nossa floresta amazdnica, este debate ¢ da
mais urgente importancia. Parte da maior floresta tropical do mundo, a Amazdnia, esta se
transformando em cerrado pelo excesso de aridez no solo decorrente do desaparecimento das
arvores. Os oceanos estdo mais violentos, com ressacas cada vez mais frequentes que alteram
o limite dos mares. A temperatura do planeta eleva-se, ocorrem queimadas em todo o mundo,
elevando consideravelmente o nivel de gas carbono na atmosfera. Os cientistas tém alertado
sobre os perigos dos altos niveis de polui¢do, dos desmatamentos, desvios dos cursos dos rios
e outras agoes que interferem diretamente na mudanga climatica e estdo colocando em risco a

propria existencia humana. Cada arvore cortada representa um avangco na morte do eco

sistema (bioma) e de toda biodiversidade do planeta.

%! HABITO, Ruben L.F. Healing Breath: Zen Spirituality for a wounded Earth. Série: Ecologyand
Justice. New York: Orbis Books, 1993, p. 130.

%2 Healing Breath: Zen Spirituality for a wounded Earth, pp. 141-142.
% Healing Breath: Zen Spirituality for a wounded Earth, pp. 141-142.

%% Healing Breath: Zen Spirituality for a wounded Earth, pp. 141-142.
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Como bem disse Eduardo Viveiros de Castro no recente debate sobre a necessidade
de se repensar a relagdo humana com o planeta, ¢ preciso desacelerar, retornar ao saber

965 .
foi um encontro

original. Os mil nomes de Gaia: do Antropoceno a idade da Terra
realizado no Rio de Janeiro (2014) que reuniu pensadores brasileiros e estrangeiros para
debater sobre as relacdes entre os seres humanos, natureza e tecnologia. Essa mudanga nao
serd facil, pois exigirda uma transformacdo da mentalidade do ser humano em relagdo a
natureza, atualmente esquecido de que faz parte dela. A extin¢do acelerada da biodiversidade,
0 aquecimento global e tudo mais que a humanidade vem provocando no planeta levam os
cientistas a afirmar que estamos a beira de um colapso e talvez ndo haja tempo suficiente para
salvar nossa Terra. Apesar de sua incrivel capacidade de regeneragdo, muitos danos sao
irreversiveis.

Merton, amante das florestas, j& se incomodava com a tecnologia, com o barulho das
motosserras, o desmatamento, as queimadas, porém ndo poderia imaginar a que ponto o ser
humano chegou em relagdo a destruicdo do planeta. Ressalta-se uma passagem de seu diario
na qual ele descreveu o nascer do sol como uma imensa gema de energia que se expandia

como querendo cobrir todo o firmamento. Esse instante foi de tal intensidade e abandono de si

mesmo que ele afirmou ter dificuldades em concentrar-se nos salmos:

A atencao foi totalmente absorvida pelo grande arco do céu e as arvores e os
montes e a grama e todas as coisas neles. Como absolutamente verdadeiro, e
como centro de uma verdade, que somos pura e simplesmente parte da
natureza, embora sejamos a parte que reconhece Deus.”®

Para Thomas Merton, a consciéncia ecoldgica representava parte de um espirito
monastico contemporaneo auténtico, em continuidade com o tradicional respeito beneditino
pela terra. O desenvolvimento de “[...] uma tradicdo que se abre em full continuity (plena
continuidade) em uma sabedoria capaz de compreender o mistério do mundo

contemporaneo™”®’ deve incluir, além de compromisso com a paz e a justica social,

%% Gaia nomeia uma divindade primordial que, no imaginario dos gregos antigos, regia os elementos
da natureza. O termo foi usado nos anos 1970 para ilustrar a hipotese do ambientalista James
Lovelock e da bidloga Lynn Margulis de que o planeta é um ser vivo que se autorregula. Gaia
ressurge agora como teoria cientifica e conceito filoséfico. O evento foi idealizado pela fildésofa
Déborah Danowski, pelo antropdlogo Eduardo Viveiros de Castro e pelo antropdlogo e filésofo
francés Bruno Latour.

%6 TTW, p. 312 (13 de abril de 1963).
%7 TTW, p. 330 (6 de junho de 1963).
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consciéncia e capacidade de respostapara “[...] o grande problema espiritual das profundas

perturbagdes da ecologia de todo o mundo, a tragica perda e deterioracdo dos recursos

. > 968 : e g
naturais”.”" Em o Dia de um estranho ao descrever sua propria vida no eremitério, Merton

declarou sentir-se parte de um todo maior: “[...] essa harmonia d4 a ideia de ‘lugar’ uma nova
configuracdo”.”®® Contudo a sua preocupagdo ecologica foi a consequéncia de sua vivéncia
espiritual. Merton era um mistico e, como tal, o seu olhar para o mundo era de arrebatamento.
Nesse mesmo ensaio, ele escreveu que sua casa era cheia de icones da Santa Virgem, falou

sobre o celibato e de sua op¢ao em viver como eremita:

Casei-me com o siléncio da floresta. A quentura escura e doce do mundo
terd de ser minha esposa. Do coragdo dessa quentura escura vem o segredo
que s6 se ouve em siléncio, mas que esta na raiz de todos os segredos
sussurados na cama, em todo o mundo, por todos que estdo se amando.
Assim, tenho talvez obrigagao de preservar a quietude, o siléncio, a pobreza,
o ponto virginal de puro nada que esta no centro de todos os demais amores.
Tento cultivar essa planta, sem comentarios, no meio da noite, e rego-a com
salmos e profecias em siléncio. No jardim, ela se torna a mais rara das
plantas, a0 mesmo tempo a arvore primordial do paraiso, o axis mundi, o
eixo do mundo e a Cruz. ‘Nenhuma floresta produziu tal arvore’. Arvore da
qual s6 existe uma. Ela nio pode ser multiplicada. *’

Durante sua vida, Merton fez varios desenhos de mulheres, elas o acompanharam em
sua vida monastica. Sugere-se aqui um aprofundamento maior do estudo da sua relagdo com o
feminino em consondncia com sua vivéncia mistica. Segundo Jonathan Montaldo, os
buscadores “[...] aprendam aqui que Deus esta apaixonadamente ansiando por eles. Visto que
todos nos vamos indo, cambaleando e tropecando em meio da escuriddo, possa Deus vir

9971

urgentemente ao nosso encontro, COmo uma mae que corre ao ouvir um choro... . Nos seus

diarios, ele revelou muitos sonhos povoados pelo imaginario feminino:

Sonhou com uma princesa chinesa que o conhecia e o amava. Sonhou com
uma mae adotiva negra, que o criou severamente, mas com dedicagdo, € que
agora dancava com ele. Sonhou com uma moca judia, uma figura onirica
frequente, que lhe revelou seu nome: Provérbio. Esta figura o visitava

%8 TTW, p. 330 (6 de junho de 1963).
9 DWL, p. 239 (maio de 1965).

" DWL, p. 240 (maio de 1965) Mnl p. 281.

I MERTON, Thomas. Didlogos com o Siléncio. Oragdes & Desenhos. Rio de Janeiro: Fissus, 2003,
p- xix (abreviado DS).
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repetidamente disfarcada com rostos de outras mulheres, em carne e em
sonho.””

Através destas figuras, como as visitas de Provérbio, Merton “[...] experimentava as
epifanias do seu proprio eu escondido — o lugar secreto onde Deus sempre nele habitava como
intimo, levando os fragmentos da sua vida a uma totalidade oculta e integrada”.”’*Ao olhar
mais atento, ndo escapa a semelhanca de tragos desses desenhos com a figura de sua mae, a
americana Ruth Jenkins, que o amou e a quem ele perdeu quando tinha apenas 6 anos de
idade. Essa falta o marcou para sempre: “[...] vi uma fotografia sua: esbelta, magra, simples e
pequena, com rosto sério, algo ansioso e muito sensivel. E isto corresponde a lembranca que
tenho dela: preocupada, precisa, rapida, severa comigo — seu filho.””"*

O fato ¢ que Thomas Merton deixou-se habitar pelos mil olhos do mundo, sua alma era
transltiicida. Este € o instante em que comunga com o Zen. Com todos os seus conflitos, viveu
com alegria e compaixdo. A sua voz poética e literaria soa diferente a cada pessoa que o 1€,
pois 0 mistério permanece em seus escritos. Através de seus didrios, encontram-se fragmentos
de sua trajetoria que limitam a compreensdo da totalidade de sua obra. Ao falar sobre Rilke, o
monge estava consciente da grandeza e das limitagdes do poeta € o compara com sua propria
existéncia: “[...] ndo é por uma solidao poética como a sua que estou aqui, mas ela também
diz algo. Ele assim ndo ¢ um mistico. Mas ¢ um poeta. E pouca coisa?”’"®

Em uma bela carta dirigida a Etienne Gilson, Merton faz uma suplica:

Reze a Nosso Senhor por mim, por favor, para que, em vez de simplesmente
escrever algo, eu possa ser algo e que de fato eu possa ser tdo integralmente
o que devo ser, que ndo haja mais para mim a necessidade de escrever, ja
que o 9s7ignples fato de ser o que devo ser seria mais eloquente do que meus
livros.

Entretanto a sua necessidade de escrever revelou ao mundo um grande legado
espiritual de busca e caminhada. Quantas pessoas hoje podem se beneficiar de sua rica obra.
A sua contribuicdo para a paz foi e continua sendo um marco para a humanidade tio

machucada por guerras, destruicdo da natureza, intolerancia de todo tipo, fanatismo religioso,

2 DS, p. xix.

7 DS, p. xx.

" MSP, p. 11.

> DWL, p. 328 (30 de dezembro de 1965).
DS, p. 161. Mnl, p. 117.
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racismo, homofobia e outras insanidades que perduram até os dias de hoje, as quais Merton
sempre combateu fortemente. Ainda ha muito o que aprender com este monge trapista que
vivia na simplicidade de seu eremitério e disse em Dia de um estranho: “[...] O que uso,
calgas. O que fago, vivo. Como rezo, respiro”.”’’ A sua via mistica era a espiritualidade do
cotidiano, exercia a sua ora¢do na intimidade da natureza: “[...] Meu Deus, eu rezo melhor
para Ti respirando. Rezo melhor para Ti andando do que falando”. °”®

A enfase desta tese ndo esta somente no Zen que o cristdo trapista viu e conheceu, mas
no Zen que foi transformado por ele em sua vivéncia. Merton fez uma escolha, seguiu o
Evangelho que, assim como a via de Chuang Tzu, demonstra que “[...] a perda da vida ¢ a
propria salvacao e procurar salva-la por motivos pessoais significa perdé-la [...]. Chuang Tzu
certamente haveria de concordar com Jodo da Cruz, que s6 podemos penetrar nesta espécie de
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via quando abandonamos todos os caminhos ...””"". Era considerada por ele como uma via

misteriosa, “[...] porque é tdo simples que pode existir sem ser uma via de espécie alguma”.”®

Em Merton, o resgate da santidade e sabedoria estd em sua propria humanidade. Com
todos os seus conflitos, limitacdes, questionamentos, “pecados”, ele recebeu o chamado ¢ a

compaixdo divinas:

Na soliddo, descobri, enfim, que desejas meu cora¢dao, 6 meu Deus, o amor
de meu coracdo tal como é — 0 amor de meu coracdo humano. Descobri e
soube, por Tua grande misericordia, que o amor de um coragdo abandonado
e ferido e pobre Te ¢é extremamente agradavel e atrai o Teu olhar
compassivo. E Teu desejo e Tua consolagio, 6 Senhor meu, estar bem
perto daqueles que Te amam e Te invocam como Pai. Nio tens, talvez,
maior consolagdo — se posso assim me expressar — do que consolar Teus
filhos aflitos e os que vém a Ti, pobres e de maos vazias, sem outra coisa a
ndo ser a condigdo humana, suas limitagdes e grande confianga em Tua
misericordia.”™

Este é um trabalho que desperta varias questdes. Para estudos ulteriores, sugere-se um
aprofundamento da obra de Eihei Dogen, que, atualmente, estd acessivel ao Ocidente com
novas tradugdes (em inglés e francés) e comentarios de estudiosos respeitados, como Bernard

Faure, Philippe Reiryu Coupey (discipulo de Taisen Deshimaru), Aldo Tollini, José Carlos

" DWL, p. 239 (maio de 1965).
B DS, p. 57.

7 Pentecostes de 1965.VCT, p. 16.
VT, p. 16.

*®I DS, p. 117.
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Michelazzo e outros. Fica a sugestdo do estudo de importantes textos do Shobogenzo como
Gakudo Yojin Shu — o estudo do espirito durante o zazen e a vida cotidiana; o Genjo Koan —
todos os fenomenos do universo tornam-se verdade eterna; Ikka no Myoju — o cosmos inteiro
¢ uma pérola brilhante; Bendowa — o despertar pela pratica do zazen; Gyoji — a pratica
continua; Senjo — purificando-se; Semmem — lavar o rosto; Hachi Dainingaku — oito
realizagdes de um grande homem. E outros tantos textos que compdem sua rica obra
filos6fica. No contato, com uma infima parte da obra desse filésofo e Mestre do Soto Zen,
recém-descoberto e estudado pelos pesquisadores ocidentais, ¢ clara a sua intima conexao
com o pensamento de Thomas Merton. Esta ¢ uma tematica bastante novidadeira e frutuosa,
que a presente tese apenas sinaliza e aponta como objeto de estudos futuros.

Nao foi possivel aprofundar o estudo do Taoismo de Chuang Tzu e de Lao Tsé nem do
Budismo, especialmente da tradicio Mahayana, devido ao foco central da tese ser o Zen
budismo em Thomas Merton. A extensdo de sua obra e a necessidade de traduzi-la exigiram
bastante esforco e tempo disponivel desta pesquisa. Fica aqui pontuada a sua importancia
decorrente da estreita interligacdo e influxo que essas tradigdes exerceram sobre o Zen e por
sua influéncia direta em Merton.

Ficam também sugestdes para o estudo da relacdo de Merton com o Budismo
Tibetano, que se intensificou na sua viagem ao continente asiatico. Outros pontos relevantes
que poderdo ser considerados posteriormente sdo os conceitos de ex no Ocidente e de eu no
Budismo, incluindo aqui um olhar psicanalitico sobre esta questdo. O tema da identidade em
Merton ¢ recorrente, em toda sua obra ele revela a preocupacdo com o falso eu e a busca do
eu verdadeiro que, em ultima instancia, seria um perder-se de si em Deus. Por serem culturas
tdo diferentes, ¢ quase impossivel estabelecer pardmetros de comparacdo entre certos
conceitos. Outro ponto bastante interessante e pouco explorado ¢ a relacdo de Merton com o
hinduismo. O monge leu e se interessou por varias questdes originarias da india, como, por
exemplo, o milenar Yoga. Essas praticas asceticas estdo profundamente arraigadas no
Budismo, pois nelas encontra-se seu bergo.

Concluindo este trabalho, pode-se afirmar que Thomas Merton viveu no rigor do
mosteiro trapista de Gethsemani em uma vida ascética que lhe permitiu uma aproximacao
intensa com o modo de vida dos mestres do Zen Budismo. O seu olhar, tocado pelas vozes da
natureza, foi despertado, seu espirito deixou-se acalmar pela noite. O amanhecer foi seu
balsamo, a primavera sua alegria. Entretanto, a sua escolha estava feita desde o inicio — Maria,

a Mae de Deus.
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