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Prefacio

Durante os Ultimos vinte anos houve um aumento extraordinario de interesse
no Zen Budismo. Desde a Segunda Guerra Mundial esse interesse cresceu tanto que
parece ter se tornado uma forca consideravel no mundo intelectual e artistico do
Ocidente. Isso esta conectado, sem divida, com o entusiasmo difundido pela cultura
japonesa, que é um dos resultados construtivos da recente guerra, mas que pode
significar apenas uma moda passageira. A razao mais profunda desse interesse é que
o ponto de vista do Zen repousa muito perto do conceito de “evolugao pessoal” [NT.
(growing edge), desafio empoderador que exige pratica constante] do pensamento
Ocidental.

Os aspectos mais alarmantes e destrutivos da civilizacao Ocidental ndo nos
devem cegar para o fato que, hoje em dia, ela se encontra em um dos seus momentos
mais criativos. As mais fascinantes ideias e conhecimentos aparecem em alguns dos
novos campos da ciéncia Ocidental - na psicologia e psicoterapia, na logica e na
filosofia da ciéncia, na semantica e na teoria da comunicagdo. Alguns desses
desenvolvimentos podem ser influéncias sugestivas da filosofia Asiatica, porém, em
sua totalidade, sou mais inclinado a sentir que ha mais um paralelismo do que uma
influéncia direta. Nos estamos, entretanto, nos tornando conscientes do paralelismo,
e isso promete uma mudanca das visOes que deve ser extremamente estimulante.

O pensamento Ocidental mudou t3o rapidamente nesse século, que nds
estamos em um estado de consideravel confusdo. Nao somente existem dificuldades
sérias de comunicacdo entre os intelectuais e o publico em geral, mas o curso do
Nosso pensamento e nossa propria historia minaram fortemente as hipéteses de senso
comum que se encontram nas raizes das nossas convengoes sociais e instituicdes. Os
conceitos familiares de espago, tempo e movimento, de natureza e lei natural, de
histdria e mudanca social, e da prdpria personalidade humana dissolveram-se, e nos
encontramos a esmo, sem pontos de referéncia em um universo que lembra cada vez
mais o principio Budista de “Grande Vacuidade.” As diversas sabedorias do Ocidente,
religiosa, filosdfica e cientifica, nao oferecem muita orientacdo na arte do viver em tal

universo, e achamos assustadora a perspectiva de tracar nosso caminho em um



oceano de relatividade tdo indspito. Pois éramos acostumados com absolutos, com
principios e leis firmes as quais podiamos aderir por seguranca espiritual e psicoldgica.

E por isso que hd, penso, tanto interesse em um modo de vida culturalmente
produtivo que, por mil e quinhentos anos, sentiu-se completamente a vontade no
“Vazio”, que nao sente terror por este, mas um positivo encanto. Para usar as suas

proprias palavras, a situacdao do Zen sempre foi -

Acima, nem um ladrilho para cobrir a cabeca;

Abaixo, nem uma polegada de chao para o pé.

Tal linguagem ndo deveria ser tdo desconhecida para nos, se fossemos preparados
para aceitar o significado de “as raposas tém tocas, e os passaros do ar tém ninhos;
mas o Filho do Homem nao tem onde repousar sua cabega.”

Nao sou a favor de “importar” o Zen do Extremo Oriente, pois ele tornou-se
profundamente envolvido com instituicdes culturais que sao absolutamente estranhas
a nos. Mas, sem duvida, ha coisas que podemos aprender, ou desaprender, e aplicar
de nossa propria maneira. O Zen tem o mérito especial de um modo de expressao de
si mesmo que é tanto inteligivel - ou talvez desconcertante - ao intelectual quanto ao
iletrado, oferecendo possibilidades de comunicacao que nao exploramos. Ele tem
franqueza, entusiasmo, humor e um sentido de beleza e disparate [NT. nonsense] ao
mesmo tempo exasperado e prazeroso. Mas, sobretudo, ele tem uma maneira de virar
a mente de alguém ao contrario, e dissolver os problemas humanos que parecem ser
0S mais opressivos, em questdes como “Por que é um rato quando roda?” Em seu
coracao ha uma compaixdao forte, mas completamente ndo sentimental pelos
sofrimentos e perecimentos humanos a partir de suas proprias tentativas de se
salvarem.

Ha varios livros excelentes sobre o Zen, apesar de alguns dos melhores estarem
esgotados ou, por outro lado, serem dificeis de obter. Mas nenhum ainda - nem
mesmo o Professor Suzuki - nos deu um relato compreensivel do assunto que inclui o
pano de fundo histdrico e sua relacdo com as formas chinesas e indianas de pensar.
Os trés volumes dos Ensaios sobre o Zen Budismo de Suzuki sdo uma colecao

assistematica de artigos eruditos sobre o tema, enormemente Uteis para o estudante



avancado, mas consideravelmente desnorteante para o leitor em geral, sem um
entendimento dos principios gerais. Sua deliciosa Introducao ao Zen Budismo é um
pouco limitada e especializada. Ela omite a informagao essencial sobre a relacao do
Zen com o Taoismo chinés e o Budismo indiano, e &, em alguns aspectos, mais
mistificante do que necessitaria ser. Seus outros trabalhos sao estudos de aspectos
especiais do Zen, todos exigindo um pano de fundo geral e perspectiva historica.

O Zen na Literatura Inglesa e nos Classicos Orientais, de R. H. Blyth, é uma das
melhores introdugdes disponiveis, porém ela foi publicada apenas no Japao e,
novamente, carece de informacao de pano de fundo. Como uma série de observacoes
criteriosas, errantes e maravilhosas, ele nao tenta dar uma apresentacao ordenada do
tema. Meu prdprio Espirito do Zen é uma popularizagao dos trabalhos anteriores de
Suzuki, e, além de ser muito pouco erudito, ele esta desatualizado e ilusério em varios
aspectos, quaisquer que sejam os meéritos que tenha na questdo lucidez e
simplicidade. O Zen Budismo de Christmas Humphrey, publicado apenas na Inglaterra,
é igualmente uma popularizacdo de Suzuki e, mais uma vez, ndo comega a colocar
realmente o Zen em seu contexto cultural. Ele é escrito de uma maneira simples e
vivaz, porém o autor encontra identidades entre Budismo e Teosofia, que eu sinto
serem altamente questionaveis. Outros estudos de Zen, tanto por autores Ocidentais
quanto Asiaticos, sdo de um carater mais especializado, ou sao discussdes de Zen a
propdsito de alguma outra coisa - psicologia, arte, ou histéria cultural.

Na caréncia, entdo, de um relato fundamental, ordenado e compreensivo sobre
0 assunto, nao é de se estranhar que as impressdes Ocidentais do Zen sejam de
alguma forma confusas, apesar de todo o entusiasmo e interesse que suscitou. O
problema, entdao, é escrever tal livro - e isso eu tentei fazer, pois ninguém que
compreende o tema melhor do que eu parece disposto ou capaz de fazé-lo.
Idealmente, suponho, tal obra deveria ser escrita por um realizado e reconhecido
mestre Zen. Porém, no momento, nenhuma dessas pessoas tem um comando
suficiente do Inglés. Ademais, quando alguém fala de dentro de uma tradicdo, e
especialmente de dentro de sua hierarquia institucional, had sempre a propensao de
uma certa falta de perspectiva e posse de um ponto de vista exterior. Novamente, um
dos maiores obstaculos na comunicacdo entre os mestres Zen japoneses e 0s

Ocidentais é a auséncia de clareza para diferenciar as premissas culturais basicas.



Ambos os lados estao tao “atados aos seus modos” que se tornaram inconscientes
das limitacOes de seus meios de comunicacao.

Talvez, entdao, o mais apropriado autor de tal obra seria um Ocidental que
esteve alguns anos sob um mestre japonés, passando por todo o curso de treinamento
Zen. Agora, do ponto de vista dos “conhecimentos cientificos” Ocidentais, isso ndo
poderia dar-se de forma alguma, pois tal pessoa tornou-se uma “entusiasta” e
“partidaria”, incapaz de uma visdo objetiva e desinteressada. Mas, feliz ou
infelizmente, o Zen é sobretudo uma experiéncia, nao-verbal em seu carater, sendo
simplesmente inacessivel através de abordagens puramente literarias e eruditas. Para
saber o que o Zen é, e especialmente o que ele ndo €, ndo ha alternativa além da
pratica, do experimento concreto com ele, para assim descobrir os significados
subjacente as palavras. Entretanto, esses Ocidentais que passaram por algum tipo
especial de treinamento seguido pelo Rinzai Zen tendem a tornarem-se “cautelosos”

e nao-comunicativos sob o principio que

Aqueles que sabem nao falam;

Aqueles que falam nao sabem.

Embora, apesar de nao “demonstrarem”, eles nao “se calam” completamente. Por um
lado, eles amariam compartilhar seus conhecimentos com os outros. Mas, por outro,
eles estao convencidos que as palavras sao essencialmente futeis, e estdo, além disso,
sob um acordo de nao discutir certos aspectos de seus treinamentos. Eles comecam,
portanto, a tomar a atitude caracteristicamente Asiatica de “Venha e encontre por si
mesmo.” Mas o Ocidental cientificamente treinado &, ndo sem razao, um sujeito
cuidadoso e cético, que gosta de saber onde “adentra.” Ele estd agudamente
consciente da capacidade da mente de enganar a si mesma, de ir a locais onde a
entrada é impossivel sem deixar sua perspectiva critica na porta. Os Asiaticos tendem
a desprezar muito dessa atitude, e seus seguidores Ocidentais ainda mais, entao se
recusam a dizer ao inquiridor cientifico muitas coisas que ainda estdo bem dentro das
possibilidades do discurso humano e da compreensao intelectual.

Escrever sobre o Zen &, assim, tdo problematico para quem esta de fora, um

observador “objetivo” tanto quanto para alguém de dentro, um discipulo “subjetivo.”



Em varias situacdes associei-me e estudei com os “observadores objetivos” e estou
convencido que, por todas as suas virtudes, eles invariavelmente erram o ponto e
comem 0 menu em vez do jantar. Eu também estive dentro de uma hierarquia
tradicional - ndao Zen - e estou igualmente convencido que dessa posicao a pessoa nao
sabe qual jantar esta sendo comido. Em tal posicao uma pessoa torna-se tecnicamente
“idiota,” isto €, incomunicavel com aqueles que nao pertencem ao mesmo nivel.

E perigoso e absurdo para nosso mundo ser um grupo de comunhdes
mutuamente incomunicaveis. Isso € especialmente verdadeiro em relacao as grandes
culturas do Oriente e do Ocidente, onde as potencialidades de comunicagao sao as
mais ricas, e os perigos da falha na comunicagdo os piores. Como alguém que gastou
um pouco mais de vinte anos tentando interpretar o Oriente ao Ocidente, tive cada
vez mais convicgdo que, para interpretar um fendmeno como o Zen, existe um
principio claro a ser seguido. Por um lado, € necessario ser simpatico com o
experimento pessoal com o0 modo de vida, no limite das possibilidades pessoais. Por
outro, é necessario resistir a toda tentacdo de “ingressar na organizacao” e envolver-
se com seus compromissos institucionais. Nessa amigavel posicao neutra a pessoa
esta apta a ser repudiada por ambos os lados. Porém, em seu pior, a deturpacao de
alguém provoca-os a expressarem-se mais claramente. Pois o relacionamento entre
duas posicOes torna-se muito mais claro quando ha um terceiro para compara-las.
Assim, mesmo se esse estudo do Zen nao fizer mais do que expressar um ponto de
vista que ndo seja nem Zen, nem nada Ocidental, ele ira, pelo menos, fornecer tal
ponto de referéncia.

Entretanto, ndo deve haver duvida que o ponto de vista essencial do Zen
recusa-se a ser organizado, nem ser uma posse exclusiva de qualquer instituicdo. Se
ha algo nesse mundo que transcende as relatividades do condicionamento cultural, é
0 Zen - por qualquer nome que seja chamado. Essa é uma razao excelente para o Zen
nao ser institucionalizado, e para o fato que muitos de seus expoentes antigos serem
“individualistas universais” que nunca foram membros de qualquer organizacao Zen,
e nunca buscaram o reconhecimento de qualquer autoridade formal.

Essa, entdo, € minha posicdo com respeito ao Zen - e sinto que devo ser franco
com o leitor em uma época em que ha muita ansiedade em relagdo as credenciais ou

“qualificacoes” de alguém. Ndo posso descrever a mim mesmo como um monge Zen,



ou mesmo como um Budista, pois isso me pareceria como tentar vestir e rotular o
céu. Nao posso descrever-me como um académico cientificamente objetivo, pois -
com respeito ao Zen - isso soaria como estudar as musicas dos passaros em uma
colecao de rouxindis empalhados. Nao clamo direitos para falar do Zen. Somente
clamo o prazer de ter estudado a sua literatura e observado as suas formas de arte,
desde que eu era apenas um garoto, e de ter tido o encanto de associacao informal
com varios viajantes japoneses e chineses do mesmo caminho sem sinalizacao.

Esse livro propde-se tanto para o leitor geral quanto para o estudante mais
sério, e acredito que o primeiro sera tolerante com o uso de alguma terminologia
técnica, um apéndice de caracteres chineses, e outros aparatos critico mais Uteis para
aqueles que desejam explorar o tema mais profundamente. O livro esta dividido em
duas partes, a primeira lidando com o pano de fundo e a histéria do Zen, e a segunda
com os seus principios e praticas. As fontes de informagdo sao de trés tipos. Utilizei,
em primeiro lugar, quase todos os estudos do Zen nas linguas europeias.
Naturalmente, fiz consideravel uso das obras do Professor D. T. Suzuki, porém, ao
mesmo tempo, tentei ndo contar muito com elas - ndo por causa de algum defeito
nelas, mas porque penso que os leitores tém direito a algo a mais, através de um
novo ponto de vista, do que uma mera sumarizacao de suas visoes.

Em segundo lugar, baseei a visao essencial do Zen apresentada aqui em um
estudo cuidadoso dos mais importantes de seus registros primitivos chineses, com
referéncia especial a Hsin-hsin Ming, o T'an Ching ou Sutra do Sexto Patriarcado, o
Lin-chi Lu, e Ku-tsun-hsii Yi-lu. Meu préprio conhecimento da dinastia chinesa T'ang
certamente nao é suficiente, penso, para extrair o que preciso, que € uma visao clara
da doutrina essencial. Em tudo isso, meus esforgos foram grandemente ajudados por
colegas e pesquisadores associados da Academia Americana de Estudos Asiaticos, e
quero, em particular, expressar minha gratidao aos Professores Sabro Hasegawa e Gi-
ming Shien, ao Dr. Paul e Dr. Georg Fung, Dr. Frederick Hong, Sr. Charles Yick, e ao
Sr. Kazumitsu Kato, sacerdote da Escola Soto-Zen.

Em terceiro lugar, minha informacao é derivada de um grande nimero de
encontros pessoais com professores e estudantes de Zen, ao longo de mais de vinte

anos.
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Nas paginas seguintes, as traducdes dos textos originais sao minhas, salvo se
indicadas de outra maneira. Para a conveniéncia daqueles que leem Mandarim,
forneci, apds a Bibliografia, um apéndice das formas originais chinesas das citacoes
mais importantes e termos técnicos. Penso que esses sao quase essenciais para o
estudante mais sério, pois mesmo entre os mais qualificados estudiosos ha, ainda,
muita incerteza em relacao a traducdo adequada dos textos Zen da dinastia T'ang. As
referéncias a esse apéndice sao feitas com letras sobrescritas em ordem alfabética.

As referéncias a outras obras sao feitas pelo sobrenome do autor e nimero,
direcionando o leitor a Bibliografia para detalhes completos. Leitores eruditos terao
que me desculpar por ndo usar as absurdas marcas diacriticas nas palavras Sanscritas
romanizadas, pois elas sao meramente confusas ao leitor em geral e desnecessarias
ao conhecedor do Sanscrito que ird imediatamente lembrar-se da escrita Devanagari.
Em relacao aos nomes proprios dos mestres Zen e aos titulos dos textos Zen, eles sdo
fornecidos em formas romanizadas do Mandarim ou japonés, de acordo com o pais
de origem, e os termos técnicos sao dados em Mandarim, exceto se usado em uma
discussao do Zen especificamente japonés. Pois para o Mandarim um é quase que
forgada pelo uso geral a adogao da romanizacao de Wade-Giles, a qual coloquei como
apéndice uma tabela de pronuncia a seguir desse Prefacio, pois ela tem tao pouca
relagao com os sons de fato.

Sou muitissimo grato ao Sr. R. H. Blyth por sua gentil permissado de citar varias
de suas tradugdes dos poemas haikus de sua magnifica antologia em quatro volumes,
Haiku, publicada pela Editora Hokuseido em Tokyo; ao Professor Sabro Hasegawa por
sua ajuda generosa em preparar a sobrecapa e ao prover as ilustracoes; € a minha
filha Joan pelas fotos de Ryoanii.

Concluindo, estou muito feliz em expressar minha gratiddo a Fundacdo
Bollingen pela bolsa de estudos de trés anos, durante os quais muito do estudo

preliminar foi feito para a escrita desse livro.
Alan W. Watts,

Mill Valley, Califérnia,
Julho de 1956
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PARTE UM

PANO DE FUNDO E HISTORIA
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UM

A Filosofia do Tao

O Zen Budismo é uma forma e uma visao da vida que nao pertence a nenhuma
das categorias formais do pensamento Ocidental moderno. Nao é uma religido ou uma
filosofia; ndo é uma psicologia ou um tipo de ciéncia. E um exemplo do que é
conhecido na India e China como um “caminho de libertacdo,” e é similar, nesse
aspecto, ao Taoismo, ao Vedanta e a Ioga. Como logo sera ébvio, um caminho de
libertacao pode nao ter uma definicao positiva. Ele tem que ser sugerido ao dizer o
que ele ndo &, como o escultor revela uma imagem através do ato de remover pedagos
de rochas de um bloco.

Historicamente, o Zen pode ser considerado como o cumprimento de longas
tradicdes das culturas indianas e chinesas, apesar de ser, realmente, muito mais
chinés do que indiano, e, desde o século XII, ter-se enraizado profundamente e mais
criativamente na cultura do Japao. Como fruto dessas grandes culturas, e como um
exemplo Unico e peculiarmente instrutivo de uma forma de libertacao, o Zen é um dos
mais preciosos presentes da Asia ao mundo.

As origens do Zen sdo tanto Taoistas quanto Budistas, e, porque seu aroma é
tao peculiarmente chinés, talvez seja melhor comecar indagando pela sua linhagem
chinesa - ilustrando, ao mesmo tempo, o que se quer dizer por forma de libertacao
tomando como exemplo o Taoismo.

Muito da dificuldade e mistificacdo que o Zen apresenta para o estudante
Ocidental é o resultado da sua nao familiaridade com os modos chineses de pensar -
modos que diferem surpreendentemente dos nossos e que, por essa razao, tém valor
especial para ganharmos uma perspectiva critica sobre nossas proprias ideias. O
problema aqui ndo é simplesmente o de tornar-se um especialista em ideias
diferentes, diferentes das nossas prdéprias como, digamos, as teorias de Kant diferem
das de Descartes, ou aquelas dos Calvinistas diferem das Catdlicas. O problema é
compreender as diferencas nas premissas basicas do pensamento e dos proprios

métodos do pensar, e esses s3ao tdo frequentemente ignorados que nossas
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interpretacoes da filosofia chinesa tém a tendéncia de serem projecoes de ideias
caracteristicamente Ocidentais na terminologia chinesa. Essa € a desvantagem
inevitavel de estudar a filosofia Asidtica pelos métodos puramente literarios do
conhecimento Ocidental, pois as palavras podem comunicar apenas entre aqueles que
compartilham experiéncias similares.

Nao se deve ir tao longe e dizer que uma linguagem tao rica e sutil quanto o
Inglés é simplesmente incapaz de expressar as ideias chinesas. Pelo contrario, ela
pode dizer muito mais do que alguns estudantes chineses e japoneses do Zen e
Taoismo, cuja familiaridade com o Inglés deixa algo a desejar, acreditam ser possivel.
A dificuldade ndo é tanto na linguagem quanto nos padrdoes de pensamento que
pareciam até aqui inseparaveis da maneira académica e cientifica de tratar um
assunto. A inadequacao desses padrdes para temas tais como o Taoismo ou o Zen &,

|II

em grande medida, responsavel pela impressao que a “mente Oriental” é misteriosa,
irracional e inescrutavel. Ademais, nao se deve supor que essas questdes sao tao
peculiarmente chinesas ou japonesas que elas nao tém ponto de contato com nada
de nossa propria cultura. Embora seja verdade que nenhuma das divisdes formais da
ciéncia e do pensamento Ocidental correspondem a modos de libertagdo, o estudo
maravilhoso de R. H. Blyth do Zen na Literatura Inglesa mostrou muito claramente
que os conhecimentos essenciais do Zen sao universais.

A razao por que o Taoismo e o Zen apresentam, a primeira vista, tal quebra-
cabeca para a mente Ocidental € que nds tomamos uma visdao restrita do
conhecimento humano. Para nds, quase todo o conhecimento é o que um Taoista
chamaria de conhecimento convencional, porque nao sentimos que realmente
sabemos de qualquer coisa a0 menos que possamos representa-la para nds mesmos
em palavras, ou algum outro sistema de signos convencional tal como a notagao da
matematica ou da musica. Tal conhecimento é chamado cddigo de comunicacao.
Assim como pessoas falantes da mesma linguagem tém concordancias tacitas em
relacao a quais palavras devem estar para quais coisas, da mesma forma, os membros
de toda sociedade e toda cultura estao unidos pelos lagos de comunicacao que
dependem de todos os tipos de acordos tais como a classificacao e a valoracao das

acoes e coisas.
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Assim a funcdo da educacdo é a de fazer as criancas adequarem-se a uma
sociedade ao persuadi-las a aprender e aceitar os codigos - as regras e convengoes
da comunicacdo por meio da qual a sociedade mantém-se unida. Ha, primeiro, a
linguagem falada. A crianca é ensinada a aceitar “arvore” e nao “boojum” como o
signo aceito para aquilo (apontando o objeto). Nao temos dificuldade em entender
que a palavra “arvore” € uma questdo de convencao. O que é muito menos Obvio é
que a convencao também governa a definicdo da coisa a qual a palavra é atribuida.
Pois a crianga deve ser ensinada nao somente 0 que as palavras sao para representar
tais coisas, mas também a maneira a qual a sua cultura concordou tacitamente em
dividir as coisas uma da outra, para marcar as fronteiras dentro de nossas experiéncias
diarias. Assim as convengdes cientificas decidem se uma enguia € um peixe ou uma
cobra, e as convengdes gramaticais determinam quais experiéncias devem ser
chamadas de objetos e quais devem ser chamadas de eventos ou a¢des. E possivel
ver quao arbitrarias tais convengbes podem ser a partir da questao, “O que acontece
com meu punho [nome-objeto] quando abro a minha mao?” O objeto
miraculosamente desaparece porque uma acao foi disfarcada por uma parte do
discurso usualmente atribuida a uma coisa! Em Inglés, as diferengas entre as coisas
e as acgoes sao claramente distintas, mesmo que nem sempre logicamente, porém,
um grande nimero de palavras chinesas remete tanto para um nome quanto para um
verbo - assim, alguém que pensa em Chinés tem pouca dificuldade em ver que os
objetos sdao também eventos, que nosso mundo é uma colecdo de processos em vez
de entidades.

Além da linguagem, a crianca tem que aceitar muitas outras formas de cddigo.
Pois as necessidades da vida em conjunto requerem acordos em relacdo as leis e
éticas, etiqueta e arte, pesos, medidas e numeros, e, sobretudo, funcao. Temos
dificuldade em comunicar um com o outro, a0 menos que possamos identificar nos
mesmos em termos de papéis - pai, professor, trabalhador, artistas, “pessoa normal,”
cavalheiro, esportista e assim por diante. Até onde identificamo-nos com esses
esteredtipos e com as regras de comportamento associadas a eles, sentimos que
somos alguém porque nossos colegas tém menos dificuldade em aceitar-nos - isto €,
em identificar e sentir que estamos “sob controle.” Um encontro de dois estranhos em

uma festa é sempre um tanto quanto embaracoso quando o anfitrido ndo identificou
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os papéis deles apresentando-os, pois ninguém sabe quais regras de conversacao e
acao devem ser observadas.

Mais uma vez, é facil ver o carater convencional dos papéis. Pois um homem
que é um pai pode ser também um doutor e um artista, assim como um empregado
e um irmao. E é dbvio que mesmo a soma total desses rotulos estara longe de suprir
uma descricao adequada do préprio homem, mesmo que possa coloca-lo em certas
classificacdes gerais. Mas as convengdes que governam a identidade humana sao mais
sutis e muito menos dbvias do que essas. Aprendemos muito minuciosamente, apesar
de muito menos explicito, a identificar-nos com uma visdo igualmente convencional
de “mim mesmo.” Pois 0 “eu” convencional, ou a “pessoa” € composta principalmente
de uma histéria consistindo de memorias selecionadas, e iniciando a partir do
momento do nascimento. De acordo com a convengao, ndao sou apenas o que estou
fazendo agora. Eu também sou o que fiz, e minha versao convencionalmente editada
do meu passado é feita para que o meu “eu” parega quase mais real do que aquilo
que sou nesse momento. Pois 0 que sou parece tao transitorio e intangivel, mas o que
fui é fixo e final. E uma base firme para predigdes do que serei no futuro, e entdo eu
estou mais intimamente identificado com o que nao existe mais do que com o que
realmente existe!

E importante reconhecer que as memdrias e os eventos passados que perfazem
a identidade histérica de um homem ndo sao mais que uma selecdo. Da infinitude real
de eventos e experiéncias algumas foram selecionadas - separadas - como
significantes, e essa significancia foi, claramente, determinada pelos padrdes
convencionais. Pois a prdpria natureza do conhecimento convencional € que ele é um
sistema de abstracdes. Ele consiste em signos e simbolos cujas coisas e eventos sao
reduzidos aos seus contornos gerais, como o caractere Chinés jen? esta para “homem”
por ser a maxima simplificacdo e generalizagao da forma humana.

O mesmo é verdade para palavras, mesmo as que ndo sdo ideogramas. As

/Y V/ZA\\

palavras Inglesas para “homem, “peixe, “estrela”, “flor”, “correr”, “crescer”, todas
denotam classes de objetos ou eventos que podem ser reconhecidos como membros
de suas classes por atributos muito simples, separados da total complexidade das

préprias coisas.
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A abstracao €, assim, quase uma necessidade para a comunicacao, desde que
ela nos capacita a representar nossas experiéncias com “compreensdes” simples e
rapidamente feitas da mente. Quando dizemos que podemos pensar apenas uma coisa
por vez, isso € como dizer que o Oceano Pacifico ndo pode ser engolido em um gole.
Ele tem que ser tomado em um copo, e engolido aos poucos. As abstracdes e os
signos convencionais sao como o copo; eles reduzem a experiéncia a unidades
suficientemente simples para serem compreendidas uma por vez. De maneira similar,
as curvas sao medidas reduzindo-as a uma sequéncia de pequenas linhas retas, ou
pensando-as nos termos dos quadrados que elas cruzam quando plotadas em papel
grafado.

Outros exemplos do mesmo processo sao a fotografia de jornal e a transmissao
da televisao. Na primeira, uma cena natural é reproduzida em termos de luz e pontos
mais escuros arranjados nos padroes de tela ou de grade para dar uma impressao
geral de uma fotografia em branco e preto quando vista sem uma lupa. Por mais que
pareca a cena original, ela € apenas uma reconstrucdo da cena utilizando-se pontos,
assim como nossas palavras convencionais e pensamentos sao reconstrucoes da
experiéncia utilizando-se signos abstratos. Ainda mais parecida com o processo de
pensamento, a camera de televisdo transmite uma cena natural utilizando-se de uma
série linear de impulsos que podem ser transmitidos por um fio.

Assim a comunicagao por signos convencionais desse tipo nos da uma traducao
abstrata, um-por-vez, de um universo onde as coisas acontecem todas-de-uma-vez -
um universo cuja realidade concreta sempre escapa a descricao perfeita nesses termos
abstratos. A descricdo perfeita de uma pequena particula de poeira por esses meios
levaria uma eternidade, pois seria necessario explicar cada ponto em seu volume.

O carater linear, um-por-vez, do discurso e pensamento é particularmente
perceptivel em todas as linguagens que usam alfabetos, representando a experiéncia
em longas séries de letras. Nao é facil dizer porque devemos comunicar com os outros
(falar) e com nds mesmos (pensar) através desse método um-por-vez. A prépria vida
nao evolui desse modo linear, ineficiente, e nossos organismos dificilmente poderiam
viver por um momento se tivessem que se controlar pensando em cada respiragao,
cada batida do coragdo e cada impulso neural. Porém se buscamos alguma explicacao

para essa caracteristica do pensamento, o sentido da visao oferece uma analogia
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sugestiva. Pois temos dois tipos de visao - central e periférica, assim como um holofote
que ilumina em um pequeno angulo e outro que ilumina em uma grande angulagao.
A visdo central é usada para trabalhos de precisdao como a leitura, na qual os nossos
olhos estdo focados em uma pequena area de cada vez. A visao periférica € menos
consciente, menos brilhante do que o raio intenso do holofote de pequeno angulo.
NOs a usamos para ver a noite, e para tomar nota “subconsciente” de objetos e
movimentos que nao estao na linha direta da visao central. Diferentemente do
holofote de pequeno angulo, ela pode encapsular muitas coisas em um s6 momento.

Existe, entdo, uma analogia - e talvez mais do que uma mera analogia - entre
a visao central e a consciéncia, 0 pensamento um-por-vez, e entre a visao periférica
e 0 processo um tanto quanto misterioso que nos capacita a regular a incrivel
complexidade dos nossos corpos sem pensar. Deve ser notado, ademais, que
chamamos 0s nossos corpos complexos como um resultado do tentar compreendé-los
em relacdo ao pensamento linear, de palavras e conceitos. Mas a complexidade nao
estd tanto em nossos corpos quanto na tarefa de tentar compreendé-los por
intermédio do pensamento. E como tentar discernir as caracteristicas de um grande
cémodo com nenhuma outra luz além de um Unico raio brilhante. E tdo complicado
como tentar beber dgua com um garfo, em vez de um copo.

Nesse aspecto, a linguagem escrita chinesa tem uma pequena vantagem sobre
a nossa, e é talvez sintomatico de uma forma diferente de pensar. Ainda é linear,
ainda é uma série de abstracdes tomadas uma de cada vez. Mas seus signos escritos
sao um pouco mais proximos da vida do que as palavras soletradas porque elas sao
essencialmente figuras, e, como um provérbio chinés o coloca, “Um mostrar vale mais
que centenas de provérbios.” Compare, por exemplo, a facilidade de mostrar a alguém
como fazer um n6 complexo com a dificuldade de dizer como fazé-lo apenas com
palavras.

Hoje em dia a tendéncia geral da mente Ocidental € a de sentir que nds
realmente nao compreendemos o que nao podemos representar, 0 que nao podemos
comunicar, por signos lineares - pelo pensamento. Somos como uma “pessoa inibida”
que ndo consegue aprender uma danga ao menos que alguém desenhe o diagrama
dos passos, que ndo consegue “pega-los pelo sentimento.” Por alguma razdo nao

acreditamos e ndao usamos totalmente a “visdo periférica” das nossas mentes.
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Aprendemos musica, por exemplo, ao restringir todo o alcance de tons e ritmos a uma
notacdao de intervalos tonais e ritmicos fixos - uma notacdo que € incapaz de
representar a musica Oriental. Mas o musico Oriental tem uma notacao simples que
usa apenas para relembrar de uma melodia. Ele aprende musica, ndo através da
leitura das notas, mas ao ouvir a performance de um professor, sentindo-a e copiando-
0, € isso 0 capacita a adquirir sofisticacdes ritmicas e tonais equiparadas apenas por
aqueles artistas de jazz Ocidentais que utilizam a mesma abordagem.

Nao estamos sugerindo que os Ocidentais simplesmente nao utilizam a “mente
periférica.” Sendo humanos, utilizamos-na a todo o momento, e todo artista,
trabalhador e atleta emprega algum desenvolvimento especial de seus poderes. Mas
ela ndo é academicamente e filosoficamente respeitavel. Comegcamos, dificilmente, a
compreender suas possibilidades e raramente, se alguma vez, ocorre-nos que um de
seus usos mais importantes € para aquele “conhecimento da realidade” que buscamos
alcancar através dos dificeis calculos da teologia, metafisica e da inferéncia logica.

Quando nos voltamos para a sociedade chinesa antiga, encontramos duas
tradigbes “filosoficas” atuando em complementariedade - o Confucionismo e o
Taoismo. Falando geralmente, o primeiro relaciona-se com as convencdes linguisticas,
éticas, legais e rituais que provéem a sociedade o seu sistema de comunicacdao. O
Confucionismo, em outras palavras, preocupa-se com o conhecimento convencional,
e sob seus auspicios as criancas sdao educadas para que suas naturezas erraticas e
caprichosas se adequem ao leito Procustiano da ordem social. O individuo define a si
mesmo e seu lugar na sociedade em relacao a formula Confuciana.

O Taoismo, por outro lado, é geralmente a busca dos homens mais velhos, e
especialmente de homens que estdo se aposentando da vida ativa na comunidade. A
aposentadoria deles da sociedade € um tipo de simbolo externo da libertagdo interna
dos lacos dos padrdes convencionais de pensamento e conduta. Pois o Taoismo
preocupa-se com o conhecimento ndao convencional, com o entendimento da vida
diretamente, em vez dos termos abstratos e lineares do pensamento representacional.

O Confucionismo preside, entdao, sobre a tarefa socialmente necessaria de
forcar a espontaneidade original da vida em regras rigidas de convencdo - uma tarefa
que envolve ndao somente conflito e dor, mas também a perda daquela naturalidade

peculiar e da ndo-auto-consciéncia pelas quais as criangas sao tdo amadas, e que sao,
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as vezes, recuperadas pelos santos e sabios. A funcdo do Taoismo é a de desfazer o
inevitavel dano dessa disciplina, e ndo somente restaurar, mas também desenvolver
a espontaneidade original, que é chamada de tzu-jan® ou “naturalidade” [self-so-ness].
Pois a espontaneidade de uma crianga ainda € infantil, como tudo em relagdo a ela. A
sua educacao estimula sua rigidez, mas nao sua espontaneidade. Em certas naturezas,
o conflito entre a convengao social e a espontaneidade reprimida € tao violenta que
ela se manifesta no crime, insanidade e neurose, que sao 0s precos que pagamos
pelos beneficios, sob outros aspectos, indubitaveis da ordem.

Porém o Taoismo ndo deve ser considerado como uma revolucdao contra a
convencao, embora ele tenha sido, as vezes, usado como pretexto para a revolugao.
O Taoismo é uma forma de libertacdao, que nunca acontece através da revolugao, pois
é notorio que a maioria das revolugdes estabelecem tiranias piores do que destroi. Ser
livre da convencdo ndo é despreza-la, mas ndo ser enganado por ela. E ser capaz de
utiliza-la como um instrumento, em vez de ser utilizado por ela.

O Ocidente nao tem uma instituicao reconhecida correspondente ao Taoismo
porque nossa tradicao espiritual Hebreu-Crista identifica o Deus-Absoluto - com a
ordem moral e logica da convengdo. Isso pode, quase, ser chamada de uma
consideravel catastrofe cultural, porque valoriza a ordem social com autoridade
excessiva, convidando justamente aquelas revolucdes contra a religidao e a tradicao
que foram tdo caracteristicas da historia Ocidental. E uma coisa sentir-se em conflito
com as convengdes socialmente sancionadas, mas totalmente outra sentir-se
desconfortavel com a propria raiz e solo da vida, com o préprio Absoluto. Este ultimo
sentimento promove um senso de culpa tao absurdo que deve resultar ou na negacao
da prépria natureza ou na rejeicao de Deus. Porque a primeira dessas alternativas é
essencialmente impossivel - como mastigar o proprio dente - a segunda torna-se
inevitavel, quando tais paliativos como a confissao ndo sdao mais efetivos. Como é da
natureza das revolugdes, a revolucdo contra Deus da lugar a tirania pior do estado
absolutista - pior porque nao pode perdoar e porque ndo reconhece nada além dos
poderes de sua propria jurisdicao. Pois enquanto esta é teoricamente verdadeira em
relacdo a Deus, seu representante terreno, a Igreja, esteve sempre preparada para
admitir que, embora as leis de Deus fossem imutaveis, ninguém poderia presumir os

limites de Sua piedade. Quando o trono do Absoluto é deixado vazio, o relativo usurpa-
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0 e comete a idolatria real, a indignidade real contra Deus - a absolutizagdo de um
conceito, uma abstracao convencional. Porém é improvavel que o trono ficaria vazio
se, em um certo sentido, ele ja@ ndo estivesse - se a tradicdo Ocidental, de alguma
maneira, tivesse apreendido o Absoluto diretamente, fora dos termos da ordem
convencional.

E claro que a prépria palavra “Absoluto” nos sugere algo abstrato e conceitual,
tal como o “Ser Puro.” Nossa propria ideia de “espirito” como oposta a “matéria”
parece ter mais parentesco com o abstrato do que com o concreto. Mas com o
Taoismo, assim como outros caminhos de libertacao, o Absoluto nunca deve ser
confundido com o abstrato. Por um lado, se dizemos que o Tao,* como a Realidade
essencial € chamada, € o concreto em vez do abstrato, isso pode levar a ainda outras
confusdes. Pois estamos acostumados a associar o concreto com o material, o
fisioldgico, o bioldgico e o natural, como distintos do sobrenatural. Porém da posicao
Taoista e Budista esses ainda sao termos para as esferas convencionais e abstratas
do conhecimento.

A biologia e a fisiologia, por exemplo, sdao tipos de conhecimento que
representam o mundo real em termos de suas prdprias categorias abstratas especiais.
Elas medem e classificam esse mundo de maneira apropriada para os usos particulares
que querem fazer, assim como o agrimensor lida com a terra em termos de acres, um
fornecedor em termos de carga ou toneladas e um analista de solo em classes de
estruturas quimicas. Dizer que a realidade concreta do organismo humano é fisioldgico
é como dizer que a terra é uma porcao de toneladas e acres. E dizer que essa realidade
é natural é suficientemente exato se queremos dizer espontanea (tzu-jan) ou natureza
naturante. Mas é totalmente impreciso se queremos dizer natureza naturata, isto &,
natureza classificada, arranjada em “naturezas” quando como perguntamos “Qual a
natureza dessa coisa?” E nesse sentido da palavra que devemos pensar o “naturalismo
cientifico”, uma doutrina que ndo tem nada em comum com o naturalismo do Taoismo.

Assim, para comecar a entender o proposito do Taoismo, devemos estar, pelo
menos, preparados para admitirmos a possibilidade de alguma outra visao de mundo
para além da convencional, algum outro conhecimento além dos contelddos da nossa
consciéncia superficial, que pode apreender a realidade somente na forma de uma

abstracdo (ou pensamento, o Chinés nien?) por vez. Nao ha dificuldade real nisso, pois
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ja admitimos que “sabemos” como mover nossas maos, como fazer uma decisao ou
como respirar, mesmo que seja dificil comecar a explicar como os fazemos em
palavras. Sabemos como fazé-los porque simplesmente os fazemos! O Taoismo é uma
extensao desse tipo de sabedoria, uma extensao que nos da uma visao muito diferente
de nés mesmos daquela que estamos convencionalmente acostumados, € uma visao
que liberta a mente humana da sua identificagao constringida com o ego abstrato.

De acordo com a tradicdo, o criador do Taoismo, Lao Tzé&, foi um
contemporaneo mais velho de Kung Fu-tzu, ou Conflcio, que morreu em 479 a.Cl.
Lao Tzé é considerado o autor do Tao Te Ching, um pequeno livro de aforismos,
expressando os principios do Tao e seu poder ou virtude (T e ¢). A filosofia tradicional
chinesa atribui tanto o Taoismo quanto o Confucionismo a uma fonte anterior, a uma
obra que se encontra na propria formacao da cultura e do pensamento chinés,
datando de algum momento entre 3000 e 1200 a.C. Esse é o I Ching, o Livro das
MutacOes.

O I Ching é ostensivamente um livro divinatério. Ele consiste de oraculos
baseados em sessenta e quatro figuras abstratas, cada uma composta de seis linhas.
As linhas sao de dois tipos - divididas (negativo) e inteiras (positivo) - e acredita-se
que as figuras de seis linhas, ou hexagramas, foram baseadas nas varias formas cujo
casco de uma tartaruga se quebra quando aquecido.? Isso refere-se a um método
antigo de divinacao no qual o profeta furava a parte de tras da casca de tartaruga,
esquentava-a, e entao previa o futuro a partir das rachaduras formadas no casco,
assim como os quiromantes usam as linhas das maos. Naturalmente essas rachaduras
eram extremamente complicadas, e o0s sessenta e quatro hexagramas eram
supostamente simplificacdes dos varios padroes das rachaduras. Had muitos séculos o
casco de tartaruga caiu em desuso, e, em vez disso, o hexagrama apropriado ao
momento que a questao é feita ao oraculo é determinado pela divisao aleatdria de um
conjunto de cinquenta caules de milefdlio.

Porém, um especialista no I Ching ndo necessita necessariamente usar o casco
de tartaruga ou os caules de milefdlios. Ele pode “ver” um hexagrama em qualquer
coisa - no arranjo randémico de um vaso com flores, nos objetos espalhados sobre a
mesa, nas marcas naturais de um pedregulho. Um psicélogo moderno ird reconhecer

nisso algo nao muito diferente do teste de Rorschach, no qual a condicao psicoldgica
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do paciente é diagnosticada a partir da imagem espontanea que ele “vé&” em uma
complexa mancha de tinta. Se o paciente puder interpretar suas proprias projecoes
sobre a mancha de tinta, ele tera algumas informacdes Uteis sobre si mesmo como
orientacao para sua conduta futura. Em vista disso, nao podemos rejeitar a arte
divinatdria do I Ching como mera supersticao.

De fato, um expoente do I Ching pode nos dar um argumento robusto sobre
0s méritos relativos das nossas formas de tomar importantes decisdes. Sentimos que
decidimos racionalmente porque baseamos nossas decisdes na colecao de informagao
relevante sobre a matéria disponivel. Nao dependemos de ninharias irrelevantes como
0 arremesso aleatdrio de uma moeda, ou os padrdes das folhas de cha ou rachaduras
em um casco. Entretanto, ele pode perguntar se nds realmente sabemos qual
informacao é relevante, desde que nossos planos sdo constantemente transtornados
por incidentes totalmente imprevisiveis. Ele pode perguntar como sabemos quando
coletamos informacdo necessaria para podermos decidir. Se formos rigorosamente
“cientificos” na coleta da informacdao para nossas decisdes, isso pode levar muito
tempo para que coletemos as informagdes, tanto que 0 momento para a agao poderia
passar, muito antes de o trabalho estar completo. Entao como sabemos quando temos
o suficiente? A propria informacdo nos diz que é suficiente? Pelo contrario, fazemos o
trabalho mecénico de recolha da informacao necessaria de forma racional, e entdo,
somente por causa de um palpite, ou porque estamos cansados de pensar, ou porque
é tempo de decidir, agimos. Ele perguntaria se isso ndo depende de “ninharias
irrelevantes” tanto quanto se nds estivéssemos jogando os caules de milefolio.

Em outras palavras, o método “rigorosamente cientifico” de predizer o futuro
pode ser aplicado apenas em casos especiais - onde a rapida acdo nao é urgente,
onde os fatores envolvidos sdao amplamente mecanicos, ou em circunstancias tdo
restritas que as tornam triviais. Quase todas as nossas decisdes importantes
dependem do “palpite” - em outras palavras, da “visdo periférica” da mente. Assim, a
confiabilidade das nossas decisdes repousa, essencialmente, na nossa habilidade de
“sentir” a situacao, de acordo com o grau cuja essa “visao periférica” foi desenvolvida.

Todos os expoentes do I Ching sabem disso. Eles sabem que o préprio livro
nao contém uma ciéncia exata, mas antes uma ferramenta importante que trabalhara

para eles se tiverem uma boa “intuicao”, ou se, como diriam, eles estao “no Tao.”
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Assim ninguém consulta o oraculo sem uma preparacao adequada, sem passar, quieta
e meticulosamente, pelos rituais prescritos para trazer a mente para aquele estado
calmo onde é possivel sentir que a “intuicdo” age mais eficientemente. Parece, entdo,
que se a origem do Taoismo é encontrada no I Ching, ela nao esta no livro ele préprio,
mas sim na maneira que foi usada e nas hipdteses subjacentes a ela. Pois a
experiéncia em tomar decisdes pela intuicdo pode mostrar bem que esse aspecto
“periférico” da mente trabalha melhor quando nao tentamos interferi-lo, quando
confiamos que ele trabalhara por si mesmo - tzu-jan, espontaneamente,
“naturalmente.”

Assim os principios basicos do Taoismo comegam a se revelar. Existe, em
primeiro lugar, o Tao - o indefinivel, o “processo” concreto do mundo, a Maneira da
vida. A palavra chinesa quer dizer originalmente um caminho ou estrada, e, as vezes,
“falar”, tanto que a primeira linha do Tao Te Ching contém um trocadilho sobre os

dois significados:

O Tao que pode ser dito ndo é o Tao eterno. 3f

Mas ao tentar ao menos sugerir o que ele quer dizer, Lao Tzé diz:

Havia algo vago antes de surgirem os céus e a terra. Tao calmo! Tao vazio!
Mantém-se a sos, imutavel; age em toda parte, incansavel. Pode ser considerado a

mao de tudo sob o céu. Nao sei seu nome, mas chame-o pela palavra Tao. (25)

E novamente:

O Tao é algo turvo e indistinto.

Tao indistinto! Tao turvo!
Entretanto, dentro dele ha imagens.
Tao turvas! Tao indistintas!
Entretanto, dentro dele ha coisas.
Tao foscas! Tao confusas!

Entretanto, dentro dele ha poder mental.
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Porque seu poder é o mais verdadeiro,

Dentro dele ha confianca. (21)

“Poder Mental” é ching,% uma palavra que combina com as ideias de essencial, sutil,
psiquico ou espiritual e habil. Pois a propria cabeca parece nao ser nada aos olhos,
apesar de ser a fonte da inteligéncia, por isso o Tao vago, vazio e indefinido é a
inteligéncia que forma o mundo com uma habilidade acima da nossa compreensao.
A diferenca importante entre o Tao e a ideia usual de Deus é que enquanto
este produz o mundo fazendo (wei"), o Tao o produz “nao-fazendo” (w u-w e i) - que
é aproximadamente o que entendemos por “crescimento.” Pois as coisas feitas sao
partes separadas unidas, como maquinas, ou coisas moldadas sem interior, como
esculturas. Ao passo que as coisas que crescem dividem-se em partes, de dentro para
fora. Porque o universo natural opera principalmente de acordo com os principios do
crescimento, seria muito estranho para a mente chinesa perguntar como ele foi feito.
Se o universo foi feito, haveria, é claro, alguém que saberia como ele foi feito - que
poderia explicar como ele foi unido peca por peca, como um técnico pode explicar,
em palavras uma por vez, como montar uma maquina. Porém, um universo que cresce
exclui totalmente a possibilidade de saber como ele cresce nos termos desajeitados
do pensamento e da linguagem, por isso nenhum Taoista sonharia em perguntar se o
Tao sabe como produz o universo. Pois ele opera de acordo com a espontaneidade,

nao de acordo com um plano. Lao Tzé diz:

O principio do Tao é a espontaneidade. (25)

Mas a espontaneidade nao é uma motivacao cega, desordeira, um mero poder
do capricho. Uma filosofia restrita as alternativas da linguagem convencional nao tem
como conceber uma inteligéncia que nao trabalha de acordo com um plano, de acordo
com uma (uma-por-vez) ordem de pensamento. Entretanto, a evidéncia concreta de
tal inteligéncia é admissivel em nossos préprios corpos organizados
inconscientemente.32 Pois 0 Tao nao “sabe” como ele produz o universo, assim como
nao “sabemos” como construir nossos cérebros. Nas palavras do grande sucessor de

Lao Tzé, Chuang Tzu:
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As coisas sao produzidas ao redor de nds, mas ninguém sabe a fonte. Elas
aparecem, mas ninguém vé o portal. Todos os homens valoram aquela parte
do conhecimento que é conhecida. Eles ndo sabem como avaliar a si mesmos
e o Desconhecido como meios de atingir o conhecimento. Isso ndao é

enganoso?*

O relacionamento convencional do conhecedor ao conhecido é frequentemente
tal como a do controlador e o controlado, e assim como a do senhor e do servo. Assim,
enquanto Deus é o mestre do universo, pois “ele sabe sobre tudo! Ele sabe! Ele sabe!”

o relacionamento do Tao com aquilo que ele produz é totalmente diferente.

O grande Tao flui por todo lugar,

a esquerda e a direita.

Todas as coisas dependem dele para existir,
e ele ndo as abandona.

Ele ndo reivindica as suas realizagOes.

Ele ama e nutre todas as coisas,

mas nao se assenhoreia delas. (34)

Na concepcao usual Ocidental, Deus é também auto-cognoscivel — completamente
transparente a seu préprio entendimento, a imagem do que homem poderia ser: o
governante e controlador consciente, o ditador absoluto de sua mente e corpo. Porém,
em contraste com isso, o Tao é completamente misterioso e escuro (hsiian ¥). Como

um Zen Budista disse ha algum tempo:

Ha uma coisa: acima, ela suporta o Céu; abaixo, ela sustenta a Terra. E negra

como laca, sempre ativamente funcionando.> !

Hslian &, claro, uma escuriddo metaférica — ndo a escuriddo da noite, do negro como

oposto ao branco, mas o inconcebivel transparente que confronta a mente quando
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esta tenta relembrar o tempo anterior ao nascimento, ou penetrar suas proprias
profundezas.

Os criticos Ocidentais frequentemente ridicularizam tais visdes nebulosas sobre
o Absoluto, cacoando-as como “nubladas e misticas” em contraste com suas opinides

robustamente definidas. Mas como Lao Tzé diz:

Quando o homem superior ouve sobre o Tao,
faz o melhor para pratica-lo.

Quando o homem mediano ouve sobre o Tao,
as vezes 0 mantém, as vezes o perde.
Quando o homem inferior ouve sobre o Tao,
rira alto.

Se nao rir, nao seria o Tao. (41)

Pois é realmente impossivel apreciar o que se quer dizer com o Tao sem tornar-se,
em um sentido um tanto quanto especial, estipido. Enquanto o intelecto consciente
esta freneticamente tentando agarrar o mundo em sua rede de abstragdes, e insistindo
que a vida seja unida e adequada as suas categorias rigidas, a disposicdo do Taoismo
permanecera incompreensivel; e o intelecto exaurir-se-a. O Tao € acessivel apenas a
mente que pode praticar a arte simples e sutil do wu-wei, que, depois do Tao, é o
segundo principio importante do Taoismo.

Vimos que o I Ching deu a mente chinesa alguma experiéncia em alcancar
decisdes espontaneamente, decisdes que sao efetivas a um grau que € possivel saber
como deixar a mente a sos, confiando em seu préprio trabalho. Isso é wu-wei, desde

77\

que wu quer dizer “nao” e wei quer dizer “acao,” “fazer”, “esforcar”, “empenhar” ou

n

“ocupar.” Para retornar ao exemplo da visdao, a visdo periférica atua mais
eficientemente - como se no escuro — quando vemos com os cantos dos olhos, e nao
olhamos para as coisas diretamente. Similarmente, quando precisamos ver os detalhes
de um objeto distante, tal como um reldgio, os olhos devem estar relaxados, nao fixos,
nao tentando ver. Assim, também, ndo importa o quanto trabalhamos com os
musculos da boca e da lingua, isso ndao nos permitira sentir nosso alimento mais

intensamente. E necessario confiar no trabalho dos olhos e da lingua.
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Mas quando aprendemos a colocar uma confianga excessiva na visao central,
no nitido holofote dos olhos e da mente, ndo podemos ganhar novamente os poderes
da visao periférica, a0 menos que o tipo de visdo nitida e fixa esteja, primeiramente,
relaxada. O equivalente mental ou psicoldgico disso € um tipo especial de estupidez a
qual Lao Tzé e Chuang Tzu frequentemente referem-se. Ndo é apenas calmaria da
mente, mas “nao-apreensao” da mente. Nas palavras de Chuang Tzu, “O homem
perfeito emprega sua mente como um espelho. Nao apreende nada; nao recusa nada.
Recebe, mas nao mantém.” Alguém diria que ela “cobre-se” um pouco para

compensar uma claridade tao desagradavel. Assim Lao Tzé diz de si mesmo:

Corte o0 engenho e ndao havera ansiedades! [...]
As pessoas em geral sao tao felizes, como se desfrutassem de um banquete,
Ou como o subir de uma torre na primavera.
Sozinho estou tranquilo, e ndo fago signos,
Como um bebé que ainda ndo é capaz de sorrir;
Abandonado como se nao tivesse casa para ir.
Todos os outros tém mais do que o suficiente,
E eu a sos pareco estar na falta.

Possivelmente a minha mente é a de um tolo,
Que é tao ignorante!

Os vulgares sao brilhantes,

E eu a sos pareco ser indiferente.

O vulgar discrimina,

E eu a sOs pareco ser obtuso.

Sou negligente como se fosse obscuro;

Errante, como se anexado ao nada.

As pessoas em geral todas tém algo a fazer,

E eu a sos pareco inutil e desajeitado.

Eu a so6s sou diferente dos outros,

Mas valorizo a busca do sustento na Mae (Tao).
(20)°
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Na maioria dos escritos Taoistas ha um pequeno grau de exagero ou ampliagdo do
ponto que &, de fato, um tipo de humor, uma auto-caricatura. Assim Chuang Tzu

escreve sobre o0 mesmo tema:

O homem de carater (te) vive em casa sem exercer sua mente e executa agoes
sem preocupagoes. As nocoes de certo e errado e o elogio e a censura dos
outros nao o perturbam. Quando dentro dos quatro oceanos todas as pessoas
puderem apreciar a si mesmas, isso é a felicidade para ele [...] Pesaroso no
semblante, parece um bebé que perdeu sua mae; parecendo estupido, circula
com alguém que perdeu seu caminho. Tem dinheiro em abundancia para
gastar, mas nao sabe de onde esse veio. Ele bebe e come apenas o suficiente,
e nao sabe de onde veio a comida.

(3:13)

Lao Tzé é ainda mais enérgico nessa aparente condenacao da inteligéncia

convencional:

Corte fora a sagacidade; descarte a sabedoria,

e as pessoas vao beneficiar-se cem vezes.

Corte fora a “humanidade”; descarte a retidao,

E as pessoas reganharao o amor por seus companheiros.
Corte fora a inventividade; descarte o utilitario,

e nao existirao ladroes e salteadores [...]

Torne-se impassivel;2

Estime a sinceridade;

Subestime o pessoal;

Reduza o desejo. (19)

A ideia ndo é a de reduzir a mente humana a uma vacuidade estupida, mas de
ativar sua inteligéncia espontanea e inata ao usa-la sem forca-la. E fundamental tanto
para o pensamento Taoista quanto para o Confucionista que o homem natural deve

ser confiado, e, do ponto de vista deles, parece que a desconfianca Ocidental em
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relacdo a natureza humana - seja teoldgica ou tecnoldégica — é um tipo de
esquizofrenia. Seria impossivel, na visdao deles, acreditar que alguém é inatamente
maligno sem descreditar esta propria crenca, pois todas as nogdes de uma mente
pervertida seriam nogoes pervertidas. Apesar de religiosamente “emancipada”, a
mente tecnoldgica mostra que herdou a mesma divisdao contra si mesma quando tenta
sujeitar toda a ordem humana ao controle da razao consciente. Ela esquece que a
razao nao pode ser confiavel se o cérebro ndo pode ser confiavel, pois os poderes da
razao dependem de dérgaos que crescem da “inteligéncia inconsciente.”

A arte de deixar a mente a sés é vividamente descrita por outro escritor Taoista,
Lieh Tzu (cerca de 398 a.C), celebrado por seu poder misterioso de viajar com o vento.
Isso refere-se, sem duvida, a sensacao peculiar de “andar no ar” que surge quando a
mente é liberada pela primeira vez. Diz-se que quando o Professor D. T. Suzuki foi,
certa vez, perguntado sobre a sensacao alcancada no satori,® a experiéncia de
“despertar” do Zen, ele respondeu, “Assim como a experiéncia ordinaria de todos os
dias, exceto por estar duas polegadas acima do chao!” Assim, quando indagado a
explicar a arte de viajar no vento, Lieh Tzu fez o seguinte relato de seu treinamento

sob seu mestre Lao Shang:

Depois de o ter servido [...] por trés anos, minha mente ndo se aventurava em
refletir sobre o certo e o errado, meus labios ndo se aventuravam a falar de
lucros e perdas. Entao, pela primeira vez, meu mestre me concedeu um olhar
— e foi tudo.

No final de cinco anos uma chance se deu: minha mente estava
refletindo sobre o certo e o errado, e meus labios estavam falando de lucros e
perdas. Entao, pela primeira vez, meu mestre relaxou sua contengao e sorriu.

No final de sete anos, houve outra mudanca. Deixei minha mente refletir
sobre o que ela quisesse, porém ela nao se ocupava mais com o certo e 0
errado. Deixei meus labios pronunciarem quaisquer coisas que eles gostassem,
mas eles nao falavam mais de lucros e perdas. Entao, finalmente, meu mestre
levou-me para sentar no tapete ao seu lado.

No final de nove anos, minha mente dava rédea livre as suas reflexdes,?

minha boca passagem livre ao seu discurso. Do certo e do errado, lucros e
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perdas, eu nao tinha conhecimento, tanto em relagao a mim quanto aos outros
[...] Interno e externo foram combinados em uma unidade. Depois disso, nao
havia distincao entre olho e ouvido, ouvido e nariz, nariz e boca: todos eram
iguais. Minha mente estava congelada, meu corpo em dissolugao, minha carne
e 0ssos todos fundidos juntos. Eu estava completamente inconsciente sobre o
gue meu corpo se apoiava, ou sobre o que estava abaixo de meus pés. Eu era
carregado para esse lado ou para o outro pelo vento, como a palha seca ou as
folhas que caem de uma arvore. De fato, eu ndo sabia se o vento me carregava

ou eu a ele.

O estado de consciéncia descrito soa como uma agradavel embriaguez —
embora sem os efeitos da “ressaca” do alcool! Chuang Tzu notou a similaridade, pois

escreveu.

Um homem bébado que cai de uma carroca, embora possa sofrer, nao morre.
Seus 0ss0s sao iguais aos das outras pessoas; mas ele encontra com o acidente
de uma maneira diferente. O seu espirito esta em uma condicdo de seguranca.
Ele ndo esta consciente que viaja em uma carroga; nem esta consciente ao cair
dela. As ideias sobre a vida, morte, medo, etc. nao podem penetrar seu seio;
e entdo ele ndo sofre do contato com existéncias objetivas. E se tal seguranca

é retirada do vinho, qudo maior a que é retirada da Espontaneidade. (19)1°

Como Lao Tzu, Chuang Tzu e Lieh Tzu foram todos suficientemente conscientes para
escrever livros muito inteligiveis, assume-se que parte dessa linguagem €, novamente,
exagerada ou metafdrica. A “inconsciéncia” deles ndao é o coma, porém o que
expoentes do Zen significaram, depois, por wu-hsin,9 literalmente “ndao-mente”, ou
seja, ndo-auto-consciéncia. E um estado de totalidade no qual a mente funciona livre
e facilmente, sem a sensacao de uma segunda mente ou ego nas cercanias com um
taco. Se ao homem ordinario é necessario levantar as pernas conjuntamente com as
maos para andar, o Taoista € alguém que aprendeu a deixar as pernas andarem por

Si mesmas.
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Varias passagens nos escritos Taoistas sugerem que a “nao-mente” emprega
toda a mente, como usamos os olhos quando os repousamos em varios objetos, mas

nao fazemos um esforco especial para destacar nenhum. De acordo com Chuang Tzu:

O bebé olha para coisas o dia todo sem piscar; isso porque seus olhos nao
estao focados em nenhum objeto em particular. Ele vai sem saber para onde
vai, € para sem saber o que esta fazendo. Ele se une com o arredor e se move
com este. Esses sao os principios da higiene mental.

(23)11

E novamente:

Se regula teu corpo e unifica tua atengao, a harmonia do céu vir-te-a. Se integra
tua consciéncia, e unifica teus pensamentos, o espirito far-te-a moradia. Te (a
virtude) ira vestir-te, e o Tao abrigar-te-a. Teus olhos serdo os de um filhote

recém-nascido, que ndo procura razoes. (22)

Cada um dos outros sentidos pode, similarmente, ser usado para ilustrar o
funcionamento “nao-ativo” da mente — ouvir sem se esforcar para ouvir, cheirar sem
inalacdo profunda, degustar sem torcer a lingua e tocar sem pressionar o objeto. Cada
um € uma instancia especial da fungao mental que trabalha através de todos, e que
os chineses designam com a palavra peculiar hsin."

Esse termo é tdo importante para a compreensao do Zen que € necessario
tentar dizer o que o pensamento Taoista e chinés, em geral, quer dizer por hsin.!?
Usualmente traduzimo-lo como “mente” ou “coragao”, mas nenhuma dessas palavras
é satisfatdria. A forma original do ideograma® parece ser uma figura do coragao, ou
talvez dos pulmdes ou figado, e quando um chinés fala de hsin ele ir3,
frequentemente, apontar para o centro do seu peito, um pouco abaixo do coragao.

A dificuldade com as nossas traducoes é que “mente” é muito intelectual, muito
cortical, e que “coracao” em seu uso corrente em Inglés é muito emocional — mesmo
sentimental. Ademais, hsin ndo é sempre utilizado no mesmo sentido. As vezes é

utilizado para uma obstrucao a ser removida, como em wu-hsin, “nao-mente.” Mas,
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outras vezes, € utilizado de uma forma que é quase sinbnima de Tao. Isso é
encontrado especialmente na literatura Zen, que € abundante de frases tais como

III

“mente original” (pen hsin t), “mente de Buda” (fu hsin ¥), ou “fé na mente” (hsin hsin
V). Essa contradicdo aparente é resolvida no principio: “a verdadeira mente é a nao-
mente”, que € o mesmo que dizer que hsin é verdadeira, trabalha adequadamente
quando opera como se nao estivesse presente. Da mesma maneira, os olhos veem
adequadamente quando nao veem a si mesmos, em termos de borroes e manchas no
ar.

Considerando isso tudo, parece que hsin quer dizer a totalidade do nosso
funcionamento psiquico, e, mais especificamente, o centro deste funcionamento, que
é associado com o ponto central do corpo superior. A forma japonesa da palavra,
kokoro, é usada com ainda mais sutilezas de significados, mas, no momento, é
suficiente perceber que ao traduzi-la por “mente” (uma palavra suficientemente vaga)
nao queremos dizer exclusivamente da mente intelectual ou pensante, nem mesmo a
consciéncia superficial. O importante é que, de acordo com o Taoismo e o Zen, 0
centro da atividade da mente ndo esta no processo consciente do pensar, ndo esta no
ego.

Quando um homem aprende a deixar sua mente a sés para que esta funcione
da maneira integrada e espontanea que lhe é natural, ele comeca a mostrar o tipo
especial de “virtude” ou “poder” chamado te. Essa nao é a virtude no sentido corrente
de retiddo moral, porém no sentido antigo de efetividade, como quando alguém fala
sobre as virtudes curativas de uma planta. Te €, ademais, uma virtude impassivel ou
espontanea, que nao pode ser cultivada ou imitada por qualquer método deliberado.

Lao Tzé diz:

O te superior ndo é te,

e, por isso, contém te.

O te inferior nao libera o te,

e, por isso, nao é te.

O te superior é nao-ativo [wu-wei] e sem propdsito.

O te inferior é ativo e tem um proposito.
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A traducao literal tem uma forca e profundidade que é perdida em parafrases tais
como “A virtude superior ndo € consciente de si mesma como uma virtude, e assim
realmente é uma virtude. A virtude inferior nao pode dispensar a virtuosidade, e, por
isso, ndo é uma virtude.”

Quando os Confucionistas prescreviam uma virtude que dependia de uma
observancia artificial das regras e preceitos, os Taoistas apontavam que tal virtude
era convencional e ndo genuina. Chuang Tzu inventou o seguinte didlogo imaginario

entre Confucio e Lao Tzé:

“Diga-me”, disse Lao Tzé, “no que consiste a caridade e o dever para com um
semelhante?”

“Consiste,” respondeu Confucio, “na capacidade de celebracdo por todas as
coisas; no amor universal, sem o elemento do ego. Essas sao as caracteristicas
da caridade e dever para com um semelhante.”

“Que coisa!” Gritou Lao Tzé&. “O amor universal ndo contradiz a si mesmo? A
sua eliminacdo do ego ndo é uma manifestacao positiva do ego? Se Ihe agradar
que o império perca a sua fonte de nutricdo — ha o universo, sua regularidade
incessante; ha o sol e a lua, sua claridade incessante; as estrelas, seus
agrupamentos nunca mudam; os passaros e as bestas, eles caminham juntos
sem variagao; as arvores e arbustos, que crescem para cima sem exce¢ao. Seja
como esses: siga o Tao, e vocé sera perfeito. Por que entdo essas lutas vas por
caridade e dever a um semelhante, como se tocasse um tambor na busca de
um fugitivo. Ai de mim! O Senhor trouxe muita confusao para a mente do
homem.” (13)13

A critica Taoista a virtude convencional aplica-se ndo apenas a esfera moral mas

também as artes, oficios e trocas. De acordo com Chuang Tzu:

Ch'ui, o artesao, pode desenhar circulos com sua mao melhor do que com
compassos. Seus dedos parecem acomodar-se tao naturalmente a coisa que
ele esta trabalhando, que é desnecessario fixar sua atencdo. Suas faculdades

mentais permanecem, assim, Unas (isto é, integradas), e ndo sofrem
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obstrucdes. Estar inconsciente em relagao aos pés implica que os sapatos sao
confortaveis. Estar inconsciente da cintura implica que a cinta é confortavel. A
inteligéncia inconsciente do positivo e do negativo, implica que o coracao (hsin)
esta a vontade [...] E aquele que, comecando confortavel, ndo estd nunca
desconfortavel, esta inconsciente do conforto do conforto.

(19)14

Assim como o artesao que se especializou no te pode desenhar sem a artificialidade
do compasso, também o pintor, o musico e o cozinheiro ndo precisariam das

classificagdes convencionais de suas respectivas artes. Por isso Lao Tzé diz:

As cinco cores cegarao a visao de um homem.

Os cinco sons enfraquecerao a audicao de um homem.

Os cinco gostos estragarao o paladar de um homem.

Perseguir e cacar levardo um homem a selvageria.

As coisas dificeis de se conseguir irdo danificar a conduta de um homem.

Por isso o sabio supri as necessidades do estobmago e nao do olho. (12)%

Isso nao deve ser tomado como uma aversao asceta da experiéncia sensorial, pois o
ponto &, precisamente, que a sensibilidade do olho a cor é impedida pela ideia fixa
que existem apenas cinco cores. Ha uma continuidade infinita de nuances, e dividi-las
em nomes distrai a atengdo da sua sutileza. Dai que “o sabio supri as necessidades
do estdbmago e nao do olho,” querendo dizer que esse julga pelo contelido concreto
da experiéncia, e nao por sua conformidade com padroes puramente tedricos.

Em resumo, entdo, te € ingenuidade impensada e o poder criativo do
funcionamento espontaneo e natural do ser humano — um poder que é bloqueado
quando alguém tenta controla-lo nos termos dos métodos formais e técnicas. E como

a habilidade da centopeia em usar sem pernas de uma vez.

A centopeia era feliz, totalmente,

Até que um sapo por brincadeira
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Disse, “Qual perna vai depois dessa?”
Isso ativou sua mente com tamanha intensidade,
Que ela caiu distraida em uma vala,

Considerando como correr.

Uma consideracao profunda pelo te fundamenta toda a alta cultura do Extremo
Oriente, tanto que se tornou o principio basico de todo tipo de arte e oficio. Enquanto
é verdade que essas artes empregam o que, para nds, sao técnicas disciplinares
altamente dificeis, € sempre reconhecido que estas sao instrumentais e secundarias,
e que a obra superior tem a qualidade de um acidente. Isso ndo € apenas uma
imitagao perita do acidental, uma espontaneidade assumida no qual o planejamento
cuidadoso ndo aparece. Repousa em um nivel mais profundo e genuino, pois o que a
cultura do Taoismo e do Zen propde € que alguém pode tornar-se um tipo de pessoa
que, sem ter a intencdo, é uma fonte de acidentes maravilhosos.

O Taoismo €, entdo, o caminho para a libertagdo originalmente chinés, que,
combinado com o Budismo Mahayana indiano, produz o Zen. E uma libertacao da
convencgao e do poder criativo do te. Toda tentativa de descrevé-lo e formula-lo em
palavras e simbolos de pensamento um-por-vez deve, por necessidade, distorcé-lo. O
capitulo anterior fé-lo necessariamente parecer uma das alternativas filosdficas ao
“vitalismo” ou “naturalismo.” Pois os fildsofos Ocidentais sdo constantemente
atormentados pela descoberta que eles ndao podem pensar para além de certas rotinas
desgastadas — que, por mais que tentem, suas “novas” filosofias revelam-se
redeclaragOes de posicOes antigas, monistas ou pluralistas, realistas ou nominalistas,
vitalistas ou mecanicistas. Isso ocorre porque essas sao as unicas alternativas que as
convengOes do pensamento podem apresentar, e eles nao podem discutir nada mais
sem apresenta-las em seus proprios termos. Quando tentamos representar uma
terceira dimensao em uma superficie bidimensional, necessariamente parecera
pertencer mais ou menos as duas alternativas de comprimento e largura. Nas palavras

de Chuang Tzu:

Se a linguagem fosse adequada, levaria um dia inteiro para definir o Tao. Nao

sendo adequada, ela leva esse tempo para explicar as existéncias materiais. O Tao é
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algo além das existéncias materiais. Ele ndo pode ser expresso nem por palavras nem

pelo siléncio. (25)1¢

1 Os estudiosos modernos questionaram ambas as datas e a historicidade de Lao Tzé,
porém é dificil dizer se isso realmente é mais do que uma manifestacdo da moda,
desde que ha tendéncias periddicas em lancar duvidas sobre as existéncias dos
grandes sabios ou de questionar sua antiguidade. Duvidas similares foram levantadas
em relagdo a Jesus e o Buda. Ha alguns argumentos sérios para uma data posterior,
mas parece melhor manter a data tradicional até que evidéncia do contrario se torne

mais conclusiva. Veja Fung Yu-lan (1), vol. 1, pp. 170-76.

2 Fung Yu-lan (1), vol. 1, pp. 379-80.

3 Duyvendak (1) sugere que tao nao tinha o significado de “falar” nessa época, e entdo
traduz a passagem, “O Caminho que pode ser verdadeiramente considerado como o
Caminho é diferente de um caminho permanente.” De fato, € a mesma coisa, pois 0
que Duyvendak quer dizer por “caminho permanente” € um conceito fixo do Tao —
isto €, uma definicdo. Quase todos os outros tradutores, e a maioria dos comentadores

chineses, tomam o segundo tao como querendo dizer “falado.”

33 A nota acima foi escrita antes de eu ter o segundo volume do magistral Ciéncia e
Civilizacao na China, de Joseph Needham, onde ele discute a natureza organica da
concepgao de universo chinesa e, especialmente, Taoista. Veja principalmente a Secao
13f, pp. 279 ff. Needham também chama a atencdo para as diferencas essenciais do
direito natural entre as visoes Hebreu-Crista e a chinesa, a primeira derivando da
“palavra” de um legislador, Deus, e a Ultima de um relacionamento dos processos
espontaneos em um padrao organico. Veja a Secao 18, f e h, especialmente pp. 557-
64 e 572-83

4 H. A. Giles (1), p. 345.
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> T'ung-shan Liang-chieh. Dumoulin e Sasaki (1), p. 74

6 Exceto pela primeira linha, segui Ch'u Ta-kao (1), p. 30.

7 Lin Yutang (1), p. 129.

8 “Impassivel” é uma tentativa de reproduzir su,™ um carater que se refere
originalmente a uma seda nao colorida, ou ao pano de fundo de seda nao pintada de
uma pintura. “Humanidade” refere-se ao principio central de jen," do Confucionismo,
que ordinariamente quer dizer “sinceridade-humana”, apesar de ser dbvio que Lao

Tzé refere-se a sua forma auto-consciente e afetada.

9 L. Giles (1), pp. 40-42. De Lieh-tzy, ii.

10 H, A, Giles (1), p. 232.

11 1in Yutang (1), p. 86.

120 principio central do Zen de “ndao-mente” ou wu-hsin, ja é encontrada em Chuang
Tzu.
Cf. Chuang Tzu (22):

Corpo como 0ss0 seco,

Mente como cinzas mortas;

Isso é o verdadeiro conhecimento,

Nao tentar obter dificilmente o conhecimento de onde.
Nas sombras, na obscuridade,

A nao-mente (wu-hsin) nao pode planejar; -

Qual atitude do homem é aquela?

H. A. Giles (1), p. 281.
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13 H, A. Giles (1), p. 167.

14 H, A. Giles (1), p. 242.

15 Ch'u Ta-kao (1), p. 22.

16 H, A. Giles (1), p. 351.
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Dois
As Origens do Budismo

A civilizacao chinesa tinha pelo menos dois mil anos de idade quando encontrou
0 Budismo pela primeira vez. Assim, a nova filosofia adentrou em uma cultura
solidamente estabelecida na qual dificilmente tornar-se-ia aceitavel sem consideraveis
adaptacdes a mentalidade chinesa, mesmo que houvessem algumas semelhancgas
entre o Taoismo e o Budismo, tao fortes que levantaram especulagoes se tal contato
nao foi muito anterior do que se supde. A China absorveu o Budismo como fez com
muitas outras influéncias externas — nao somente filosofias e ideias, mas também
populacdes estrangeiras e invasores. Sem duvida isso, em parte, deveu-se a
extraordinaria estabilidade e maturidade que os chineses extraiam do Confucionismo.
Razoavel, ndo fanatico, humanista, o Confucionismo € um dos mais viaveis padroes
de convengao social que o mundo conheceu. Unido com a atitude de “nao-
interferéncia” do Taoismo, nutriu um tipo de mentalidade suave e um tanto quanto
despreocupada que, quando absorveu o Budismo, fez muito para torna-la mais
“pratica.” Isto &, fez do Budismo um caminho possivel para os seres humanos, para
pessoas com familias, com trabalho diario e com paixdes e instintos normais.

Um principio basico do Confucionismo postula que “é o homem que torna a
verdade grande, nao a verdade que torna o homem grande.” Por essa razao,
“humanidade” ou “sinceridade-humana” (jen @) sempre foi sentida como superior a
“moralidade” (i ), pois 0 homem é, ele prdprio, maior do que qualquer ideia que possa
inventar. Ha certos momentos em que as paixoes dos homens sdao mais confiaveis que
seus principios. Desde que principios opostos, ou ideologias, sao irreconciliaveis, as
guerras lutadas por principios serdo guerras de aniquilacdo mitua. Mas as guerras
lutadas por pura ganancia serdao muito menos destrutivas, porque o agressor tera
cuidado em ndo destruir o que esta lutando por capturar. Homens racionais — isto &,
humanos — serao sempre capazes de um acordo, mas os homens que se
desumanizaram ao tornarem-se adoradores cegos de uma ideia ou um ideal, sao

fanaticos cuja devocao as abstragdes os tornam inimigos da vida.
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Modificado por tais atitudes, o Budismo do Extremo Oriente é muito mais
palatavel e de “acordo com a natureza” do que suas contrapartes indianas e tibetanas,
estes com ideais de vida que parecem sobre-humanos, mais adequados aos anjos do
que aos homens. Mesmo assim, todas as formas de Budismo aceitam o Caminho do
Meio entre os extremos anjo (deva) e deménio (preta), ascético e sensualista, e afirma
que o “despertar” supremo ou o0 estado de Buda pode ser alcancado somente a partir
do estado humano.

Ha algumas dificuldades sérias na tentativa de um relato historicamente preciso
do Budismo indiano, assim como de toda tradicdo filosdfica de onde surge. Nenhum
estudante do pensamento Asiatico deve estar inconsciente dessas dificuldades, porque
lhe é necessario tomar quase todas as declaracGes importantes sobre o antigo
pensamento indiano com cuidado. Por isso, antes de tentar descrever o Budismo
indiano, algumas dessas dificuldades devem ser mencionadas.

A primeira, e mais séria, € o problema da interpretacao dos textos em
Sanscritos e em Pali nos quais a literatura indiana antiga esta preservada. Isso é
especialmente verdadeiro em relacdo ao Sanscrito, a linguagem sagrada da india, e,
mais particularmente, a forma do Sanscrito usado no periodo Védico. Ambos os
estudiosos Ocidentais e indianos estao incertos com sua interpretacao exata, e todos
os dicionarios modernos baseiam-se excessivamente em uma Unica fonte — o
dicionario compilado por Béthlingk e Roth na ultima metade do Ultimo século [NT: Séc
XIX], agora admitido como contendo uma grande parte de suposicoes. Isso afeta
seriamente nossos entendimentos das fontes primarias do Hinduismo — os Vedas e os
Upanishads. A descoberta de equivalentes Europeus adequados para os termos
filosdficos foi prejudicada pelo fato que os lexicdgrafos anteriores estavam avidos e
prontos para encontrar correspondéncias com os termos teoldgicos Ocidentais, pois o
objetivo primario de seus estudos era o de ajudar os missionarios.!

A segunda dificuldade é a extrema dificuldade de saber qual era a forma original
do Budismo. Ha duas formas de escrituras Budistas: o Canon Pali da Escola Theravada,
ou Escola Budista do Sul, que floresceu no Ceildo, Burma e Tailandia e o Canon
Sanscrito-Tibetano-Chinés do Mahayana, ou a Escola do Norte. H4 um consenso
generalizados entre os estudiosos que o Canon Pali €, como uma regra, a mais antigas

das duas, e que os principais sutras (como sao chamados os textos sagrados) do
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Canon Mahayana foram todos compilados depois do ano 100 d. C. Entretanto, a forma
literaria do Canon Pali ndo sugere que este representa as palavras reais de Gautama
0 Buda. Se os Upanishads sdo caracteristicos do estilo de discurso de um professor
indiano entre 800 e 300 a. C., eles comportam pouca semelhanca com as tediosas
repeticoes e o estilo escolastico da maior parte das escrituras Budistas. Ha pouca
duvida que a maior parte dos Canones Budistas seja obra dos panditas de Sangha, a
ordem monastica Budista, pois mostra todos os sinais de uma elaboracao reverencial
de uma doutrina original. Assim como os icones Russos, as pinturas originais ficaram
quase que escondidas por causa dos revestimentos de joias e ouro.

A terceira dificuldade é que a tradicao Hindu-Budista nunca teve o sentido
histdrico da tradicdo Hebreu-Crista, entao ha poucas marcas, se houver, que indicam
a data de um determinado texto. As escrituras foram transmitidas pela tradigao oral
por um periodo indeterminado de tempo, antes de serem escritas, e € bem possivel
que as referéncias historicas foram alteradas para adequarem-se aos tempos em que
a tradigao oral era transmitida. Ademais, um monge Budista escrevendo em 200 d. C.
nao teria escrdpulos em atribuir suas proprias palavras as de Buda, se sentisse
sinceramente que fossem uma expressao, nao de uma opiniao pessoal, mas de um
estado supra-pessoal de libertacdo que ele alcancou. Ele atribuiria as palavras ao Buda
como se este falasse de um corpo espiritual e nao material.

O perigo da erudicdo é sempre que, na especializagdo extrema, perde-se o mais
geral em contrapartida dos detalhes. Porém, o problema de se conhecer o pensamento
da India dos tempos de Buda, seis séculos antes de Cristo, ndo sera resolvida pelo
cuidadoso juntar das pecas, apenas — por mais necessario que isso seja. Existe
informacao suficientemente confidvel, entretanto, para sugerir a grande e lindamente
ordenada forma do Hinduismo dos Upanishads, se nao o lemos com 0s nossos narizes
contra a pagina.

Fundamental & vida e ao pensamento da India desde os tempos mais remotos
é o grande tema mitoldgico do atma-yajna — o ato de auto-sacrificio pelo qual Deus
faz nascer o mundo, e, por meio do qual, os homens, seguindo o padrao divino,
reintegram-se com Deus. O ato pelo qual o mundo é criado é o mesmo pelo qual este
é consumado — o0 abandono da vida de alguém — como se todo o processo do universo

fosse o tipo de jogo no qual é necessario passar a bola no momento em que esta é
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recebida. Assim o mito basico do Hinduismo é que o mundo é Deus brincando de
esconde-esconde consigo mesmo. Como Prajapati, Vishnu ou Brahma, o Senhor sob
muitos nomes cria 0 mundo por um ato de auto-desmembramento ou auto-
esquecimento pelo qual o Uno se torna Mdltiplo, e o Ator Unico interpreta inumeraveis
papéis. No final, volta a si mesmo, somente para comegar o jogo novamente — o Uno

morrendo em Multiplos, e os Multiplos morrendo no Uno.

Mil cabecas tinha Purusha, mil olhos, mil pés.

Por todos os lados penetrando a terra ele preenche um espaco de dez dedos
de largura.

Esse Purusha é tudo o que ja foi e tudo o que sera;

O senhor da imortalidade que cresce ainda mais através da comida.

Tao grande é sua grandeza; sim, maior que isso é Purusha.

Todas as criaturas sdo um quarto dele, trés quartos vida eterna no céu...
Quando os deuses prepararam o sacrificio com Purusha como sua oferenda,
Seu dleo era primavera, o presente sagrado o outono; o verdo era a madeira.
A partir desse grande sacrificio geral a gordura gotejante foi coletada.

Ele formou as criaturas — do ar, e os animais selvagens e domésticos...
Quando eles dividiram Purusha, quantas porgoes fizeram?

Como chamaram a sua boca, seus bracos? Como chamaram as suas coxas e
pés?

Os Bramanes (casta) eram a sua boca, de ambos os seus bragos os Rajanya
(a casta Kshatriya) foram feitos.

Suas coxas tornaram-se Vaishya, de seus pés os Shudra foram produzidos.
A lua foi engendrada da sua mente, e de seus olhos o sol nasceu;

Indra e Agni nasceram de sua boca, e Vayu de sua respiracgao.

De seu umbigo nasceu o ar; o céu de sua cabeca;

A Terra dos seus pés, e de suas orelhas as regides. Assim eles formaram os

mundos.2

As mil cabecas, olhos e pés de Purusha sao os membros dos homens e dos outros

seres, pois 0 ponto é que Aquilo que se sabe no interior e através de cada individuo é
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o proprio Deus, o atman ou a Consciéncia do mundo. Toda vida é uma parte ou um
papel no qual a mente de Deus esta absorvida, um tanto como o ator absorve-se ao
ser Hamlet e se esquece que na vida real é o Sr. Smith. Pelo ato de auto-abandono
Deus torna-se todos os seres, embora, ao mesmo tempo, nao deixe de ser Deus.
“Todas as criaturas sao um quarto dele, trés quartos vida eterna no céu.” Pois Deus
esta dividido no jogo, no faz-de-contas, mas permanece indivisivel na realidade. Como
consequéncia, quando o jogo termina, a consciéncia individualizada acorda para
encontrar-se a si mesma divina.
No comeco esse mundo era Atman (a Consciéncia), a s6s na forma de Purusha.
Olhando em torno ndo viu nada além de si mesmo.
Primeiramente disse, “Eu sou.” Dali vem a palavra “Eu.” Por isso mesmo agora,
quando lhe falam, ele primeiro responde simplesmente, “Sou eu,” e entao diz seu

nome.

Por todos os lados Aquele tem maos e pés;
Por todos os lados olhos, cabegas e faces;
Por todos os lados no mundo ele ouve;

Todas as coisas ele abrange.*

E importante lembrar que esse retrato do mundo como o jogo (lila) de Deus é
mitoldgico em sua forma. Se, nesse estagio, nds o traduzissemos diretamente como
uma afirmagao filosofica ele seria um tipo cru de panteismo, com o qual a filosofia
Hindu é geral e erroneamente confundida. Assim a ideia de cada homem, cada coisa,
como uma parte que Purusha interpreta no estado de auto-esquecimento ndao deve
ser confundida com uma declaracdo légica ou cientifica dos fatos. A forma da

declaracao é poética, ndo logica. Nas palavras do Mundaka Upanishad,

Verdadeiramente esse atman (Consciéncia) — os poetas dizem — viaja sobre

essa terra de corpo em corpo. (ii. 7)
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A filosofia Hindu ndo cometeu o erro de imaginar que alguém pode fazer uma
declaragao informativa, factual e positiva sobre a realidade essencial. Como o mesmo

Upanishad diz,

Onde o conhecimento estd sem dualidade, sem acdo, causa ou efeito,
indescritivel, incomparavel, além da descricao, o que é isso? E impossivel de
dizer! (vi. 7)

Toda declaracao positiva sobre as coisas Ultimas deve ser feita na forma sugestiva do
mito, da poesia. Pois nesse dominio a forma direta e indicativa do discurso pode
apenas dizer “Neti, neti” ("Nao, nao”), pois o que pode ser descrito e categorizado
deve sempre pertencer a esfera do convencional.

A mitologia Hindu elabora o tema do jogo divino em uma escala fabulosa,
abrangendo ndo apenas os conceitos colossais de tempo e espaco, mas também os
mais amplos extremos de prazer e dor, virtude e depravagao. O ego intimo do santo
e do sabio nao é menos Divino do que o Ego intimo do libertino, do covarde, do
lunatico, e dos proprios demdnios. Os opostos (dvandva) de luz e escuriddo, bem e
mal, prazer e dor, sao os elementos essenciais do jogo, pois embora o Divino seja
identificado com a Verdade (sat), Consciéncia (chit), e Felicidade (ananda), o lado
sombrio da vida tem seu lado integral no jogo, assim como todo drama deve ter um
vilao, para perturbar o status quo, e assim como as cartas devem ser embaralhadas,
lancadas no caos, para que haja um desenvolvimento significante do jogo. Pois no
pensamento Hindu ndo ha o Problema do Mal. O mundo convencional, relativo, é
necessariamente um mundo de opostos. A luz é inconcebivelmente separada da
escuriddo; a ordem é insignificante sem a desordem; e, igualmente, acima sem abaixo,

som sem siléncio, prazer sem dor. Nas palavras de Ananda Coomaraswamy:

Pois qualquer um que sustenta que “Deus fez 0 mundo,” a questao, “Por que
Ele permitiu a existéncia de qualquer mal, ou daquele Mal Uno no qual todo o
mal é personificado, é totalmente sem sentido; E possivel inquirir, também,

porque Ele ndo fez o mundo sem dimensdes ou sem sucessao temporal.>
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De acordo com o mito, o jogo divino perdura através de infinitos ciclos de
tempo, através de periodos de manifestacdo e retratagdo dos mundos medidos pelas
unidades de kalpas, uma kalpa abrangendo o periodo de 4,320,000,000 anos. Do
ponto de vista humano, tal concepcao apresenta uma monotonia aterradora, porque
perdura a esmo para sempre. Porém, do ponto de vista divino, isso tem toda a
fascinacao dos jogos repetitivos das criancas, que perdura porque o tempo foi
esquecido e reduziu a si mesmo a um Unico instante maravilhoso.

O mito anterior ndo é a expressao de uma filosofia formal, mas de uma
experiéncia ou estado de consciéncia que é chamada de moksha ou “libertacdo.” Ao
todo, é mais seguro dizer que a filosofia indiana é primariamente essa experiéncia; e
€ apenas secundariamente um sistema de ideias que tenta traduzir a experiéncia em
linguagem convencional. Na raiz, entdo, a filosofia torna-se inteligivel apenas ao
compartilhar a experiéncia que consiste no mesmo tipo de conhecimento ndo-
convencional encontrado no Taoismo. E também chamado de atma-jnana (Auto-
conhecimento) ou atma-bodha (Auto-despertar), pois pode ser considerado como a
descoberta de quem ou o que sou, quando ndo sou mais identificado com qualquer
papel ou definicao convencional de pessoa. A filosofia indiana nao descreve o
conteldo dessa descoberta exceto em termos mitoldgicos, usando a frase “Eu sou
Brahma” (aham brahman) ou “Aquilo é si” (tat tvam asi) para sugerir que o
Autoconhecimento é a compreensao da identidade original com Deus.

Mas isso nao implica o que o “alegar ser Deus” quer dizer em um contexto
Hebreu-Cristdo, onde a linguagem mitica € normalmente confundida com a linguagem
factual, nao havendo, portanto, uma distingao clara entre Deus, descrita nos termos
do pensamento convencional, e Deus como ele é na realidade. Um Hindu ndo diz “Eu
sou Brahma” com a implicacao que é responsavel por todo o universo e esta informado
sobre todos os detalhes de sua operacao. Por um lado, ele ndo esta falando da
identidade com Deus no nivel da sua personalidade superficial. Do outro, seu “Deus”
— Brahma — ndo é responsavel pelo universo de uma forma “pessoal”; ele ndo sabe e
Nao age como uma pessoa porque nao conhece o universo em termos de fatos
convencionais nem age sobre ele por deliberacdo, esforco ou vontade. E significante
que a palavra “"Brahma” deriva da raiz brih — “crescer”, pois sua atividade criativa,

como aquela do Tao, é coerente com a espontaneidade prdpria ao crescimento e
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distinta da deliberacao propria do fazer. Ademais, embora Brahma “conheca” a si
mesmo, esse conhecer ndo é uma questao de informacao, um conhecimento tal como

alguém tem de objetos distintos de um sujeito. Nas palavras de Shankara,

Pois Ele é o Conhecedor, e o Conhecedor pode conhecer outras coisas, mas
nao pode tornar-Se objeto de Seu proprio conhecimento, da mesma forma que

o fogo pode queimar outras coisas, mas nao pode queimar-se a si mesmo.®

Para a mente ocidental o enigma da filosofia indiana é que esta tem muito a
dizer sobre o que a experiéncia do moksha ndo €&, e pouco, ou nada, para dizer sobre
0 que ela é. Isso é naturalmente desconcertante, pois se a experiéncia é realmente
sem conteudo, ou se ela é tao desprovida em relacao as coisas que consideramos
importantes, como alguém explicaria a consideracdo imensa que ela possui no
esquema de vida indiano?

Mesmo no nivel convencional é certamente facil ver que saber o que ndo ocorre
é, frequentemente, tdo importante como saber o que ocorre. Mesmo quando a
medicina ndo pode sugerir nenhum remédio efetivo para a gripe comum, ha alguma
vantagem em conhecer a inutilidade de certas panaceias populares. Ademais, a fungao
do conhecimento negativo ndo é distinta dos usos do espago — a pagina em branco
cujas palavras podem ser escritas, a jarra vazia a qual o liquido pode ser vertido, a
janela vazia através da qual a luz pode entrar, e o tubo vazio através do qual a agua
pode fluir. Obviamente, o valor do vazio encontra-se nos movimentos que ele permite
ou na substancia que media ou contém. Mas o vazio deve vir primeiro. E por isso que
a filosofia indiana se concentra na negagao, na liberacao da mente dos conceitos de
Verdade. Ela ndao propde nenhuma ideia, nenhuma descricdao sobre o que deve
preencher o vazio da mente porque a ideia excluiria o fato — um tanto como uma
figura do sol na janela iria interromper a verdadeira luz do sol. Enquanto os Hebreus
nao permitem uma imagem de Deus em madeira ou pedra, os Hindus nao permitem
uma imagem do pensamento — ao menos que este seja obviamente mitoldgico, para
nao ser confundido com a realidade.

Por isso a disciplina pratica (sadhana) do caminho de libertagdo é um

progressivo desentrelacamento do Ego individual (atman) de toda identificacdo. E a
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compreensao que ndo sou este corpo, essas sensacoes, sentimentos, pensamentos,
essa consciéncia. A realidade basica da minha vida ndo € qualquer objeto concebivel.
Essencialmente ndo é nem mesmo identificada com qualquer ideia, como a de Deus

ou atman. Nas palavras do Mandukya Upanishad:

Aquilo que nao é consciente nem do subjetivo nem do objetivo, nem de ambos;
gue nao é nem a simples consciéncia, nem a senciéncia indiferenciada, nem
mera escuriddo. E inobservavel, sem relagdes, incompreensivel, ndo deduzivel

e indescritivel — a esséncia da Autoconsciéncia, o término de maya. (vii)

O atman €, para nossa consciéncia total, o que a cabeca é para o sentido da visdao —
nem luz nem escuridao, nem completo nem vazio, somente um inconcebivelmente
além. No momento em que todas as ultimas identificagbes do Ego com algum objeto
ou conceito cessam, no estado chamado nirvikalpa ou “sem concepc¢ao”, dai surge das
suas profundezas desconhecidas o estado de consciéncia que € chamado divino, o
conhecimento de Brahma.

Traduzido em linguagem convencional e — permita-me repetir — mitopoética, o
conhecimento de Brahma é representado como a descoberta que esse mundo que
aparenta ser Muitos &, na verdade, Uno, que “tudo é Brahma” e que “toda dualidade
é falsamente imaginada.” Tomadas como declaragles de fato, esses discursos sao
logicamente insignificantes e nao transmitem informagao. Entretanto, eles parecem
ser a melhor expressdo possivel em palavras da propria experiéncia, como se no
momento que diz a “Uultima palavra” a lingua fosse paralisada por sua prépria
revelacao, compelida a balbuciar tolices ou silenciar.

Moksha também é entendido como libertacdio de maya — uma das mais
importantes palavras da filosofia indiana, tanto Hindu quanto Budista. Pois 0 mundo
multiplo dos fatos e eventos é descrito como maya, entendida geralmente como uma
delusdo que cobre a Unica realidade fundamental de Brahma. Isso da a impressao que
moksha é um estado de consciéncia no qual todo o mundo variado da natureza
desaparece da visao, fundido em um oceano ilimitado de espago vagamente luminoso.
Tal impressao deve ser descartada imediatamente, pois implica uma dualidade, uma

incompatibilidade, entre Brahma e maya, que é contra todo o principio da filosofia dos
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Upanishads. Pois Brahma ndo é Uno como oposto ao Mltiplo, ndo é simples como
oposto ao complexo. Brahma nao tem dualidades (advaita), isto €, sem qualquer
oposto, pois Brahma nao esta em nenhuma classe ou, ademais, esta fora de qualquer
classe.

Entdo a classificacdo é precisamente maya. A palavra é derivada da raiz
Sanscrita matr — “medir, formar, construir, ou estabelecer um plano”, a raiz cuja qual
obtemos as palavras Greco-Latinas tais como metro, matriz, material e matéria. O
processo fundamental da medicao € a divisao, seja ao tragar uma linha com os dedos,
seja delimitando ou fazendo circulos com as palmas das maos ou com separadores,
ou ao separar graos ou liquidos em medidas (copos). Por isso a raiz Sanscrita dva —
de onde temos a palavra “dividir”, seja também a raiz da Latina duo (dois) e da Inglesa
“dual.”

Dizer, entdo, que o mundo dos fatos e eventos € maya € dizer que os fatos e
os eventos sao termos de medicao em vez de realidades da natureza. Devemos,
entretanto, expandir o conceito de medicao para incluir as delimitacdes de todos os
tipos, seja pela classificacao descritiva ou pela seletiva. Sera facil ver, assim, que os
fatos e eventos sdao tdo abstratos como linhas de latitude ou pés e polegadas.
Considere por um momento que € impossivel isolar um fato Unico, por si s6. Os fatos
vém no minimo em pares, pois é inconcebivel um corpo Unico a parte de um espaco
que o circunda. Definicdo, delimitacao, delineacao — essa sao sempre atos de divisao
e, portanto, de dualidade, pois assim que uma fronteira é definida ela tem dois lados.

Esse ponto de vista € um tanto quanto surpreendente, e mesmo muito dificil
de se compreender, para aqueles ha muito acostumados a pensar que coisas, fatos e
eventos sao 0s proprios blocos construtores do mundo, as mais soélidas das realidades
sdlidas. Contudo, um entendimento adequado da doutrina de maya é um dos pré-
requisitos mais essenciais para o estudo do Hinduismo e Budismo, e na tentativa de
compreender o seu significado é preciso tentar colocar de lado as varias filosofias
“idealistas” do Ocidente com as quais é tdao frequentemente confundido — mesmo
pelos modernos Vedantistas indianos. Pois 0 mundo ndo é uma delusdo da mente no
sentido que — aos olhos de um homem liberto (jivanmukta) — nao ha nada a ser visto
exceto um vazio inacessivel. Ele vé o mundo que nds vemos; porém ndo 0 marca,

mede e divide da mesma forma. Ele nao olha o mundo como realmente ou
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concretamente categorizado em coisas separadas e eventos. Ele vé que a pele
também pode ser considerada o que nos une ao nosso meio-ambiente, em vez do que
nos separa dele. Ele vé, ademais, que a pele sera considerada como unidao somente
se foi, primeiramente, considerada como separacao, ou vice-versa.

Por isso 0 seu ponto de vista nao € monista. Ele ndo pensa que todas as coisas
sao em realidade Unas porque, concretamente falando, nunca houve nenhuma "“coisa”
para ser considerada Una. Unir é maya, tanto quanto separar. Por essa razao ambos
Hindus e Budistas preferem falar da realidade como “nao-dual” em vez de “una”, pois
o conceito de um deve sempre estar em relacdo com o de multiplo. A doutrina de
maya &, portanto, uma doutrina da relatividade. Diz-se que as coisas, fatos e eventos
sao delineados, nao pela natureza, mas pela descricao humana, e que a forma a qual
nods as descrevemos (ou as dividimos) é relativa conforme nossos diversos pontos de
vista.

E facil ver, por exemplo, que um evento chamado de a Primeira Guerra Mundial
pode-se dizer apenas arbitrariamente que teve inicio em 4 de Agosto de 1914 e
término em 11 de Novembro de 1918. Historiadores podem descobrir inicios “reais”
da guerra bem antes e “recomecos” da mesma contenda bem depois desses limites
formais do evento. Pois os eventos podem se dividir e fundir como bolhas de mercurio,
de acordo com os moldes mutaveis da descricao historica. Os limites dos eventos sao
convencionais em vez de naturais, considerando, por exemplo, que a vida de um
homem tem inicio no momento do nascimento, em vez de na concepgao por um lado
ou na ablactacao por outro.

Similarmente, é facil ver o carater convencional das coisas. Geralmente o
organismo humano é contado como uma coisa, embora do ponto de vista fisioldgico
ele seja tantas coisas quanto suas partes e orgaos, e, a partir de um ponto de vista
socioldgico, ele seja meramente parte de uma coisa maior chamada grupo.

Certamente o mundo da natureza é rico de superficies e linhas, com areas de
densidade e vacuidade, que empregamos como marcas de eventos ou coisas. Porém,
aqui novamente, a doutrina de maya afirma que essas formas (rupa) nao tém “ser
proprio” ou “natureza propria” (svabhava): elas ndo existem por si sds, mas somente
em relacdo reciproca, como um sélido nao pode ser distinguido exceto em relacdo

com um espaco. Nesse sentido, o sélido e o espaco, o som e o siléncio, o existente e
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0 ndo-existente, a figura e o solo sdo inseparaveis, interdependentes ou “mutuamente
originados”, e é apenas através de maya ou pela divisdo convencional que podem ser
considerados separados um do outro.

A filosofia indiana também pensa a rupa, ou forma, como maya, porque essa €&
impermanente. De fato, quando os textos Hindus e Budistas falam do carater “vazio”
ou “ilusério” do mundo visivel da natureza — como distinto do mundo convencional
das coisas — eles se referem, precisamente, a impermanéncia das suas formas. A
forma € um fluxo e, por isso, maya no sentido um pouco estendido que essa nao pode
ser registrada ou possuida. A forma é maya quando a mente tenta compreender e
controla-la em categorias fixas do pensamento, isto €, através de nomes (nama) e
palavras. Pois esses sdao precisamente os nomes e verbos através das quais as
categorias abstratas e conceituais das coisas e eventos sao designadas.

Para servir aos seus propdsitos, os nomes e os termos devem ser,
necessariamente, fixos e definidos, como todas as outras unidades de medida. Porém
seus usos — até certo ponto — sdo tao satisfatdrios que o homem esta sempre em risco
de confundir suas medidas com o mundo mensurado, de identificar dinheiro com
riqueza, convencao fixa com realidade fluida. Porém, até o ponto que ele se identifica,
e a sua vida, com essas estruturas rigidas e ocas de definicdo, ele se condena a uma
frustracdo perpétua, como tentar pegar agua com uma peneira. Por isso a filosofia
indiana fala constantemente da ignorancia da busca das coisas, do esforcar-se para a
permanéncia de entidades particulares e eventos, porque vé em tudo isso nada mais
do que uma paixao por fantasmas, pelas medices abstratas da mente (manas).”

Maya €, entdo, usualmente equacionada com nama-rupa ou “nome-e-forma”,
com a tentativa da mente de agarrar as formas fluidas da natureza em sua rede de
classes fixas. Mas quando se compreende que a forma é essencialmente vazia — no
sentido especial de inapreensivel e imensuravel — o mundo da forma é imediatamente
visto como Brahma, em vez de maya. O mundo formal torna-se o mundo real no
momento em que este ndo é agarrado, no momento em que sua inconstante fluidez
nao é mais contestada. Por isso é a propria transitoriedade do mundo que é o signo
de sua divindade, de sua identidade de fato com a infinidade indivisivel e imensuravel

de Brahma.
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E por isso que a insisténcia Hindu-Budista na impermanéncia do mundo ndo é
a doutrina pessimista e niilista que os criticos Ocidentais normalmente supdem ser. A
transitoriedade é depressiva apenas para a mente que insiste em tentar dominar. Mas
para a mente que deixa fluir e se move com o fluxo da mudancga, que se torna, na
imagética do Zen Budismo, como uma bola em um riacho de montanha, o sentido de
transicdo ou de vazio torna-se um tipo de éxtase. Talvez por isso, tanto no Oriente
quanto no Ocidente, a impermanéncia seja tdo frequentemente o tema da mais
profunda e tocante poesia — tanto que o esplendor da mudanca brilha mesmo quando

0 poeta parece ressenti-la ao maximo.

Amanha, e amanha, e amanha,

Arrasta-se nesse passo futil dia a dia

Até a Ultima silaba do tempo recordado,

E todos 0s nossos ontens iluminaram aos tolos

O caminho da empoeirada morte. Apague-se,
Apague-se, apague-se breve vela!

A vida é apenas uma sombra andante, um pobre ator
Que pavoneia e importuna a sua hora no palco

E entdo ndo se ouve mais nada: é uma fabula
Contada por um idiota, cheia de som e fUria,

Nao significando nada.

Colocado assim — como R. H. Blyth observa — nao parece tao ruim assim.

Em resumo, entdao, a doutrina de maya assinala, em primeiro lugar, a
impossibilidade de compreender o mundo real na rede mental de palavras e conceitos,
e, em segundo lugar, o carater fluido dessas proprias formas que o pensamento tenta
definir. O mundo dos fatos e eventos &, em sua totalidade, nama, nomes abstratos, e
rupa, forma fluida. Ele escapa tanto da compreensao do filésofo quanto da apreensao
do hedonista, como a 4gua de um punho. Hd mesmo algo de enganoso na ideia de
Brahma como realidade eterna subjacente ao fluxo, e na de atman como o terreno
divino da consciéncia humana, pois, na medida em que sdo conceitos, eles sdo tao

incapazes de assimilarem o real como quaisquer outros.
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E precisamente essa compreensao do retraimento total do mundo que repousa
na raiz do Budismo. Essa é a mudanca de énfase que, mais do que qualquer coisa,
distingue a doutrina de Buda dos ensinamentos dos Upanishads, que & a razao de ser
do crescimento do Budismo como um movimento distinto na vida e no pensamento
indiano.

Pois Gautama “o Iluminado” ou Buda (morto em cerca de 545 a. C.) viveu em
um tempo onde a maioria dos Upanishads ja existiam, e a filosofia destes deve ser
vista como o ponto de partida para o seu proprio ensino. Seria um sério erro,
entretanto, olhar para Buda como o “fundador” ou “reformador” de uma religiao que
nasceu como um tipo de revolta organizada contra o Hinduismo. Pois nds estamos
falando de um tempo onde ndo havia consciéncia de “religides”, quando termos tais
como “Hindu-ismo” ou “Brahma-nismo” ndo diriam nada. Havia apenas uma tradicao,
encarnada na doutrina transmitida oralmente! dos Vedas e Upanishads, uma tradicao
que nao era especificamente “religiosa” porque envolvia toda uma forma de vida e
interessava-se por tudo, dos métodos da agricultura até o conhecimento da realidade
essencial. O Buda agia em total acordo com essa tradicao quando tornou-se um rishi
ou “sabio da floresta”, que abandonou a vida de chefe de familia e despojou-se de
sua casta para seguir o caminho da libertacao. Assim como com qualquer outro rishi,
o método desse caminho de libertacao teve certas caracteristicas especiais e sua
doutrina continha criticas das falhas dos homens ao praticarem a tradicdo que
professavam.

Ademais, ele estava sendo inteiramente tradicional em seu abandono de casta
e em aceitar seguidores sem castas e estudantes sem-teto. Pois a tradicao indiana,
ainda mais que a chinesa, encoraja especificamente o abandono da vida convencional
em uma certa idade, depois que os deveres com a familia e com a cidadania forem
satisfeitos. A renUncia da casta é o sinal externo e visivel da compreensdo do
verdadeiro estado de “inclassificavel”, que um papel é simplesmente convencional e
que a verdadeira natureza humana é “ndo-coisa” e “ndo-corpo” [NT. trocadilho entre
no-thing e no-body: nada e ninguém].

Essa compreensdo foi o ponto crucial da experiéncia de Buda da iluminacao
(bodhi) que despontou sobre si uma noite, sentado sob a célebre arvore Bo em Gaya,

depois de sete anos de meditacao nas florestas. Do ponto de vista do Zen, essa
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experiéncia é o conteldo essencial do Budismo, e a doutrina verbal é totalmente
secundaria perante a transmissao sem palavras da prdpria experiéncia, de geragao a
geracao. Por sete anos Gautama lutou contra os significados tradicionais de yoga e
tapas, contemplacgao e ascese, para penetrar a causa do escravismo humano a maya,
para encontrar libertacdo do circulo vicioso da adesdo a vida (trishna) que é como
tentar fazer com que a mao pegue a si mesma. Todos os esforcos dele foram em vao.
O eterno atman, o Ego real, nao seria encontrado. Por mais que ele tenha se
concentrado sobre sua propria mente para encontrar a sua raiz e solo, ele encontrou
apenas o seu proprio esforco para se concentrar. Na noite anterior a sua iluminacao
ele simplesmente “desistiu”, relaxou sua dieta ascética e comeu alguma comida
nutritiva.

Logo apds isso ele sentiu subitamente que uma mudanga profunda chegaria
sobre si. Ele sentou debaixo da arvore, jurando nunca se levantar até alcancar a
iluminacdo suprema e — de acordo com uma tradicao — sentou por toda a noite até
que o primeiro lampejo da estrela da manha repentinamente provocou um estado de
perfeita claridade e entendimento. Isso era anuttara samyak sambodhi, “iluminacao
completa, inigualavel”, a libertacdao de maya e da eterna Roda dos nascimentos e
mortes (samsara), que continua para sempre enquanto um homem tenta ater-se, de
alguma maneira, a sua propria vida.

Entretanto, o conteldo de fato dessa experiéncia nunca foi e nem poderia ser
posto em palavras. Pois as palavras sao as molduras de maya, a malha de sua rede,
e a experiéncia é a dgua que passa através. Por isso, do ponto de vista das palavras,
0 maximo que pode ser dito dessa experiéncia sdao as palavras atribuidas ao Buda no

Vajracchedika:

Precisamente assim, Subhuti, ndo obtive nada da iluminacdo completa,
inigualavel, e, por essa razdo, ela é chamada de “iluminacdo completa,

inigualavel.” (22)

Por isso do ponto de vista do Zen o Buda “nunca disse uma palavra”, apesar
da variedade de escrituras atribuidas a ele. Pois sua real mensagem permaneceu

sempre implicita, e era tal que, quando as palavras tentavam expressa-la, elas a
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faziam parecer como se aquela nao fosse nada. Entretanto, é a tradicdo essencial do
Zen que o que nao pode ser transmitido pelo discurso pode ser comunicado pelo
“apontamento direto”, por algum meio nao-verbal de comunicacao sem o qual a
experiéncia Budista nunca poderia ser legada as geragoes futuras.

Em sua propria (provavelmente um tanto quanto tardia) tradicao, o Zen
mantém que o Buda transmitiu a iluminacdo ao seu principal discipulo, Mahakasyapa,
ao segurar uma flor e permanecer em siléncio. O Canon Pali, entretanto, relata que
imediatamente apos sua iluminacao o Buda foi ao parque Deer, em Benares, e propos
sua doutrina para aqueles que anteriormente foram seus companheiros de vida
ascética, expressando-a na forma das Quatro Nobres Verdades que fornece um
sumario tao conveniente do Budismo.

Essas Quatro Verdades estdo moldadas na forma tradicional Védica de um
diagnostico de um médico e uma prescricao: a identificacao da doenca e de sua causa,
o pronunciamento de como pode ser curada e a prescricao do remédio.

A Primeira Verdade preocupa-se com a palavra problematica duhkha,
imprecisamente traduzida como “sofrimento”, e que desigha a grande doenga do

mundo cujo método de Buda (darma) € a cura.

Nascimento é duhkha, degenerescéncia é duhkha, doenca é duhkha, morte é
duhkha, assim também o sdo a angustia e o pesar... Estarmos comprometidos
com coisas que ndo gostamos, e estarmos separados das coisas que gostamos,
isso também é duhkha. Nao conseguir o que se deseja, isso também é duhkha.
Em uma palavra, esse corpo, essa agregacao quintupla baseada na apreensao

(trishna), isso é duhkha.®

Isso, contudo, nao pode ser totalmente comprimido na assercao abrangente que a
“vida é sofrimento.” O ponto, em vez disso, € que a vida como nds a vivemos é
sofrimento — ou, mais precisamente, € importunada pela frustragao peculiar que vem
do tentar o impossivel. Talvez, entdao, “frustracdo” é o melhor equivalente para
duhkha, apesar da palavra ser o antonimo simples de sukha, que quer dizer

III

“agradavel” ou “doce.”
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Em outra formulacdo do ensinamento de Buda, duhkha é uma das trés
caracteristicas do ser, ou vir-a-ser (bhava), e as quais as duas outras sao anitya,
impermanéncia, e anatman, auséncia de Ego. Esses dois termos tém uma importancia
basica. A doutrina de anitya ndo €, novamente, uma simples asser¢ao que o mundo é
impermanente, mas antes, que quanto mais alguém se agarra ao mundo, mais este
muda. A realidade em si mesmo ndo € nem permanente nem impermanente; ela nao
pode ser categorizada. Porém quando alguém tenta ater-se a ela, a mudanca é
aparente em todo lugar, pois, como a propria sombra, quanto mais rapido a
perseguimos, mais rapida ela foge.

Da mesma forma, a doutrina de anatman ndo € a arida assercdao que nao ha
um Eu real (atman) na base de nossa consciéncia. O ponto, em vez disso, € que nao
ha um Eu, ou uma realidade basica, que pode ser dominada, seja pela experiéncia
direta ou por conceitos. Aparentemente o Buda sentiu que a doutrina do atman nos
Upanishads emprestava-se muito facilmente a uma interpretacdo erronea fatal. Ela
tornou-se um objeto de crenca, um desiderato, um objetivo a ser alcancado, algo no
qual a mente poderia agarrar-se como sua Unica moradia final de seguranga no fluxo
da vida. A visao de Buda era que um Eu assim agarrado nao seria mais o Eu
verdadeiro, mas apenas mais uma das inumeraveis formas de maya. Por isso anatman
pode ser expresso na forma, “O verdadeiro Eu é o ndao-Eu”, pois qualquer tentativa de
conceber o Eu, acreditar no Eu, ou buscar pelo Eu imediatamente empurra-o para
longe.

Os Upanishads distinguem entre atman, o verdadeiro Eu supra-individual, e o
jivatman ou alma individual, e a doutrina do anatman de Buda concorda com eles ao
rejeitar a realidade do ultimo. E fundamental para toda escola do Budismo que ndo
haja ego, nenhuma entidade duradoura que seja o sujeito constante de nossas
experiéncias mutantes. Pois 0 ego existe apenas em um sentido abstrato, como uma
abstracdo da memoria, tal como o circulo ilusério de fogo feito por uma tocha
rodopiante. Podemos, por exemplo, imaginar a trajetdria de um passaro no céu como
uma linha distinta que ele tomou. Mas essa linha é tdo abstrata quanto uma linha de
latitude. Na realidade concreta, o passaro nao deixou nenhuma linha, e, similarmente,

o0 passado cujo qual nosso ego é abstraido desapareceu inteiramente. Assim, qualquer
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tentativa de agarrar-se ao ego ou em torna-lo uma fonte efetiva de acao esta
condenada a frustragao.

A Segunda Nobre Verdade relaciona-se com a causa da frustracdo, que é
conhecida como trishna, aderir ou agarrar, baseada em avidya, que € a ignorancia ou
a inconsciéncia. Entdo avidya é o oposto formal da iluminacdo. E um estado da mente
quando hipnotizada ou enfeiticada por maya, tanto que ela toma o mundo abstrato
das coisas e dos eventos como o mundo concreto da realidade. Em um nivel ainda
mais profundo € a falta de autoconhecimento, falta de compreensao que todo
apreender torna-se um esforco futil de aprender-se a si mesmo, ou antes, de fazer a
vida agarrar-se a si mesma. Pois para alguém que tem autoconhecimento, ndo ha
dualidade entre si mesmo e o mundo externo. Avidya € “ignorar” o fato que sujeito e
objeto sao relacionais, como os dois lados de uma moeda, por isso que quando um
persegue, o0 outro recua. Por esta causa que a tentativa egocéntrica de dominar o
mundo, de trazer o maximo possivel do mundo sob controle do ego, pode continuar
apenas por um tempo, até que surja a dificuldade do ego controlar-se a si mesmo.

Esse é um problema realmente simples do que chamamos agora de cibernética,
a ciéncia do controle. Mecanica e logicamente é facil ver que qualquer sistema que se
aproxima do autocontrole perfeito também se aproxima da perfeita auto-frustracao.
Tal sistema é um circulo vicioso, e tem que ter a mesma estrutura légica de uma
declaracdo que declara algo sobre si mesma, como, por exemplo, “Eu estou
mentindo”, quando esta implicito que a propria declaracdo € uma mentira. A
declaracao circula estupidamente para sempre, pois ela sempre é verdadeira porque
é falsa, e falsa porque é verdadeira. Dito mais concretamente, eu ndo posso jogar
uma bola enquanto estou segurando-a — para manter o controle perfeito do
movimento.

Assim o desejo por controle perfeito, do meio-ambiente e de si mesmo é
baseado em uma profunda desconfianca em relacdao ao controlador. Avidya é a falha
em ver a auto-contradicao basica dessa posi¢do. A partir dela surge, por consequéncia,
uma aderéncia futil ou controle da vida que é pura auto-frustracdo, e o padrao da vida
a seguir é o circulo vicioso que no Hinduismo e no Budismo é chamado de samsara, a

Roda dos nascimentos e mortes. 10
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O principio ativo da Roda € conhecido como carma ou “acdao condicionada”,
acao, isto €&, surgindo de um motivo e buscando um resultado — o tipo de acao que
sempre requer a necessidade por mais acao. O homem esta envolvido com o carma
quando interfere no mundo de tal forma que é compelido a interferir, quando a solucao
de um problema cria ainda mais problemas a serem resolvidos, quando o controle de
uma coisa cria a necessidade de se controlar varias outras. Carma €&, assim, o destino
de todos que “tentam ser Deus.” O homem coloca uma armadilha ao mundo na qual
ele préprio é preso.

Muitos Budistas entendem a Roda dos nascimentos e mortes literalmente, como
um processo de reencarnagao, cujo carma que molda o individuo o faz varias vezes,
vida apods vida até que, através do discernimento e da iluminacdo, esse carma seja
queimado. Mas no Zen, e nas outras escolas Mahayanas, ele é tomado de maneira
mais figurativa, como se o0 processo de renascimento fosse de momento em momento,
para que alguém continue renascendo enquanto identificar-se a si mesmo com um
ego continuo que reencarna novamente a cada momento do tempo. Assim a validade
e interesse da doutrina ndo requer aceitacdo de uma teoria especial da sobrevivéncia.
Sua importancia €, antes, que ela exemplifica todo o problema da agdo em circulos
viciosos e sua resolucao, e nesse respeito a filosofia Budista deve ser um interesse
especial para o estudante de teoria da comunicacado, cibernética, filosofia l6gica e
matérias similares.

A Terceira Nobre Verdade lida com o término da auto-frustragao, da aderéncia,
e de todo o padrdo viciosamente circular do carma que gera a Roda. O término é
chamado nirvana, uma palavra de etimologia dubia que torna uma traducao simples
excessivamente dificil. Ela foi de diversas maneiras conectada com raizes Sanscritas
que a fizeram significar o apagar de uma chama, ou simplesmente a expiragao, ou a
cessagao das ondas, transformacdes ou circulos (vritti) da mente.

As duas ultimas interpretacdes parecem, em geral, fazer mais sentido. Se o
nirvana é des-inspiragao ela é o ato de alguém que viu a futilidade de tentar segurar
a respiracao ou vida (prana) indefinidamente, pois segurar a respiracdo é perdé-la.
Assim o nirvana é o equivalente do moksha, a soltura ou libertacdo. Visto por um lado,
ela parece ser desespero — 0 reconhecimento que a vida derrota totalmente nossos

esforcos para controla-la, que todo o esforco humano nao é mais que uma mao que
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desaparece agarrando as nuvens. Visto por outro lado, esse desespero transborda em
felicidade e poder criativo, sob o principio que perder a vida é encontra-la — encontrar
a liberdade da acdo desempedida pela auto-frustracao e a ansiedade inerente em
tentar salvar e controlar o Ego.

Se o nirvana esta relacionado com a cessacao (nir-) das transformacoes (vritti),
o termo & sindnimo do objetivo da yoga, definido no Yogasutra como citta vritti nirodha
— a cessacao das transformacdes da mente. Essas “transformacdes” sao os
pensamentos através dos quais a mente empenha-se em dominar o mundo € a si
mesma. Yoga € a pratica da tentativa de parar esses pensamento ao pensar sobre
eles, até que a total futilidade do processo seja sentido tdo vividamente que é
simplesmente abandonado, e a mente descobre seu estado natural e nao confuso.

E dbvio, entretanto, que ambas as etimologias nos ddo o mesmo significado
essencial. Nirvana é a forma de vida resultante, quando o agarrar-se a vida termina.
Na medida em que toda a definicdo é apreensdo, o nirvana é necessariamente
indefinivel. E o estado natural, “sem-auto-compreensao” da mente; e aqui, é claro,
nao tem significado especifico, pois o que nao é apreendido ndo é conhecido no
sentido convencional de conhecimento. Compreendida de maneira mais popular e
literal, o nirvana é o desaparecimento do ser da Roda de encarnagdes, nao em um
estado de aniquilacdo, porém simplesmente em um estado que escapa a definicao, e
assim imensuravel e infinito.

Alcancar o nirvana &, também, alcancar o estado de Buda, a iluminagdo. Porém
isso ndo € alcancar em qualquer sentido comum, porque nenhuma aquisicdo e
motivacdo estdo envolvidas. E impossivel desejar o nirvana, ou ter a intencdo de
alcanga-lo, pois qualquer coisa desejavel ou concebivel como um objeto de acdo nao
é, por definicao, o nirvana. O nirvana pode apenas surgir de maneira nao intencional,
espontaneamente, quando a impossibilidade da auto-apreensdao foi percebida
completamente. Um Buda, por isso, € um homem inclassificavel. Ele ndo esta acima,
como um anjo; ele ndo estd abaixo, como um demonio. Ele ndo aparece em lugar
algum nas seis divisdes da Roda, e seria um erro pensa-lo como superior aos anjos,
pois a lei da Roda estipula que o que sobe deve descer e vice-versa. Ele transcendeu
quaisquer dualidades e assim nao seria nada para ele pensar a si mesmo como uma

pessoa superior ou Como um sucesso espiritual.
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A Quarta Nobre Verdade descreve o Caminho Octuplo do Darma de Buda, isto
é, o0 método ou doutrina que encerra a frustracao. Cada secao do caminho tem um
nome precedido pela palavra samyak (Pali, samma), que tem o significado de
“perfeito” ou “completo.” As primeiras duas segoes relacionam-se com o pensamento;
as quatro seguintes lidam com a acao; e as duas finais lidam com a contemplacao ou

discernimento. Temos, portanto:

Samyag-drishti, ou visao completa.

Samyak-samkalpa, ou compreensao completa.
Samyag-vak, ou discurso completo (isto &, verdadeiro).
Samyak-karmanta, ou acao completa.

Samyagajiva, ou vocacao completa.

Samyag-vyayama, ou aplicagao completa.

Samyak-smriti, ou recolhimento completo.

© NS U A W=

Samyak-samadhi, ou contemplagao completa.

Sem discutir essas secdes em detalhes, pode-se dizer, simplesmente, que as
duas primeiras se relacionam com um entendimento adequado da doutrina e da
situacdo humana. De certa maneira a primeira secao, “a visdao completa”, contém
todas as outras, pois 0 método do Budismo &, sobretudo, a pratica da percepgao clara,
de ver o mundo yathabhutam — justamente como ele é. Tal percepgao € uma atengao
vivaz para a experiéncia direta, o0 mundo imediatamente percebido, para ndo ser
enganado pelos nomes e rétulos. Samyak-samadhi, a ultima se¢do do caminho, é a
perfeicao do primeiro, significando a experiéncia pura, pura percepgao, onde nao ha
mais dualismo entre o conhecedor e o conhecido.

As secOes que lidam com a acgao sao frequentemente incompreendidas, porque
elas tém uma enganosa similaridade com um “sistema moral.” O Budismo nao
compartilha com a visao Ocidental que existe uma lei moral, imposta por Deus ou pela
natureza, que o homem tem obrigacao de obedecer. Os preceitos de conduta de Buda
— abstinéncia em tirar a vida, tomar o que ndo é dado, exploracao das paixdes, mentira
e intoxicacdo — sao regras voluntariamente assumidas de conveniéncia, e a intengao

delas é a de remover os obstaculos a clareza da percepcao. A falha em observar os
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preceitos produz “mau carma”, ndo porque o carma € uma lei ou uma compensacao
moral, mas porque todas as acdes motivadas e com propdsitos, seja
convencionalmente boas ou mas, sdo carma no sentido que elas sao direcionadas para
a apreensao da vida. Em geral, as agdes convencionalmente “mas” sdao mais
apreensivas que as “boas.” Mas os estagios avancados da pratica Budista sdo tao
interessados com o desatar do “bom carma” quanto do “mau.” Por isso a agao
completa é essencialmente livre, ndo planejada ou espontanea, no exato sentido do
wu-wei Taoista.!!

Smriti, recolhimento e samadhi, contemplacao, constituem a secao que lida
com a vida da meditacdo, a pratica mental, interior do caminho de Buda. O
recolhimento completo € uma percepgao constante ou o assistir das sensacoes,
sentimentos e pensamento — sem propdsito ou comentério. E a total claridade e
presenca da mente, ativamente passiva, onde os eventos chegam e vao como reflexos

em um espelho: nada é refletido exceto o que é.

Ao andar, ficar em pé, sentar ou deitar ele entende que assim o faz, para que,
de qualquer modo que seu corpo estiver comprometido, ele o entenda
justamente como € ... Ao ir ou vir, ao olhar a frente ou a volta, ao curvar ou

alongar seu brago, ... ele age com clara percepcao.!2

Através dessa percepcdao vé-se que a separacao entre pensador e pensamento,
conhecedor e conhecido, sujeito e objeto é puramente abstrata. Nao ha a mente de
um lado e suas experiéncias de outro: ha apenas um processo de experimentacdo no
qual ndo ha nada a ser apreendido, como um objeto, e ninguém, como um sujeito,
para apreendé-lo. Visto assim, o processo de experimentagao cessa de agarrar-se a si
mesmo. O pensamento segue o pensamento sem interrupgao, isto &€, sem nenhuma

necessidade de dividir-se para tornar-se seu préprio objeto.

“Onde ha um objeto, surge ali o pensamento.” O pensamento é uma coisa,
entdo, e o objeto outra? Nao, o que é objeto também é pensamento. Se o
objeto fosse uma coisa e 0 pensamento outra, entao haveria um estado duplo

do pensamento. Ent3o o préprio objeto é apenas pensamento. E possivel entdo
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0 pensamento rever o pensamento? N3ao, o pensamento nao pode revisar o
pensamento. Como a lamina de uma espada nao pode cortar a si mesma, como
a ponta de um dedo nao pode tocar a si mesma, assim um pensamento nao

pode ver a si mesmo.!3

Essa ndo dualidade da mente, que nao esta mais dividida, é o samadhi, e, por
causa do desaparecimento daquela infrutifera separacdao da mente para apreender a
si mesma, o samadhi € um estado de profunda paz. Isso ndo € a quietude da
inatividade total, pois, uma vez que a mente retorna ao seu estado natural, o samadhi
persiste a todo o momento, ao “andar, ficar em pé, sentar e deitar.” Mas, desde os
tempos mais remotos, o Budismo enfatizou especialmente a pratica do recolhimento
e da contemplacdao na posicao sentada. A maioria das imagens de Buda o mostram
em uma postura de medicao sentada, na atitude particular conhecida como
padmasana, a postura de I6tus, com as pernas cruzadas e os pés descansando, com
as solas para cima, nas coxas.

A meditacdo sentada nao €&, como é frequentemente suposto, um “exercicio”
espiritual, uma pratica seguida por algum objeto posterior. De um ponto de vista
Budista, é apenas a maneira adequada de sentar-se, e parece perfeitamente natural
permanecer sentado até que nao haja mais nada para ser feito, e até que uma pessoa
nao seja consumida pela agitacdo nervosa. Para o temperamento inquieto do
Ocidental, a meditagdo sentada pode parecer uma disciplina desagradavel, porque nds
nao parecemos capazes de sentar “apenas por sentar” sem dores na consciéncia, sem
sentir que deveriamos estar fazendo algo mais importante para justificar nossa
existéncia. Para apaziguar essa consciéncia agitada, a medicdo sentada deve,
portanto, ser considerada como um exercicio, uma disciplina com motivo ulterior.
Entretanto, nesse momento, ela deixa de ser meditacdo (dhyana) em um sentido
Budista, pois onde ha propdsito, onde ha busca e ambicdo por resultados, nao ha
dhyana.

Essa palavra dhyana (Pali, jhana) é a forma original Sanscrita do Chinés ch’anc
e do Japonés zen, e assim seu significado é de importancia central para o
"

entendimento do Zen Budismo. “Meditacao” no sentido comum de “considerar algo

ou “contemplar” é uma traducdo totalmente enganosa. Porém, alternativas como
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“transe” ou “absor¢ao” sao ainda piores, pois sugerem estados de fascinacao
hipnotica. A melhor solugdo parece o de deixar dhyana sem traducao e adiciona-la a
lingua Inglesa como adicionamos Nirvana e Tao.!*

Como é habitual no Budismo, o termo dhyana compreende tanto recolhimento
(smriti) como samadhi, e pode ser melhor descrita como o estado de consciéncia
unificada ou de uma ponta. Por um lado, é de uma ponta no sentido de estar focada
no presente, pois para a consciéncia clara ndo ha nem passado nem futuro, mas
somente esse Unico momento (ekaksana) que os misticos Ocidentais chamaram de o
Eterno Agora. Por outro lado, é de uma ponta no sentido que é um estado de

consciéncia sem diferenciacdo do conhecedor, o conhecer e o conhecido.

Um Tathagata (isto €, um Buda) é um vidente do que ha para ser visto, mas
nao é diligente (na mannati, ou ndo concebe) com o que v&, com o0 nao visto,
o visivel ou o vidente. Assim também com o que escuta, sente e conhece: ele

ndo 0s pensa nessas categorias.!®

A dificuldade de apreciar o que dhyana quer dizer encontra-se na estrutura da
nossa linguagem, que nao nos permite usar um verbo transitivo sem um sujeito e um
predicado. Quando ha “conhecimento”, a convencao gramatical requer que deve
existir alguém que conhece e algo que é conhecido. Estamos tdo acostumados com
essa convengao ao falar e pensar que falhamos em reconhecer que é apenas uma
convencao, e que nao corresponde, necessariamente, a experiéncia factual do
conhecimento. Por isso quando dizemos, “uma luz piscou”, € um tanto quanto mais
facil ver através da convencao gramatical e perceber que o piscar € a luz. Mas dhyana
como um estado mental do ser humano liberto e iluminado esta naturalmente livre da
confusao das entidades convencionais com a realidade. Nosso desconforto intelectual
em tentar conceber o conhecer sem um nitido “alguém” que conhece e um nitido
“algo” que é conhecido, é similar ao desconforto de chegar em um jantar formal de
pijamas. O erro é convencional, ndo existencial.

Novamente, portanto, vemos como a convengao, como a maya da medida e da
descricao povoam o mundo com os fantasmas que chamamos de entidades e coisas.

Tao hipnético, tdo persuasivo é o poder da convencao que comecamos a sentir esses
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fantasmas como realidades, e fazemos deles nossos amantes, nossos ideais, nossas
posses estimadas. Porém o problema carregado de ansiedade do que acontecerd
comigo quando eu morrer &, sobretudo, como perguntar o que acontece com o0 meu
punho quando abro minha mao, ou onde meu colo vai quando fico em pé. Talvez,
entdo, estamos aptos a entender o celebrado sumario da doutrina de Buda fornecido

no Visuddhimagga:

Somente o sofrimento existe, nao quem sofre;
O feito existe, mas dai nenhum agente;
Ha Nirvana, mas ninguém o busca;

O Caminho existe, mas ninguém viaja nele. (16)

1 Veja Monier-Williams, Dicionario Sanscrito-Inglés, p. ix. (Oxford, 1951.)

2 Rigveda x. 90. A traducdo é de R. T. H. Griffith. Purusha é “a Pessoa”, isto &, a

consciéncia original por detras do mundo.

3 Brihadaranyaka Upanishad i. 4. 5.

4 Bhagavad-Gita xiii. 13.

5 Coomaraswamy (1), p. 77.

6 Bashya no Kena Upanishad, 9-11. “Nao pode” talvez dé a errbnea implicacdo, pois
a palavra é, em geral, privativa. O ponto & que, como a luz ndo necessita brilhar sobre
si mesma, pois que ja é luminosa, consequentemente, nao ha vantagem a ser ganha

e, de fato, nenhum sentido na nocdo de Brahma ser o objeto de seu préprio

conhecimento.
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7 Da mesma raiz de maya, e de onde também vém nossas palavras “mensuracao

III

(Lat., mensura), “mental” (Lat., mens), “dimensao”, e *homem” [NT. man], “a medida

de todas as coisas.” Confira também o Latino mensis (més).

8 Samyutta Nikaya, 421.
9 Qu, se traduzirmos duhkha como “azedo”, podemos dizer que a doutrina de Buda é
que a vida é azeda pela atitude apreensiva do homem em relagdo a ela — como o leite

azeda quando mantido por muito tempo.

10 A estrutura dinamica da Roda é chamada pratitya-samutpada, a cadeia duodécupla
de “originacao dependente”, na qual as doze conex0es causais engendram uma a
outra mutuamente, constituindo um circulo fechado sem inicio ou fim. Assim a
ignorancia (avidya) engendra a motivacao (samskara), e isso em série a consciéncia
(vijnana), nome e forma (namarupa), e os seis sentidos (shadayatana), estimulacao
sensorial (sparsa), experiéncia sensorial (vedana), apreensdao (trishna),
possessividade (upadana), vir-a-ser (bhava), nascimento (jati) e velhice e morte
(jaramarana), que novamente engendra avidya. Buda explicou que avidya foi colocada
em primeiro na lista, ndo porque foi o inicio temporal da série, mas por simples
conveniéncia de exposicao. A série surge ao mesmo tempo, e suas condigdes existem

apenas em relagdo uma com a outra.

11 Tecnicamente tal agao seria chamada akarma, acao incondicionada, ou asamskrita,

acao nao-forcada.

12 Majjhima Nikaya, I. 56.

13 Sikshasamuccaya, 234. Em Conze (2), p. 163.

14 O Canon Pali (Vinaya Titaka, III. 3-6, e Majjhima Nikaya, I. 349-52) lista oito tipos
de jhana — os quatro rupa-jhana e quatro arupa-jhana — os estados de jhana com
forma e sem forma. Os quatro primeiros envolvem o estabelecimento progressivo da

concepgao (vitakka) e pensamento discursivo (vicara) em um estado de equanimidade
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(upekkha) através da pratica de samadhi. Em outras palavras, conforme a mente
retorna ao seu estado natural de integridade e nao-dualidade, ela cessa de agarrar a
experiéncia com os simbolos do pensamento discursivo, simplesmente percebe sem
palavras ou conceitos. Além disso estdo os quatro arupa-jhana, descritas como as
esferas do Espaco Infinito, da Infinita Consciéncia, do Nada, e da Nem Percepcao Nem
N3o-Percepcao, que sao estagios da realizacao da prdpria natureza da mente. No
momento de sua morte, diz-se que o Buda entrou em parinirvana (isto &, nirvana final)

a partir dos quatro rupa-jhana.

15 Anguttara Nikaya, II. 25.
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Trés

Budismo Mahayana

Os ensinamentos de Buda eram um caminho de libertacdao, por consequéncia, nao
tinham outro objeto além da experiéncia do nirvana. O Buda ndo tentou iniciar um
sistema filosdfico consistente, tentando satisfazer aquela curiosidade intelectual sobre
as coisas elementares que espera por respostas em palavras. Quando pressionado por
essas respostas, quando questionado sobre a natureza do nirvana, a origem do mundo
e a realidade do Ego, o Buda mantinha um “nobre siléncio”, e continuou dizendo que
tais questdes eram irrelevantes e ndo levavam a experiéncia real da libertacao.

Ha um rumor frequente que o desenvolvimento posterior do Budismo se deu
por causa da inabilidade da mente indiana de se aquietar contente com o siléncio,
entdo, finalmente, teria que satisfazer seu desejo irresistivel por “especulagdes
metafisicas abstratas” sobre a natureza da realidade. Tal visdo da génese do Budismo
Mahayana é, entretanto, enganosa. O vasto corpo da doutrina Mahayana nao surgiu
para satisfazer a curiosidade intelectual mas para lidar com os problemas psicoldgicos
praticos encontrados ao seguir o caminho de Buda. Certamente o tratamento desses
problemas é extremamente escolastico, e o nivel intelectual dos textos Mahayanas é
muito elevado. Porém o objetivo consistente é causar a experiéncia de libertagdo, ndo

de construir um sistema filosofico. Nas palavras de Sir Arthur Berriedale Keith:

A metafisica do Mahayana, na incoeréncia de seus sistemas, mostra com
suficiente claridade o interesse secundario associado a ela nos olhos dos
monges, cujo principal interesse estava concentrado no alcancar da libertacao;
0 Mahayana, nao menos que o Hinayana, esta vitalmente interessado nesse fim
pratico, e sua filosofia tem valor apenas quando ajuda os homens a alcangarem

seus objetivos.!
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Existem aspectos, sem divida, os quais o Budismo Mahayana é uma
concessao tanto a curiosidade intelectual quanto ao desejo popular por atalhos da
meta. Mas na raiz ha a obra de intelectos altamente sensiveis e perceptivos estudando
suas proprias obras internas. Para qualquer um altamente autoconsciente, o Budismo
do Canon Pali deixa muitos problemas praticos irrespondiveis. Seu discernimento
psicoldgico vai pouco além da construcao de catalogos analiticos das funcdes mentais,
e apesar de seus preceitos serem claros, estes ndo sao sempre Uteis em explicar suas
dificuldades praticas. Talvez seja uma generalizacado um pouco abrangente, porém
tem-se a impressao que, enquanto o Canon Pali destranca a porta do nirvana pelo
esforco absoluto, 0 Mahayana sacode a chave até que esta vire suavemente. Por isso
o grande interesse do Mahayana € o de prover os “meios habeis” (upaya) para fazer
0 nirvana acessivel para todo tipo de mentalidade.

Como e quando a doutrina Mahayana surge € uma matéria de suposicao
historica. Os grandes sutras Mahayanas sao ostensivamente os ensinos de Buda e
seus discipulos imediatos, mas o estilo destes é tao diferente e sua doutrina tdo mais
sutil que a do Canon Pali, que os estudiosos quase unanimemente os atribuem a uma
data posterior. Nao ha evidéncia de sua existéncia no tempo do grande imperador
Budista Ashoka, neto de Chandragupta Maurya, que se converteu ao Budismo em 262
a. C. As inscrigdes na pedra de Ashoka nao refletem mais do que os ensinamentos
sociais do Canon Pali, sua insisténcia no ahimsa ou ndo-violéncia entre os homens e
animais e seus preceitos gerais para a vida dos laicos. Os principais textos Mahayanas
foram traduzidos para o Chinés por Kumarajiva logo depois de 400 d. C., mas nosso
conhecimento da histdria indiana durante os seiscentos anos intermediarios a partir
da morte de Ashoka é tao fragmentario, e as evidéncias internas dos sutras tao vagas,
que podemos fazer pouco além de atribui-los aos quatrocentos anos entre 100 a. C.
e 300 d. C. Mesmo individuos especificos associados com o desenvolvimento dos
sutras — Asvaghosha, Nagarjuna, Asanga e Vasubandbu — podem ser datados apenas
muito aproximadamente.

O relato tradicional Mahayanista de sua prépria origem é que seus
ensinamentos foram ministrados por Buda a seus discipulos intimos, mas sua
revelacdo publica ficou retida até que o mundo estivesse preparado. O principio da

“revelacao retardada” é um expediente conhecido para permitir o crescimento de uma
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tradicdo, para explorar as implicacdes contidas na semente original. Contradicoes
aparentes entre as mais antigas e as mais novas doutrinas sao explicadas ao atribuir
a elas diferentes niveis de verdade, variando da mais relativa ao absoluto, entre as
quais a (provavelmente bem tardia) Escola Avatamsaka distingue nao menos que
cinco. Entretanto, o problema das origens histéricas do Mahayana ndo é de
importancia direta para um entendimento do Zen, que, como uma forma chinesa de
Budismo, em vez de indiana, nasce quando o Mahayana indiano ja estava totalmente
desenvolvido. Podemos passar, entao, para as doutrinas Mahayanas centrais a partir
das quais o Zen surge.

O Mahayana distingue a si mesmo do Budismo do Canon Pali ao chamar o
ultimo de Pequeno (hina) Veiculo (yana) da libertacdo e a si mesmo de Grande (maha)
Veiculo — grande porque abrange a riqueza de upaya, ou os métodos para realizar o
nirvana. Esses métodos variam da sofisticada dialética de Nagarjuna, cujo objetivo é
libertar a mente de todas as concepgoes fixas, até a doutrina Sukhavati ou da Terra
Pura de libertacdo através da fé no poder de Amitabha, o Buda da Luz Infinita, que
rumores indicam ter alcancado seu despertar muitos aeons antes do tempo de
Gautama. Eles incluem até o Budismo Tantrico da india medieval, cuja libertacao pode
ser alcancada através da repeticdo de palavras sagradas e férmulas chamadas
dharani, e através de tipos especiais de ioga envolvendo a relacao sexual com uma
shakti ou “esposa espiritual.”?

Um estudo preliminar do Canon Pali certamente dara a impressao que o nirvana
deve ser realizado apenas através do esforco rigoroso e o autocontrole, e que o
aspirante deve por de lado todas as outras preocupagdes na busca por esse ideal. Os
Mahayanistas podem estar perfeitamente corretos em assumir que o Buda planejara
essa énfase como uma upaya, um meio habilidoso de capacitar alguém a realizar,
concreta e vividamente, o absurdo circulo vicioso de desejar ndo desejar, ou de tentar
descartar o egoismo por si préprio. Pois essa é certamente a conclusdo que a pratica
da doutrina do Buda leva. Pode ser atribuido a preguica ou a perda dos nervos, mas
parece mais plausivel sugerir que aqueles que permanecem no caminho da
autolibertacao estavam meramente inconscientes do paradoxo envolvido. Pois, onde

quer que o Mahayana continue a ensinar o caminho da libertacdo pelo préprio esforgo
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de alguém, o faz como um expediente para trazer o individuo para uma vivida
consciéncia de sua propria futilidade.

Varias indicacdes sugerem que umas das mais antigas nocoes do Mahayana era
a concepcao de Bodisatva, nao simplesmente como um Buda em potencial, mas como
alguém que, renunciando ao nirvana, estaria em um nivel espiritual mais elevado do
que alguém que o alcancou e entdo retirou-se do mundo dos nascimentos e mortes.
No Canon Pali, os discipulos de Buda que atingiam o nirvana eram chamados Arhans
ou “valorosos”, mas nos textos Mahayanas o ideal de Arhan é considerado quase
egoista. E adequado apenas para o sravaka, o “ouvinte” da doutrina que progrediu
até conseguir uma compreensao tedrica. O Bodisatva, entretanto, € aquele que
compreende que existe uma profunda contradicao em um nirvana alcangado por si
proprio e para si proprio. Do ponto de vista popular, o Bodisatva torna-se um foco de
devocao (bhakti), um salvador do mundo que jurou ndo entrar no nirvana final até
que todos os outros seres sencientes também o alcangassem. Por amor a eles ele
consentiu nascer repetidamente na Roda do samsara, até que, no curso de eras
inumeraveis, até mesmo a grama e o pd atingissem o estado de Buda.

Porém, de um ponto de vista mais profundo, tornou-se ébvio que a ideia de
Bodisatva esta implicita na ldgica do Budismo, que flui naturalmente do principio da
nao-apreensao e da doutrina da irrealidade do ego. Pois se o nirvana é o estado no
qual a tentativa de apreender a realidade cessa totalmente, através da compreensao
de sua impossibilidade, seria obviamente absurdo pensar no nirvana ele préprio como
algo que pudesse ser apreendido ou alcancado. Se, ademais, o0 ego é meramente uma
convencgao, é sem sentido pensar no nirvana como um estado a ser alcangado por

algum ser. Como é dito no Vajracchedika:

Todos os herois Bodisatvas cultivam suas mentes para pensar: todos os seres
sencientes de todas as classes [...] sdo causadas por mim a alcancarem a
infinita libertagdo do nirvana. Entretanto, quando vastos, inumeraveis e
imensuraveis nimeros de seres forem libertos, na verdade, nenhum ser sera
liberto! Por que isso, Subhuti? E porque nenhum Bodisatva que é
verdadeiramente um Bodisatva apega-se a ideia de um ego, uma

personalidade, um ser ou um individuo separado.(3)
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O corolario dessa posicao € que se nao existir o nirvana que pode ser alcancado
e se, em realidade, nao ha entidades individuais, segue-se que nossa serviddo a Roda
€ meramente aparente, e que, de fato, nds ja estamos em nirvana — entao o buscar
0 nirvana é a tolice de buscar por algo que alguém nunca perdeu. Naturalmente,
entao, o Bodisatva nao propoe partir da Roda de samsara, como se o nirvana estivesse
em outro lugar, pois fazer isso implicaria que o nirvana fosse algo que precisa ser

alcancado e que o samsara € uma realidade. Nas palavras do Lankavatara Sutra:

Aqueles que, com medo dos sofrimentos que surgem da discriminagao do
nascimento e morte (samsara), buscando o Nirvana, nao sabem que
nascimento e morte e Nirvana nao devem ser separados um do outro; e, ao ver
que todas as coisas sujeitas a discriminagdo ndo tém realidade, (eles) imaginam
que o Nirvana consiste na aniquilagao futura dos sentidos e de seus campos.
(I1.18)3

Lutar para encobrir, entdo, o mundo convencional das coisas e eventos é
admitir que ele existe em realidade. Dai o principio Mahayanista que “aquilo que nao
surgiu nao precisa ser aniquilado.” 2

Essas ndo sdo especulagdes desocupadas e sofisticas de um sistema de
idealismo subjetivo ou niilismo. Elas s3ao respostas a um problema pratico que pode
ser expresso assim: “Se minha apreensao da vida me envolve em um circulo vicioso,
como posso aprender a nao apreender? Como posso tentar deixar passar quando
tentar é, precisamente, ndao deixar passar?” Colocado de outra forma, tentar nao
apreender € a mesma coisa que apreender, pois sua motivagdo € a mesma — meu
desejo urgente de salvar-me de uma dificuldade. Nao posso abandonar esse desejo,
pois € o Unico e mesmo desejo que o desejo de abandona-lo! Esse é o problema
familiar e cotidiano da “dupla-cegueira” psicoldgica, de criar um problema ao tentar
resolvé-lo, de preocupar-se porque alguém se preocupa, e de ter receio do medo.

A filosofia Mahayana propde uma resposta drastica mas efetiva que é o tema
de uma classe de literatura chamada Prajna-paramita, ou “sabedoria por se cruzar a

outra margem”, uma literatura intimamente associada a obra de Nagarjuna (cerca de
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200 d. C.), que se iguala a Shankara como uma das maiores mentes da India. Falando
francamente, a resposta € que toda apreensdo, mesmo para o nirvana, € futil — pois
nao ha nada a ser apreendido. Isso é o celebrado Sunyavada de Nagarjuna, sua
“Doutrina do Vazio”, conhecida diferentemente como Madhyamika, o “caminho do
meio”, porque refuta todas as proposicoes ao demonstrar a relatividade delas. Do
ponto de vista da filosofia académica, a Prajna-paramita e a doutrina de Nagarjuna
sao, sem duvida, alguma forma de niilismo ou “relativismo absoluto.” Mas essa nao é
a posicao de Nagarjuna. A dialética com a qual demole toda concepcao de realidade
é meramente um dispositivo para quebrar o circulo vicioso da apreensdo, € o ponto
final de sua filosofia ndo é o desespero igndbil do niilismo, mas a felicidade (ananda)
natural e espontanea da libertagao.

O Sunyavada toma seu nome do termo sunya, vazio, ou sunyata, vacuidade,
com o qual Nagarjuna descreveu a natureza da realidade, ou antes, as concepgoes de
realidade que a mente humana pode formar. Concepgbes aqui incluem nao apenas
visdes metafisicas, mas também ideais, crencas religiosas, esperancas ultimas e
ambicOes de todos os tipos — tudo que a mente do homem procura e apreende para
sua seguranca fisica ou espiritual. Ndao somente o Sunyavada demole as crencas que
alguém conscientemente adota; ele também procura as premissas escondidas e
inconscientes do pensamento e da acao, e as submete ao mesmo tratamento até que
as proprias profundezas da mente sejam reduzidas ao total siléncio. Até mesmo a

propria ideia de sunya deve ser anulada.

Nao pode ser chamado vazio ou nao vazio,
Ou ambos ou nenhum;
Mas como meio de aponta-lo,

E chamado de “o Vazio.™

Stcherbatsky (1) esta certamente certo ao pensar que o Sunyavada é melhor
designado como uma doutrina da relatividade. Pois o método de Nagarjuna é
simplesmente o de mostrar que todas as coisas sao sem “natureza propria” (svabhava)
ou realidade independente, pois elas existem apenas em relagao com outras coisas.

Nada no universo pode permanecer por si s6 — nenhuma coisa, fato, ser, evento — e
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por essa razao € absurdo separar algo como um ideal a ser apreendido. Pois o que é
escolhido existe apenas em relacao com seu proprio oposto, pois o que &, é definido
pelo que ndo &, prazer é definido pela dor, vida é definida pela morte, € movimento é
definido pela imobilidade. Obviamente, a mente nao pode formar uma ideia do que
“ser” quer dizer sem contrasta-la com “ndo ser”, pois as ideias de ser e ndo-ser sao
abstracOes de experiéncias simples como o existir de um centavo na mao direita e
nenhum centavo na esquerda.

De um ponto de vista, a mesma relatividade existe entre nirvana e samsara,
bodhi (libertacao) e klesa (impureza). Isso quer dizer que a busca pelo nirvana implica
a existéncia e o problema do samsara, e a busca pelo despertar implica que alguém
esteja em um estado de impureza com delusao. Colocando de outra maneira: assim
que o nirvana é feito objeto de desejo ele se torna um elemento do samsara. O nirvana
real nao pode ser desejado porque nao pode ser concebido. Assim diz o Lankavatara

Sutra:

Novamente, Mahamati, o que se quer dizer por ndao-dualidade? Quer dizer que
luz e sombra, longo e curto, preto e branco sao termos relativos, Mahamati, e
nao independentes um do outro; como Nirvana e Samsara o sao, todas as
coisas sao ndo-duais. Ndao ha Nirvana, exceto onde ha Samsara; nao ha
Samsara, exceto onde ha Nirvana; pois a condigdo de existéncia ndo é de
carater mutuamente exclusivo. Por isso comumente se diz que todas as coisas

sao nao-duais como o sao Nirvana e Samsara. (I1.28)°

Mas a equacao “Nirvana é samsara” é verdadeira em outro sentido também -
a saber, que o que aparece a nés como sendo o samsara é realmente nirvana, e o
que parece ser o mundo da forma (rupa) é realmente o mundo do vazio (sunya). Dai

o famoso provérbio:

A forma nao é diferente da vacuidade; vacuidade nao é diferente da forma.

Forma é precisamente vacuidade; vacuidade é precisamente forma.®
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Novamente, isso nao quer dizer que o despertar levaria ao total desaparecimento do
mundo da forma, pois 0 nirvana nao deve ser procurado como “a aniquilagao futura
dos sentidos e seus campos.” O sutra esta dizendo que a forma é vazia da sua
maneira, em toda sua espinhosa singularidade.

O ponto dessa equacao nao é declarar uma proposicao metafisica, mas ajudar
o processo de despertar. Pois o despertar ndo passara quando alguém tentar escapar
ou mudar a forma cotidiana do mundo, ou fugir de uma experiéncia particular na qual
se encontra nesse momento. Todas essas tentativas sao manifestacdes de apreensao.

Mesmo a apreensao ela propria nao deve ser alterada pela forca, pois

bodhi [despertar] € as cinco ofensas, e as cinco ofensas sao bodhi [...] Se
alguém considera bodhi como algo a ser alcancado, a ser cultivado pela

disciplina, € culpado de orgulho do ego.’

Algumas dessas passagens podem sugerir que o Bodisatva pode ser, também,
apenas um despreocupado, um sujeito mundano que — porque o samsara € o nirvana
de qualquer modo — pode seguir vivendo conforme lhe agrada. Ele pode ser
completamente iludido, mas, desde que mesmo a desilusao é bodhi, ndo haveria
porque tentar altera-la. Ha, em muitos casos, uma semelhanca enganosa entre
extremos opostos. Lunaticos frequentemente assemelham-se a santos, e a modéstia
impassivel do sabio geralmente permite-o parecer ser uma pessoa comum. Entretanto,
nao ha uma maneira facil de apontar a diferenca, de dizer o que o sujeito comum e
mundano faz ou nao faz que o torna diferente de um Bodisatva, ou vice-versa. Todo
0 mistério do Zen repousa nesse problema, e devemos retornar a ele no momento
adequado. E suficiente dizer aqui que a chamada “pessoa comum” é apenas
aparentemente natural, ou, talvez, que sua real naturalidade parega nao-natural para
si. Na pratica é simplesmente impossivel decidir, intencionalmente, parar de buscar o
nirvana e levar uma vida comum, pois assim que a vida “comum” de alguém é
intencional ela ndo é natural.

E por essa razdo que a insisténcia dos textos Mahayanas na impossibilidade de

se atingir o nirvana e bodhi ndo é algo a ser aceito teoricamente, como uma mera
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opinido filosofica. E preciso conhecer “nos proprios ossos” que ndo ha nada a ser

apreendido.

Por causa disso o pensamento veio até alguns Deuses naquela assembleia: O
que as fadas falam e murmuram, que entendemos apesar do balbucio. O que
Subhuti acabou de nos dizer, que nao entendemos!

Subhuti leu o pensamento deles e disse: Nao ha nada a entender, nao
ha nada a entender. Pois nada em particular foi indicado, nada em particular
foi explicado [...] Ninguém apreendera essa perfeicao da sabedoria como aqui
explicada. Pois nenhum Darma (doutrina) foi indicado, iluminado ou

comunicado. Entdo ndo havera ninguém que podera apreendé-lo.

O ponto crucial aparece, entdo, quando esta perfeitamente entendido que
todos aos atos-desejos intencionais, ideais e estratagemas — sao em vao. No universo
inteiro, dentro e fora, ndo ha nada onde agarrar, e ninguém para agarrar qualquer
coisa. Isso foi descoberto através da consciéncia pura de tudo que parecia oferecer
uma solucao ou constituir uma realidade confiavel, através da sabedoria intuitiva
chamada prajna, que vé através do carater relacional de tudo. Com o “olho de prajna”
a situacao humana é vista pelo que é — um saciar da sede com agua salgada, uma
busca por objetivos que simplesmente requerem a busca de outros objetivos, uma
apreensao de objetos que o curso ligeiro do tempo considera tao insubstancial quanto
névoa. Aquele que busca, que V&, sabe e deseja, o sujeito interior, tem sua existéncia
somente em relagao com os objetos efémeros de sua busca. Ele vé que sua apreensao
do mundo é sua gravata em torno de seu proprio pescoco, 0 agarrar que esta
privando-o da propria vida que tanto anseia alcancar. E ndo ha saida, nenhuma
maneira de deixar para trads, que ele possa tomar por esfor¢co, por uma decisao da
vontade [...] Mas quem é esse que quer sair?

Chega um momento que essa consciéncia da armadilha inescapavel, cuja qual
somos a0 mesmo tempo o cacador e a caca, rompe-se. E possivel dizer que ela
“amadurece” e, de repente, ha o que o Lankavatara Sutra chama de “virar-se para o
mais profundo nucleo da consciéncia.” Nesse momento todo o sentido de restricao

enfraquece, e o casulo que o bicho-da-seda teceu em torno de si se abre para deixa-
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lo partir alado como uma mariposa. A ansiedade peculiar que Kierkegaard
corretamente viu repousar nas proprias raizes da alma do homem comum ndo esta
mais aqui. Maquinacoes, ideais, ambicOes e autossatisfacdo ndo sdo mais necessarias,
pois agora é possivel viver espontaneamente sem tentar ser espontaneo. De fato, nao
ha alternativa, pois agora vé-se que nunca houve nenhum ego para trazer o ego sob
seu controle.

Reduzir ao imprescindivel, esse é o processo interno que o Sunyavada esta
tentando iniciar com sua filosofia de total negacao. Por isso a maior parte da obra de
Nagarjuna é uma refutacao cuidadosamente légica e sistematica de toda a posicao
filoséfica encontrada na India de seu tempo.® Admitindo que seu objeto é uma
experiéncia interna, os estudantes Ocidentais sempre tiveram dificuldade em entender
como tal ponto de vista puramente negativo poderia ter quaisquer consequéncias
criativas. Deve ser repetido, portanto, que as negacdes se aplicam, ndao a propria
realidade, mas as nossas ideias da realidade. O contelddo positivo e criativo do
Sunyavada nao esta na filosofia ela mesma, mas na nova visao da realidade que é
revelada quando sua obra estd completa, e Nagarjuna ndo deteriora essa visdao ao
tentar descrevé-la.

O Mahayana tem, entretanto, outro termo para realidade que é, talvez, ainda
mais indicativo do que sunya, o vazio. Esse é o vocabulo tathata, que podemos traduzir
por “talidade” [suchness], o “estado das coisas serem como sao” [thusness], e a
“qualidade disso” [thatness]. Similarmente, os Budas sao chamados Tathagatas —
aqueles que vao, ou vém, “a sua maneira.” A palavra Sanscrita tat (o Inglés “that) é
provavelmente baseada nos primeiros esforgos de uma crianga em falar, quando ela
aponta para alguma coisa e diz, “Ta"” ou “Da.” Os pais lisonjeiam a si mesmos ao
imaginarem que a crianca esta chamando-os pelo nome “Papa” ou “Pai.” Porém, talvez
a crianca esteja apenas expressando o seu reconhecimento do mundo e dizendo
“Aquilo!” Quando dizemos apenas “Aquilo” ou “Dessa maneira [thus]”, estamos
apontando para o reino da experiéncia nao-verbal, para a realidade como a
percebemos diretamente, pois tentamos indicar o que vemos ou sentimos em vez de
0 que pensamos ou dizemos. Tathata, portanto, indica o mundo justamente como
este &, ndo coberto e indiviso pelos simbolos e definicoes do pensamento. Aponta para

o concreto e atual como distinto do abstrato e conceitual. Um Buda é um Tathagata,
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um que veio e que foi dessa maneira, [“thus-goer”] porque esta desperto para esse
mundo primario, ndo-conceitual, o qual nenhuma palavra pode expressar, € nao o
confunde com ideias tais como ser ou ndo-ser, bem ou mal, passado ou futuro, aqui
ou ali, movimento ou imobilidade, permanente ou impermanente. Como o Bodisatva

Manjusri fala do Tathagata no Saptasatika:

A talidade das coisas (tathata) nem se torna nem cessa de tornar-se; assim
vejo o Tathagata. A talidade das coisas nao permanece em qualquer ponto ou
lugar; assim vejo o Tathagata. A talidade das coisas ndo € nem passado, nem
futuro e nem presente; assim vejo o Tathagata. A talidade das coisas nao surge
do dual ou do ndo-dual; assim vejo o Tathagata. A talidade das coisas nao é
nem impura nem pura; assim vejo o Tathagata. A talidade das coisas nao surge

nem termina; assim vejo o Tathagata. (195)1°

Porque tathata € o verdadeiro estado de um Buda e de todos os seres, é também
referido como nossa natureza verdadeira ou original, e dai nossa “natureza de Buda.”
Uma das doutrinas cardeais do Mahayana é que todos os seres sao dotados da
natureza Budica, e, portanto, tém a possibilidade de tornarem-se Budas. Por causa da
identidade da natureza de Buda e tathata, o termo “Buda” é frequentemente usado
para a propria realidade, e ndo apenas para o homem iluminado. Aconteceu que, no
Mahayana, um Buda é frequentemente visto como uma personificacdo da realidade,
formando a base daqueles cultos populares os quais os Budas parecem ser venerados
como deuses. Digo “parecem ser” porque mesmo o Budismo Mahayana nao tem um
equivalente real do teismo Judeu-Cristdo, com sua estrita identificagdo de Deus com
o principio moral. Ademais, os varios Budas que s3ao tdo venerados — Amitabha,
Vairocana, Amitayus, Ratnasambhava, etc. — sdo sempre personificagdes da propria
natureza verdadeira de alguém.

Aqui, também, repousa a base do Budismo da fé, da escola Sukhavati ou da
Terra Pura, a qual sustenta que todos os esforcos para se tornar um Buda sao
meramente o orgulho falso do ego. Tudo que é necessario € repetir a formula namo-
amitabhaya (literalmente, “o Nome de Amitabha” ou “Saudacdo, Amitabha”) na fé que

somente isso seja suficiente para causar o renascimento de alguém na Terra Pura,
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presidida por Amitabha. Nessa Terra Pura, todos os obstaculos que permanecem no
caminho do tornar-se um Buda nesse mundo sao removidos, entao aquele
renascimento na Terra Pura é praticamente equivalente ao tornar-se um Buda. A
repeticdo do Nome é tida como efetiva porque, em eras passadas, Amitabha jurou
que nao entraria no supremo estado de Buda a nao ser que o renascimento na Terra
Pura fosse assegurado a todos os seres que invocassem O seu nome. Porque
subsequentemente entrou no estado de Buda, o juramento é efetivamente satisfeito.

Mesmo Nagarjuna era simpatico com essa doutrina, pois ela € uma maneira
obviamente popular e mais grafica de dizer que desde que a prdpria natureza de
alguém ja é a natureza de Buda, entdo nao seria necessario fazer nada para torna-la
assim. Pelo contrario, buscar tornar-se Buda € negar que ja se € Buda — e essa é a
Unica base sobre o qual o estado de Buda pode ser realizado! Para resumir, para
tornar-se um Buda € apenas necessario ter fé que ja se € Buda. Shinran, o grande
expoente japonés da Terra Pura, foi ainda mais longe ao dizer que era apenas
necessario repetir o Nome, pois viu que a tentativa de fazer um ato de fé era muito
artificial, e levava a duvida da prépria fé.

O Budismo da Terra Pura é claramente um rebento da doutrina do Bodisatva
que o trabalho adequado do homem liberto é a libertacao de todos os seres através
de upaya ou “meios habilidosos.” Através de prajna, ou sabedoria intuitiva, ele vé a
natureza da realidade, e isso, por sua vez desperta karuna ou compaixao por todos
que estao ainda sob os lagos da ignorancia. Em seu sentido mais profundo karuna
quer dizer de algo mais do que simplesmente a compaixao pela ignorancia dos outros.
Pois vimos que o retorno do Bodisatva ao mundo do samsara era baseado no principio
que o samsara &, de fato, nirvana e que “o vazio é precisamente forma.” Se prajna é
ver que “forma é vazia”, karuna é ver que o “vazio é forma.” E portanto uma
“afirmacdo” do mundo cotidiano em sua “talidade” natural, e essa é uma das
caracteristicas do Mahayana mais fortemente enfatizada no Zen. De fato, ndo faz
sentido a ideia que o Budismo é sempre uma filosofia de negacdo do mundo, na qual
a singularidade das formas nao tem importancia. Foi por causa de karuna que o
Budismo Mahayana se tornou a principal inspiracao da arte chinesa nas dinastias Sung
e Ylian, uma arte que destacava as formas naturais em vez dos simbolos religiosos.

Pois por karuna vé-se que a dissolucdo das formas no vazio ndo € em nada diferente
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das caracteristicas particulares das proprias formas. A vida dos seres € apenas
convencionalmente separavel de suas mortes; em realidade o morrer é viver.

A percepcao de que cada forma Unica, justamente da maneira que €, é o vazio
e que, ademais, a singularidade de cada forma surge do fato que esta existe em
relacdo com todas as outras formas é a base da doutrina do Darmadhatu (“reino de
Darma”) do enorme Avatamsaka Sutra. Essa obra volumosa € provavelmente a
culminagao final do Mahayana indiano, e umas das imagens centrais é a de uma rede
vasta de gemas e cristais, como uma teia de aranha de manha, na qual cada gema
reflete todas as outras. Essa rede de joias € o Darmadhatu, o universo, os reinos dos
inumeraveis darmas ou “coisas-eventos.”

Os comentadores chineses elaboraram uma classificacdo quadrupla do
Darmadhatu que se tornou de consideravel importancia para o Zen, na dinastia T'ang
tardia. A classificagao deles dos “Quatro Reinos de Darma" foi como se segue:

1. Shih,¢ o Unico, a “coisa-evento” individual de onde o universo é composto.

2. Li,% o “principio” ou realidade essencial subjacente a multiplicidade de coisas.

3. Li shih wu ai,® “ndo obstrucao entre o principio e a coisa”, que quer dizer que
nao ha incompatibilidade entre o nirvana e o samsara, vazio e forma. O alcangar
de um nao envolve a aniquilagao do outro.

4. Shih shih wu ai,’ “nenhuma obstrucdo entre a coisa e a coisa” que quer dizer
que cada “coisa-evento” envolve-se com todas as outras, e que o entendimento
mais profundo € simplesmente a percepcao delas em sua “talidade” natural.
Nesse nivel, toda “coisa-evento” é vista como autodeterminada, autogeradora
ou espontanea, pois ser quase naturalmente o que se é, ser tatha — somente

“assim” — é ser livre e sem obstrucao.

A doutrina do Darmadhatu &, aproximadamente, que a harmonia adequada do
universo é percebida quando cada “coisa-evento” permite-se ser a si mesmo livre e
espontaneamente, sem interferéncia. Colocado mais subjetivamente, é dizer, “Deixe
tudo ser livre justamente como tudo é. Nao se separe a si mesmo do mundo e nao
tente ordena-lo.” Hd uma distincdo sutil entre isso e o mero laissez faire, que pode
ser sugerido pela maneira a qual movemos nossos varios membros. Cada um move-

se por si mesmo, de dentro. Para andar, ndo pegamos nossos pés com as maos. O
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corpo individual &, portanto, um sistema de shih shih wu ai, e um Buda entende que
0 universo todo é seu corpo, uma harmonia maravilhosamente inter-relacionada
organizada interiormente, em vez de por interferéncia externa.

A filosofia Mahayana pensa no corpo de Buda como triplice, como o Trijaya ou
“Corpo Triplo.” Seu corpo, considerado tanto como a multitude das “coisas-eventos”
ou como suas formas humanas particulares, € chamado de Nirmanakaya, ou “Corpo
de Transformagdo.” As formas humanas particulares sao Budas histéricos e pré-
histdricos tais como Gautama, Kasvapa ou Kanakamuni, e desde que esses
apareceram “em carne” o Nirmanakaya inclui, por principio, todo o universo da forma.
Ha a seguir o Sambhogakaya, ou “Corpo de Desfrute.” Essa é a esfera de prajna,
sabedoria, e karuna, compaixdo, a ultima olhando abaixo para o mundo da forma, e
a primeira olhando para cima, para o reino do vazio. Sambhogakaya pode também
ser chamado o “Corpo de Realizagdao” pois € nesse “corpo” que um Buda compreende
que é um Buda. Finalmente ha o Darmakaya, o “Corpo de Darma”, que é o vazio, a
prépria sunya.

Nagarjuna nao discute a maneira a qual o vazio aparece como forma, o Darmakaya
como Nirmanakaya, sentindo, talvez, que isso seria completamente ininteligivel para
aqueles que ndo realizaram o despertar. Pois o proprio Buda comparou tais buscas
com a insensatez de um homem atingido por uma flecha, que nao permite que esta
seja tirada de sua carne até que ele tenha contado todos os detalhes da aparéncia de
seu atacante, familia e motivagdes. Contudo, os sucessores de Nagarjuna, os irmaos
Asanga e Vasubandhu (cerca de 280-360), que desenvolviam o tipo de filosofia
Mahayana geralmente conhecida como Yogacara, tentaram discutir esse problema
particular.

De acordo com a Yogacara, o mundo da forma é cittamatra — “apenas mente” —
ou vijnaptimatra — “apenas representacao.” Essa visao parece ter intima semelhanca
com as filosofias Ocidentais do idealismo subjetivo, nas quais o mundo externo e
material é considerado como uma projecdo da mente. Entretanto, parece haver
algumas diferencas entre os dois pontos de vista. Aqui, como sempre, 0 Mahayana
nao é tanto uma construcdo tedrica e especulativa quanto um relato de uma
experiéncia interior, e um meio de despertar a experiéncia nos outros. Ademais, a

palavra citta ndo é precisamente equivalente a nossa “mente.” O pensamento
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Ocidental tende a definir mente em oposicao a matéria, e a considerar a matéria nao
tanto como “medida” e sim como a coisa sdlida que € mensurada. A prépria medicao,
a abstracao, é para o Ocidente mais da natureza da mente, pois tendemos a pensar
em mente e espirito como mais abstratos do que concretos.

Mas na filosofia Budista citta ndo contrasta com a concepc¢ao da coisa sélida. O
mundo nunca foi considerado em termos de uma substancia primaria modelada em
varias formas pela acao da mente ou do espirito. Tal imagem ndo esta na histdria do
pensamento Budista, e, por isso, o problema de como a mente impalpavel pode
influenciar a matéria sélida nunca surgiu. Onde quer que fala do mundo material, fisico
ou substancial, o Budismo emprega o termo rupa, que é mais 0 nosso termo “forma”,

|II

em vez de “matéria.” Nao ha “substancia material” subjacente a rupa, exceto a prdpria
citta!

A dificuldade em fazer equacOes e comparagdes entre as ideias Orientais e
Ocidentais € que os dois mundos ndo comecam com as mesmas hipoteses e
premissas. Eles ndo tém as mesmas categorizacOes basicas da experiéncia. Enquanto,
portanto, o mundo nunca for dividido entre mente e matéria, mas entre mente e
forma, a palavra “mente” ndao pode querer dizer a mesma coisa em ambas instancias.
A palavra “homem” [man], por exemplo, ndo tem o mesmo sentido quando
contrastada com “mulher” [woman] ou quando contrastada com “animal.”

Um modo simplificado e um tanto quanto brusco de enunciar a diferenca é que os
idealistas Ocidentais iniciaram o filosofar a partir de um mundo consistindo de mente
(ou espirito), forma e matéria, ao passo que os Budistas comegaram a filosofar a partir
de um mundo de mente e forma.

A Yogacara nao discute, portanto, a relacao das formas da matéria com a mente;
ela discute a relacao das formas com a mente, e conclui que sao formas da mente.
Como resultado, o termo “mente” (citta) torna-se logicamente sem sentido. Mas
porque o interesse principal do Budismo é com um reino da experiéncia que é nao-
l6gico e sem sentido, no sentido em que ndo simboliza ou ndo significa nada além de
si mesmo, nao ha objecdo aos termos “sem sentido.”

Do ponto de vista ldgico a proposicao “Tudo € mente” ndo diz nada além de que
tudo é tudo. Pois se ha um nada que ndo é mente, a palavra nao pertence a nenhuma

classe e ndo tem limites, nenhuma definicdo. Alguém poderia usar “blah” — que é
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quase exatamente o que o Budismo faz com a palavra sem sentido tathata. Pois a
funcao desses termos sem sentido é chamar nossa atencao para o fato que a légica e
o significado, com sua dualidade inerente, sao propriedades do pensamento e da
linguagem, mas ndao do mundo real. O mundo ndo-verbal e concreto nao contém
classes e simbolos que significam ou querem dizer algo além de si mesmos.
Consequentemente, este mundo nao contém dualidade. Pois a dualidade surge apenas
quando classificamos, quando dispomos nossas experiéncias em caixas mentais, pois
uma caixa ndo € uma caixa sem um interior e um exterior.

As caixas mentais sao provavelmente formadas em nossas mentes muito antes do
pensamento formal e da linguagem supri-las de roétulos que as identificam.
Comegamos a classificar assim que notamos diferencas, regularidades e
irregularidades, assim que fazemos associagdes de qualquer tipo. Porém — se a palavra
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“mental” quer dizer alguma coisa — esse ato de classificacdo € certamente mental,
pois para notar as diferencas e associa-las umas com as outras € algo mais do que
simplesmente responder aos contatos dos sentidos. Ainda se as classes forem um
produto da mente, da percepcao, associacao, pensamento e linguagem, o mundo
considerado simplesmente como todas as classes de objetos é um produto da mente.

Isso &, penso, o0 que a Yogacara quer dizer pela declaragao que o mundo é apenas
mente (cittamatram lokam). Quer dizer que externo e interno, antes e depois, pesado
e leve, prazeroso e doloroso, movimento e quietude sao todas ideias, ou classificacdes
mentais. A relacdo dessas com o mundo mental € a mesma que as das palavras. Por
isso 0 mundo que conhecemos, quando compreendido como o mundo assim
classificado, € um produto da mente, e como o som “agua” ndo é de fato agua, o
mundo classificado ndo é o mundo real.

O problema do “que” a mente é pode agora ser visto como 0 mesmo problema do
“que” é o mundo real. Isso ndo pode ser respondido, pois todo “que” é uma classe, e
nao podemos classificar o classificador. Nao &, entdo, meramente absurdo falar da
mente, citta, como se ndao houvesse outro modo de dizer o que ela é? Pelo contrario,
o matematico Kurt Gddel nos deu uma prova rigorosa do fato que todo sistema logico
deve conter uma premissa que nao pode ser definida sem contradizer-se a si mesma.!!
A Yogacara toma citta como sua premissa e ndo a define, pois citta é aqui equivalente

de sunya e tathata. Pois a mente
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Esta além de todas as visOes filosoficas, esta a parte da discriminacdo, nao é
alcancavel, nem nunca nasceu: Digo que ndo ha nada, exceto Mente. Nao é uma
existéncia, nem uma nao-existéncia; esta, de fato, para além da existéncia e da
nao-existéncia [...] Da Mente brota coisas inumeraveis, condicionadas pela
discriminagao (isto &, classificacao) e a energia do habito; essas coisas as pessoas
aceitam como um mundo externo [...] O que parece ser externo nao existe em
realidade; é, de fato, a Mente que é vista como multiplicidade; o corpo,

propriedade e habitacao — todos esses, digo, ndo sao nada exceto Mente.!?

Dentro desse continuo indefinido de citta, a Yogacara descreve oito tipos de
vijnana, ou “consciéncia discriminante.” Ha4 uma consciéncia apropriada a cada um
dos cinco sentidos; ha a sexta consciéncia-sentido (mano-vijnana), unificando as
outras cinco para que o que for tocado ou ouvido possa ser relacionado com o que é
visto; ha manas, centro da atividade discriminativa e classificadora da mente; e,
finalmente, ha a “consciéncia-armazenadora” (alaya-vijnana), a mente supra-
individual que contém as sementes de todas as formas possiveis.

A “consciéncia-armazenadora” é quase equivalente da propria citta, e é supra-
individual porque permanece anterior a toda diferenciacao. Nao deve ser concebida
como um tipo de gas fantasma permeando todos 0s seres, pois 0 espaco e a extensao
estdo aqui, igualmente, apenas em potencialidade. Em outras palavras, a
“consciéncia-armazenadora” é a forma cujo mundo formal surge espontaneamente ou
divertidamente (vikridita). Pois o Mahayana ndao comete o erro de tentar relatar a
producdo do mundo a partir da mente por uma série de causas necessarias. Qualquer
coisa conectada com a necessidade causal € do mundo de maya, ndo para além deste.
Falando um tanto quanto poeticamente, a delusao do mundo surge do Grande Vazio
sem nenhuma razao, sem propositos, e somente porque nao ha necessidade para que
isso ocorra. Pois a “atividade” do Vazio é ludica ou vikridita porque nao é acao
motivada (carma).

Assim, como a Yogacara o descreve, a producao do mundo formal surge
espontaneamente da “consciéncia-armazenadora”, fluindo para manas, onde as

diferenciacbes primordiais sdao feitas, passam dali para as seis consciéncias dos
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sentidos, que produzem os 6rgaos dos sentidos ou “portais” (ayatana) através dos
quais finalmente projeta-se o0 mundo externo classificado.

A ioga Budista consiste, portanto, em reverter o processo, em aquietar a
atividade discriminativa da mente, e permitir que as categorias de maya retornem a
potencialidade, para que o mundo possa ser visto em sua “talidade” inclassificada.
Aqui karuna desperta, e o Bodisatva deixa a projecao surgir novamente, tendo se

tornado conscientemente identificado com o carater ludico e sem propdsitos do Vazio.

1 Keith (1), p. 273.

2 A alegada “obscenidade” de maithuna, como essa pratica € chamada, esta
inteiramente nas mentes dos missionarios Cristdos. De fato, o relacionamento com a
shakti era qualquer coisa menos promiscua, e envolvia a nogao madura e infrequente
de um homem e uma mulher empreendendo o seu desenvolvimento espiritual em
comum. Isso incluia uma santificacdao do relacionamento sexual que deve logicamente
ter sido parte da visao Catdlica do casamento como um sacramento. Para um
tratamento completo ver S. B. Dasgupta, Uma Introdugdo ao Budismo Tantrico
(Calcutta, 1952) e Sir John Wooroffe, Shakti e Shakta (Madras e Londres, 1929).

3 Em Suzuki (3), p. 55. Os “campos” dos sentidos sdo as areas ou aspectos do mundo

externo os quais os érgaos particulares do sentido estdo relacionados.

4 Madhyamika Shastra, XV. 3.

5 Em Suzuki (3), p. 67.

6 Prajna-paramita-hridaya Sutra (versao chinesa).

7 Saptasatika-prajna-paramita Sutra, 232, 234.

8 Ashtasahasrika, II. 38, 40. Em Conze (2), pp. 177-78.
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9 O leitor interessado em explorar a filosofia de Nagarjuna mais profundamente deve
consultar a magnifica obra do Professor T. R. V. Murti, A Filosofia Central do Budismo.
Infelizmente, no momento estdo disponiveis apenas traducdes fragmentarias dos
escritos de Nagarjuna em Inglés, porém ele foi, de fato, o autor da literatura Prajna-

paramita, veja Conze (2,3).

10 “A talidade das coisas nao € o passado, nem o futuro, nem o presente”, pois quando
se vé que nao ha nem passado nem futuro, ndo ha mais um presente, pois a ideia de
presente tem sentido apenas em relacao ao passado e ao futuro.

11 Para um relato geral veja E. Nagel e J. R. Newman, “A Prova de Gddel”, Scientific
American, CXCVI. 6 (Junho, 1956), pp. 71-86.

12 Lankavatara Sutra, 154, 29-30, 32-33. Em Suzuki (2), p. 242. Citei o Lankavatara
para ambos os pontos de vista Madhyamika e Yogacara, pois ou ambas escolas
utilizaram o sutra ou é obra da Ultima incorporando visdes da primeira. Desde que a
ordem histdrica aqui € uma questao de conjectura, simplesmente escolhi fontes que

pareciam expressar essas ideias mais efetivamente.
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Quatro

O Surgimento e Desenvolvimento do Zen

As qualidades que distinguem o Zen ou Ch’an de outros tipos de Budismo sao elusivas
quando se trata de coloca-las em palavras, ainda que o Zen tenha um “género”
definido e inconfundivel. Embora o nome Zen seja dhyana, ou meditacdo, outras
escolas de Budismo enfatizam a meditacao tanto quanto, talvez mais, que o Zen — e,
as vezes, parece que a pratica da meditacdo formal ndo é necessaria ao Zen de
maneira alguma. Nem é o Zen peculiar em “nao ter nada a dizer”, em insistir que a
verdade ndo pode ser posta em palavras, pois isso ja estd no Madhyamika, assim

como nos ensinamentos de Lao-tzu.

Aqueles que sabem nao falam;

Aqueles que falam nao sabem. (56)

Talvez o género especial do Zen é melhor descrito como direto. Em outras escolas do
Budismo, o despertar ou bodhi parece remoto e quase super-humano, algo a ser
alcangado apenas depois de muitas vidas de esforco paciente. Mas no Zen ha sempre
a sensacao de que o despertar é alguma coisa totalmente natural, supreendentemente
obvia, que pode ocorrer a qualquer momento. Se envolve apenas uma dificuldade, é
a de ser muito simples. O Zen também é direto em sua forma de ensinar, pois aponta
direta e abertamente para a verdade, e nao perde tempo com o simbolismo.

O apontar direto (chih-chih @) é a demonstragdo aberta do Zen através das
acoes nao-simbdlicas ou palavras, que usualmente parecem para o nao iniciado como
tendo a ver com as questdes seculares mais cotidianas, ou como completa loucura.
Em resposta a uma questao sobre o Budismo, o mestre faz uma observagao casual
sobre o tempo, ou faz alguma acao simples que parece nao ter nada a ver com
questdes filosoficas ou espirituais. Entretanto, é dificil encontrar muitos exemplos
desse método antes da metade da dinastia T'ang, em um momento em que o Zen ja
estava bem estabelecido. Mas é certamente consistente com a énfase dos mestres

antigos no despertar imediato em meio das tarefas cotidianas.
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Ninguém foi capaz de encontrar qualquer traco de uma Escola de Dhyana
especifica no Budismo indiano, apesar de isso ndo ser, por causa da nossa falta de
materiais histdricos, uma evidéncia de que ela ndo existiu. Se a nota caracteristica do
Zen é o despertar imediato ou instantaneo (tun wu P) sem passar através de estagios
preparatdrios, ha certamente evidéncias desse principio na india. O Lankavatara Sutra
declara que ha modos graduais ou repentinos (yugapat) de despertar, o primeiro pela
purificacdao dos fluxos contaminados (ashvara) da mente, e o Ultimo através de
paravritti — uma “revolugao” instantanea dentro das profundezas da consciéncia por
meio das quais as visoes dualisticas sdo abandonadas. Compara-se com um espelho
imediatamente refletindo quaisquer formas e imagens que aparecem a sua frente.!
Existe, também, uma conexdao clara entre a ideia de despertar imediato e o
ensinamento do Vajracchedika, ou o “Sutra Cortador de Diamante”, sobre o fato do
alcancar do despertar nao ser um alcancar algo. Em outras palavras, se o nirvana
esta, de fato, aqui e agora e, consequentemente, busca-lo é perdé-lo, uma realizagdo
através de estagios progressivos é dificilmente apropriada. E preciso descobri-lo no
momento presente, diretamente.

Embora suas origens sejam provavelmente posteriores do que as do Zen na
China, ha também uma tradicao desse tipo no Budismo Tantrico, e ndo ha nada a
indicar que houve uma influéncia reversa do Zen chinés. Paralelos dos ditados Zen

podem ser vistos em uma obra Tantrica do Século X, por Saraha:

Se ja esta manifesta [a Verdade], qual o uso da meditagao?

E se estd escondida, alguém estad apenas medindo sombras. (20)

Mantras e tantras, meditacdao e concentracao,

Sao todos causa de autoengano.

N3o macule com o pensamento contemplativo o que é puro em sua propria natureza,
Mas suporte na felicidade de si e cesse esses tormentos. (23)

Qualquer coisa que vocé vé, esta pronta,

Em frente, atras, em todas as dez direcoes.

Ainda hoje permita que seu mestre termine a delusao! (28)

A natureza do céu é originalmente clara,

Mas pelo olhar fixo a vista torna-se obscurecida. (34)?
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O Budismo tibetano, igualmente, contém uma tradicao do Caminho Curto, considerado
como uma ascensao ingreme e ligeira ao nirvana por aqueles que tém a coragem
necessaria, apesar da énfase de uma doutrina mais sugestiva do Zen na imediatez e

na naturalidade ser encontrada nos “Seis Preceitos” de Tilopa:

Nenhum pensamento, nem reflexao, nem analise,
Nenhum cultivar, nenhuma intencao;

Deixe estabelecer por si s6.3

Liberacdo imediata sem nenhuma maquinagao especial ou intengdo € também
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implicada na ideia Tantrica de sahaja, o estado “facil” ou “natural” do sabio liberto.

Aqui ndo é o lugar para discutir o real significado da liberacdo imediata e a
naturalidade, mas essas ocorréncias sao citadas para mostrar que a tradicdo de um
caminho direto existia fora da China, sugerindo alguma fonte original no Budismo
indiano. Uma razao obvia para a falta de materiais seria porque um principio desse
tipo, tao aberto as interpretagdes erroneas, pode ter sido mantido como uma “doutrina
secreta”, discutida abertamente apenas nos tempos posteriores. A tradicao do Zen
mantém, de fato, que a liberagdo imediata ndo é comunicada pelos sutras, porém que
foi passada diretamente dos mestres para os pupilos. Isso ndo implica
necessariamente nada tdo “esotérico” como uma experiéncia comunicada por
telepatia, mas algo muito menos sensacional. Por isso, quando os panditas Hindus
insistem que a sabedoria ndo € ganha das escrituras, mas somente de um professor
ou guru, isso quer dizer que os textos de fato — tal como o Ioga Sutra — contém apenas
rubricas da doutrina, e que sua explicagcdo total requer alguém que assimilou a
tradigdo oral. A isso, dificilmente é necessario adicionar que, desde que a tradigao é
primariamente uma experiéncia, as palavras podem comunica-la nem mais nem
menos do que qualquer outra experiéncia.

Entretanto, ndo é realmente necessario supor que houve algum dia uma Escola
especifica de Dhyana na India. A criacdo do Zen seria suficientemente explicada pela
exposicao dos Taoistas e Confucionistas aos principios centrais do Budismo Mahayana.

Por isso vé-se a aparicao de tendéncias muito préximas ao Zen assim que os grandes
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sutras Mahayanos tornam-se disponiveis na China — ou mais exatamente, com a obra
do grande monge-erudito indiano Kumarajiva. Kumarajiva estava traduzindo os sutras
em Ku-tsang e Ch’ang-na entre 384 e 413, no momento em que um dos seus melhores
estudantes era o0 jovem monge Seng-chao (384-414), que se iniciou na vida como um
copista dos textos Confucianistas e Taoistas.

Seng-chao converteu-se ao Budismo como resultado da leitura do Vimalakirti
Sutra — um texto que exerceu consideravel influéncia no Zen. Apesar de Seng-chao
ter-se tornado monge, esse sutra é a historia de um leigo, Vimalakirti, que excedia a
todos os discipulos de Buda na profundidade de seu entendimento. Ele superou todos
os outros discipulos e Bodisatvas ao responder a questdo em relagdo a natureza da
realidade nao-dual com um “siléncio estrondoso” — um exemplo frequentemente
seguido pelos mestres Zen. O “estrondoso siléncio” de Vimalakirti €, também, um tema
favorito para os artistas Zen. Porém, a importancia principal desse sutra para a China
e para o Zen estava no ponto em que a liberacao perfeita seria consistente com os
afazeres do dia a dia, e que, de fato, a maior conquista seria “entrar na liberagao sem
exterminar as contaminagodes [klesa].”

Ha um apelo aqui tanto para a mentalidade Confucianista quanto para a
Taoista. A énfase do Confucionismo na importancia da vida familiar ndo simpatizaria
facilmente com um tipo rigorosamente monastico de Budismo. Embora os mestres
Budistas chineses fossem monges normais, eles tinham grandes numeros de
estudantes avancados leigos, e o Zen, em particular, sempre anexou grande
importancia a expressao do Budismo em termos formalmente seculares — nas artes
de todos os tipos, no trabalho manual e na apreciagao do universo natural. Ambos
Confucionistas quantos Taoistas concordariam especialmente com uma ideia de
liberagao que ndo envolvesse a exterminacao das paixdes humanas, como klesa pode
ser traduzida. Ja notamos a confianca peculiar na natureza humana que ambas essas
filosofias professavam. Entretanto, ndao exterminar as paixdes ndo quer dizer deixa-
las florir indomadas. Quer dizer solta-las em vez de brigar contra elas, nem reprimir
nem ceder a paixao. Pois o Taoista nunca é violento, pois alcanca seus objetivos pela
nao-interferéncia (wu-wei), que € um tipo de judo psicoldgico.

Os escritos de Seng-chao, assim como os seus comentarios no Vimalakirti Sutra,

estao cheios de citagdes e frases Taoistas, pois parece que ele seguia o exemplo de
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monges menos importantes, apesar de mais antigos, tais como Hui-ylan (334-416) e
Tao-an (312-385) ao usar a “extensao da ideia” (ko-i ) para explicar o Budismo
através de paralelos Taoistas. Isso sugere tanto uma equivaléncia entre as duas

tradicdes que, no final do século V Liu Ch'iu podia dizer:

Ao Leste das montanhas K'un-lun o termo (Taoista) “Grande Unicidade” é
utilizado. Ao Oeste da Caxemira o termo (Budista) sambodhi é utilizado. Se
alguém anseia por “nao-ser” (wu) ou cultiva a “vacuidade” (sunyata), o

principio envolvido é o mesmo.*

Duas das doutrinas de Seng-chao parecem ter tido alguma importancia para o
desenvolvimento posterior do Zen — sua visao de tempo e mudanca, e sua ideia que
“prajna nao é conhecimento.” O capitulo sobre “A imutabilidade das Coisas” em seu
Livro do Chao é tdo original e tao surpreendentemente similar a secdo sobre o tempo
no primeiro volume do Shobogenzo de Dogen, que o celebrado filésofo Zen japonés

certamente deveria ter familiaridade com ele.

As coisas passadas estdo no passado e ndo podem ir até 13 a partir do presente,
e as coisas presentes estao no presente e nao podem chegar ali a partir do
passado [...] Os rios que competem entre si para inundar a terra nao fluem. O
“ar divagante” que sopra nao se move. O sol e a lua, revolvendo em suas

orbitas, ndo giram. >

Da mesma forma Dogen apontou que a lenha nao se torna cinza e a vida nao se torna
morte, assim como o inverno ndo se torna primavera. Todo o momento do tempo é
“auto-contido e quiescente.”

Seng-chao também discutiu o aparente paradoxo que prajna seria um tipo de
ignorancia. Porque a realidade essencial ndo tem qualidades e ndo é uma coisa, ela
nao pode se tornar um objeto de conhecimento. Por isso prajna, entendimento direto,

sabe a verdade ao nao saber.
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A sabedoria ndo sabe, entretanto ilumina o mais profundo. O espirito ndo
calcula, entretanto responde as necessidades a qualquer momento. Porque nao
calcula, o espirito brilha em uma gldria solitaria no que esta além do mundo.
Porque nao conhece, a Sabedoria ilumina o Mistério (hslian) além das questoes
mundanas. Apesar da Sabedoria repousar para fora das questoes, ela nunca
carece delas. Apesar do Espirito repousar além do mundo, esta sempre em seu

interior.”

Aqui estd uma das principais conexdes entre o Taoismo e o Zen, pois o estilo e a
terminologia do Livro de Chao é Taoista em toda sua extensdo, apesar de seu tema
ser Budista. Os dizeres dos primeiros mestres Zen, tais como Hui-neng, Shen-hui e
Huang-po, estdo repletos dessas ideias — que conhecer verdadeiramente é ndo
conhecer, que a mente liberta responde imediatamente, sem calculo, e que nao ha
incompatibilidade entre o estado Budico e a vida cotidiana do mundo.

Ainda mais proximo da posigao do Zen, o estudante amigo de Seng-chao, Tao-
sheng (360-434), foi o primeiro exponente claro e inequivoco da doutrina da liberagao
instantanea. Se o nirvana nao pode ser alcancado através da apreensao, ndao se pode
admitir aproximar-se dele por estagios, pelo processo lento de acumulacao de
conhecimento. Deve ser percebido como um lampejo Unico de entendimento, que é
tun wu, ou, em Japonés, satori, o termo familiar Zen para o despertar repentino. Hsieh
Ling-ylin® em sua discussao da doutrina de Tao-sheng sugere que a liberacdo
instantanea é mais apropriada a mentalidade chinesa do que a indiana, e da peso a
descricao de Suzuki do Zen como a “revolugao” chinesa contra o Budismo indiano. A
doutrina de Tao-sheng, apesar de incomum e surpreendente, deve ter encontrado
consideravel aceitacao. E mencionada novamente, mais de um século depois, em uma
obra de Hui-ytan (523-592), que também a associa com o mestre Hui-tan que viveu
até por volta de 627.

A importancia desses primeiros precursores do Zen é que eles fornecem uma
pista da origem histdrica do movimento, se ndo podemos aceitar a histdria tradicional
que ele chegou na China em 520, com o monge indiano Bodidarma. Estudiosos
modernos tais como Fung Yu-lan e Pelliot lancaram sérias duvidas sobre a verdade

dessa tradicdao. Eles sugerem que a histdria de Bodidarma foi uma invengdo devota
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dos tempos posteriores, quando a Escola Zen precisava de autoridade historica para
sua reivindicagdo de ser uma transmissao direta da experiéncia do préprio Buda,
externa aos sutras. Pois Bodidarma é representado como o vigésimo oitavo de uma
um tanto quanto imaginativa lista de Patriarcas indianos, mantendo em uma linha
direta de “sucessao apostolica” a partir de Gautama.?

Nesse estagio da investigacao é dificil dizer se a visdo desses estudiosos sera
tomada seriamente, ou se sera apenas outro exemplo do modismo académico de
lancar duvidas sobre a historicidade dos fundadores religiosos. A histdria tradicional a
qual a Escola Zen fornece sobre sua prépria origem é que Bodidarma chegou em
Cant3o, da India, por volta do ano 520, e procedeu a corte do Imperador Wu de Liang,
um patrono entusiastico do Budismo. Entretanto, a doutrina de Bodidarma e sua
atitude abrupta ndo agradaram o Imperador, entdo ele se retirou para um monastério
no estado de Wei por alguns anos, e gastou seu tempo “encarando o muro” até que,
finalmente, encontrou um discipulo adequado em Hui-k’o, que subsequentemente se
tornou o Segundo Patriarca do Zen na China.!°

N3o ha nada improvavel, é claro, na chegada de um grande mestre Budista da
India nesse periodo. Kumarajiva chegou um pouco antes de 400, Bodhiruci logo apds
500 e Paramartha estava na corte de Liang aproximadamente ao mesmo tempo que
Bodidarma. E realmente surpreendente que nenhum registro da sua existéncia tenha
sobrevivido até um pouco mais que cem anos depois de seu tempo? Aqueles nao eram
tempos de jornais e “Quem € quem”, e mesmo em nosso tempo excessivamente
documentado pessoas com contribuiches importantes ao nosso conhecimento e
cultura podem permanecer irreconheciveis e sem registros até varios anos apds a sua
morte. Aqui, novamente, parece que podemos também aceitar a historia de
Bodidarma até que haja alguma evidéncia realmente irresistivel contra ela,
reconhecendo que as ideias de Seng-chao, Tao-sheng e outros podem, também, ter
sido afluentes do rio do Zen.

Uma das razbes para suspeitar da histéria de Bodidarma é que o Zen é tdo
chinés em estilo que uma origem indiana parece improvavel. Entretanto, o muito
Taoista Seng-chao foi pupilo de Kumarajiva, assim como Tao-sheng, e os escritos
atribuidos a Bodidarma e seus sucessores até Hui-neng (638-713) mostram a transicao

clara de uma visdo indiana para uma chinesa de dhyana.!!
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A falta de nenhum registro de uma Escola de Dhyana na literatura Budista
indiana, ou da conexao de Bodidarma com esta deve-se, talvez, ao fato que nunca
houve qualquer Escola de Dhyana ou de Zen, mesmo na China, até por volta de
duzentos anos depois do tempo de Bodidarma. Por outro lado, poderia haver uma
quase universal pratica de dhyana — ou ts'o-ch’an 9 (za-zen, Japonés) ou meditagdo
sentada — entre os monges Budistas, e os instrutores especiais que supervisionavam
a pratica eram chamados mestres de dhyana, ndo importando suas escolas ou seitas.
Houve, similarmente, mestres de vinaya, ou instrutores da disciplina monastica, e
mestres de darma, ou instrutores da doutrina. O Zen tornou-se uma escola distinta
apenas quando promulgou uma visao de dhyana que diferia bruscamente da pratica
geralmente aceita.!?

A tradicao Zen representa Bodidarma como um sujeito de olhar feroz com uma
espessa barba e olhos amplos e penetrantes — nos quais, entretanto, ha uma fagulha
de brilho. Uma lenda diz que uma vez ele dormiu em meditacao e ficou tao furioso
que cortou fora suas palpebras, e ao alcancar o chado elas cresceram como a primeira
planta de cha. Dai em diante, o cha forneceu prote¢do aos monges Zen contra o sono,
clarificando e revigorando tanto a mente que foi dito que, “O sabor do Zen [ch'an] e
o sabor do cha [ch’a] sdo o mesmo.” Outra lenda sustenta que Bodidarma sentou-se
por tanto tempo em meditacao que suas pernas quebraram. Por isso o deleitoso
simbolismo das bonecas japonesas Daruma, que representam Bodidarma como um
rechonchudo sem pernas tdo pesado que sempre fica em pé novamente quando

derrubado. Um poema popular japonés diz das bonecas Daruma:

Jinsei nana korobi
Yao Kki.

Assim é a vida —
Sete vezes abaixo,

Oito vezes acima!

A alegada entrevista de Bodidarma com o Imperador Wu de Liang é tipica de
sua maneira abrupta e direta. Pois o Imperador descreveu tudo o que fez para

promover a pratica do Budismo, e perguntou qual mérito ganhou por ter agido deste
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modo — tomando a visao popular que o Budismo é uma acumulacao gradual de méritos
através de bons atos, levando para circunstancias cada vez melhores nas vidas futuras
e finalmente ao nirvana. Mas Bodidarma replicou, “Nenhum mérito de forma alguma!”
Isso minou tanto a ideia do Imperador do Budismo que perguntou, “Qual &, entdo, o
primeiro principio da doutrina sagrada?” Bodidarma replicou, “E realmente vazio; ndo

” \

ha nada sagrado.” “Quem &, entdo, vocé,” disse o Imperador, “para permanecer ante
nds?” “Eu ndo sei.”3¢

Depois dessa entrevista, tao insatisfatoria do ponto de vista do Imperador,
Bodidarma retirou-se para o monastério em Wei, onde alegadamente permaneceu
nove anos em uma caverna, “encarando um muro” (pi-kuan f). Suzuki sustenta que
isso nao deve ser tomado literalmente, e que a expressao se refere ao estado interior
de Bodidarma, sua exclusdo de todos os pensamentos apreensivos de sua mente. 4
Assim Bodidarma permaneceu, até que Ihe acercou o monge Shenkuang, mais tarde
Hui-k'o (486-593, talvez!), que se tornaria o sucessor de Bodidarma como o Segundo
Patriarca.

Hui-k'o repetidamente procurava Bodidarma por instrucdo, mas esta era
sempre recusada. Entretanto, ele continuava a sentar-se em meditagao no lado de
fora da caverna, esperando pacientemente na neve, na esperanca que Bodidarma
finalmente cedesse. Em desespero, ele afinal cortou o seu braco esquerdo e o
apresentou a Bodidarma como um sinal de sua sinceridade agonizante. Com isso,
Bodidarma finalmente perguntou Hui-k'o o que ele queria.

“"Nao tenho paz na mente [hsin]”, disse Hui-k'o. “Por favor pacifique minha
mente.”

“Traga a sua mente aqui para mim”, replicou Bodidarma, “e eu a pacificarei!”

“Mas quando busco minha prépria mente,” disse Hui-k'o, “Nao posso encontra-
la.”

“Muito bem!” exclamou Bodidarma, “Pacifiquei a sua mente!”?>9

Nesse momento Hui-k'o teve seu despertar, seu tun-wu ou satori, por isso esse
intercambio reivindica ser o primeiro exemplo do que se tornou o método
caracteristico de instrucdo do Zen — o wen-ta " (mondo, em Japonés) ou “questdo-e-
resposta”, as vezes imprecisamente chamado de “historia Zen.” A maior parte da

literatura Zen consiste dessas anedotas, muitas bem mais enigmaticas do que essa, e
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o objetivo delas é sempre o de precipitar algum tipo de realizacdo espontanea na
mente do questionador, ou testar a profundeza do seu entendimento. Por essa razao,
tais anedotas nao podem ser “explicadas” sem arruinar seus efeitos. Em alguns casos
elas sao como piadas que nao produzem seu efeito pretendido de riso quando a “moral
da histéria” requer explicacdes adicionais. E necessario ver o ponto imediatamente,
ou nao o ver de modo algum.

Deve ser entendido, ademais, que o principal carater dessas anedotas é apenas
raramente simbodlico, e entdo, usualmente, de uma maneira secundaria, como quando
o didlogo contém alusdes que sdo Obvias a ambas as partes. Mas alguns comentadores
como Gernet (3) estdo, sinto, em erro ao supor que o ponto principal € a comunicagao
de algum principio Budista através de um simbolo. O satori que tdo frequentemente
segue esses intercambios ndo é de forma alguma uma mera compreensao da resposta
de um enigma. Pois qualquer coisa que o mestre Zen diz ou faz € uma expressao
direta e espontanea da talidade da sua natureza de Buda, e o que ele da ndo é um
simbolo, mas a prdpria coisa. A comunicacdo Zen é sempre um “direto apontar”

afinado com o tradicional sumario em quatro frases do Zen:

Externo ao ensinamento; afastado da tradigao.
Nao encontrado em palavras ou letras.
Apontando diretamente para a mente humana.

Descobrindo a sua verdadeira natureza e atingindo o Estado Budico. !¢

O sucessor de Hui-k’o provavelmente foi Seng-ts'an (morte em 606), e a historia
de sua entrevista inicial € da mesma forma que a de Hui-k'o e Bodidarma, exceto que
onde Hui-k'o pediu por “paz na mente”, Seng-ts'an pediu para ser “purgado das
faltas.” A ele foi atribuido um celebrado poema chamado Hsin-hsin Ming, o “Tratado
sobre a Fé na Mente.” 17 Se Seng-ts'an foi, de fato, seu autor, esse poema é a primeira
declaracao clara e compreensiva do Zen. Seu género Taoista é aparente nas linhas de

abertura,

O Tao perfeito é sem dificuldade,

Exceto que nega a colheita e a escolha.
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E novamente,

Siga sua natureza e 0 acordo com o Tao;

Passeie por ai e pare de se preocupar.

Se seus pensamentos estao atados, vocé arruina o que é genuino [...]
Nao seja antagonista do mundo dos sentidos,

Pois quando vocé nao é antagonista a este,

Este se revela como 0 mesmo do completo Despertar.

A pessoa sabia ndo se esforca (wu-wei);

O homem ignorante se ata a si mesmo [...]

Se trabalha na sua mente com sua mente,

Como vocé podera evitar uma imensa confusao?t8J

N3o apenas 0 poema esta repleto de termos Taoistas tais como wu-wei e tzu-jan
(espontaneidade), mas toda sua atitude é a de deixar a mente a sds, confiando que
esta possa seguir sua propria natureza — em contraste com a atitude mais tipicamente
indiana de trazé-la a um rigido controle, desligando a experiéncia dos sentidos.

O Quarto Patriarca, seguindo Seng-ts'an, acredita-se que tenha sido Tao-hsin
(579-651). Quando se encontrou com Seng-ts'an perguntou, “Qual o método de
liberacao?”

“Quem te amarra?” replicou Seng-ts'an.

“Ninguém me arrama.”

“Por que entdo,” perguntou Seng-ts'an, “vocé deveria buscar a liberagdo?"1?k
E assim se deu o satori de Tao-hsin. O Ch’uan Teng Lu registra um encontro fascinante
entre Tao-hsin e o sabio Fa-yung, que vivia em um solitario templo no Monte Niu-t'ou,
e era tao sagrado que os passaros traziam-no oferendas de flores. Conforme os dois
homens conversavam, um animal selvagem rugiu por perto, e Tao-hsin pulou. Fa-
yung comentou, “Vejo que ainda esta em vocé!” — referindo-se, é claro, a “paixao”
(klesa) instintiva do medo. Logo apds, enquanto nao estava sendo observado, Tao-
hsin escreveu o caractere Chinés para “Buda” na pedra onde Fa-yung estava
acostumado a se sentar. Quando Fa-yung retornou para sentar novamente ele viu o

Nome sagrado e hesitou a sentar. “Eu vejo”, disse Tao-hsin, “ainda estd em vocé!”
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Com esse comentario Fa-yung despertou completamente [...] e 0s passaros nunca
mais trouxeram flores.

O Quinto Patriarca — e aqui comegamos a entrar em um capitulo mais confiavel
da historia — foi Huang-jan (601-675). Em seu primeiro encontro com Huang-jan o
Patriarca perguntou:

“Qual é o seu nome [hsing]?”

“Tenho uma natureza [hsing], replicou Huang-jan fazendo um trocadilho, “mas
nao € uma natureza usual.”

“Qual é esse nome?” inquiriu o Patriarca, negligenciando o trocadilho.

“E a natureza de Buda.”

“Vocé nao tem nome, entao?”

“Porque é uma natureza vazia.”?

Huang-jan foi, aparentemente, o primeiro dos Patriarcas a ter muitos
seguidores, pois ha rumores que presidiu um grupo de quinhentos monges em um
monastério na Montanha da Ameixa Amarela (Wang-mei Shan) na extremidade
oriental da moderna Hupeh. Ele foi, entretanto, ofuscado por seu sucessor imediato,
Hui-neng (637-713), cuja vida e ensinamentos marcaram o definitivo inicio de um Zen
verdadeiramente chinés — do Zen conforme floresceu durante a que foi chamada “a
época da atividade Zen”, os dois Ultimos duzentos anos da dinastia T'ang, de cerca de
700 até 906.

N3o devemos ignorar os contemporaneos de Hui-neng, pois este viveu em um
tempo que foi 0 mais criativo para o Budismo chinés como um todo. O grande tradutor
e viajante Hslian-tsang retornou da India em 645, e estava expondo as doutrinas
vijnaptimatra ("somente representacdao”) da Yogacara em Ch’ang-an. Seu antigo
estudante Fa-tsang (643-712) estava desenvolvendo a importante escola de Hua-yen
(Kegon em Japonés) baseada no Avatamsaka Sutra, e que posteriormente proveu o
Zen com uma filosofia formal. Nem devemos esquecer que nao muito antes desses
dois homens, Chih-k'ai (538-597) escreveu seu notavel tratado sobre o Método
Mahayana de Cessacdo e Contemplagdo,?! contendo os ensinamentos fundamentais
de Escola T'ien-t'ai, que é préxima do Zen em muitos aspectos. Muito do tratado de
Chih-k’ai prenuncia o contetido e a terminologia das doutrinas de Hui-neng e alguns

de seus sucessores imediatos.
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Diz-se que Hui-neng teve sua primeira iluminagao quando, quase garoto, ouviu
por acaso alguém lendo o Vajracchedika. Ele partiu imediatamente para o monastério
Hung-jan em Wang-mei para ter seu entendimento confirmado e para receber
instrucdes adicionais. Devemos notar (para referéncias futuras) que seu satori original
ocorreu espontaneamente, sem o beneficio de um mestre, e que sua biografia o
representa como um camponés iletrado da vizinhanga de Cantdo. Ao que tudo indica,
Hung-jan imediatamente reconheceu a profundidade de seu entendimento, mas,
temendo que sua origem humilde o tornaria inaceitdvel em uma comunidade de
monges eruditos, o Patriarca o colocou para trabalhar em uma cozinha.

Algum tempo depois, o Patriarca anunciou que estava procurando por um
sucessor a quem poderia transmitir seu oficio, juntamente com as vestes e a tigela de
esmolas (que dizem ter sido herdada de Buda) que era sua insignia. Essa honra seria
conferida a pessoa que submetesse o melhor poema, expressando seu entendimento
do Budismo. O monge lider da comunidade era entdo um certo Shen-hsiu, e todos os
outros naturalmente assumiram que a posigao iria para ele e nao tentaram competir.

Shen-hsiu, entretanto, estava em dlavida em relagdo a seu proprio
entendimento, e decidiu submeter seu poema anonimamente, clamando autoridade
apenas se o Patriarca o aprovasse. Durante a noite, entdo, postou as seguintes linhas

no corredor proximo aos aposentos do Patriarca:

O corpo é a Arvore Bodhi;
A mente como um espelho brilhante em pé.
Tome o cuidado de limpa-lo o tempo todo,

E ndo permita que nenhuma poeira se acumule.!

Na manha seguinte, o Patriarca leu o poema e ordenou que incenso fosse aceso em
frente a ele, dizendo que todos que o colocassem em pratica seriam capazes de
realizar sua verdadeira natureza. Mas quando Shen-hsiu veio a ele em privado para
reivindicar a autoria, o Patriarca declarou que seu entendimento ainda estava longe
de ser perfeito.

No dia seguinte, outro poema apareceu ao lado do primeiro:
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Nunca houve uma Arvore Bodhi,
Nem um espelho brilhante em pé.
Fundamentalmente, nenhuma coisa existe,

Entdo, onde ha pé para acumular? ™

O Patriarca sabia que apenas Hui-neng poderia ter escrito isso, porém, para evitar o
cilme, apagou o0 poema com seu sapato e convocou Hui-neng para sua sala
secretamente, a noite. Ali concedeu o Patriarcado, as vestes e a tigela para ele e
recomendou que fugisse para as montanhas até que as emoc0es feridas dos outros
monges se acalmassem e o tempo fosse adequado para que ele iniciasse seus
ensinamentos publicos.??

Uma comparacdo dos dois poemas mostra imediatamente o género
caracteristico do Zen de Hui-neng. O poema de Shen-hsiu reflete o que era,
aparentemente, a visao geral e popular da pratica de dhyana no Budismo chinés. Ela
era obviamente entendida como a disciplina da medicao sentada (ts‘o-ch’an), na qual
a mente era “purificada” através da intensa concentracdao que faria com que todos os
pensamentos e conexdes cessassem. Tomados literalmente, muitos textos Budistas e
Taoistas fortalecem essa visao — que o mais alto estado de consciéncia € uma
consciéncia vazia de todos os conteldos, todas as ideias, emocbes e mesmo
sensacdes. Hoje em dia, na India, essa é uma nogcdo muito comum de samadhi. Mas
nossa propria experiéncia com o Cristianismo deve tornar esse tipo de literalismo
familiar, mesmo nos circulos elevados.

A posicao de Hui-neng era que um homem com uma consciéncia vazia nao era
melhor que “um bloco de madeira ou uma massa de rocha.” Ele insistia que toda a
ideia de purificar a mente era irrelevante e confusa, porque “nossa prdpria natureza
é fundamentalmente clara e pura.” Em outras palavras, ndao ha analogia entre
consciéncia ou mente e um espelho que pode ser limpo. A mente verdadeira é “nao-
mente” (wu-hsin), o que quer dizer que ela nao é considerada como um objeto ou
pensamento ou agao, como se existisse uma coisa a ser apreendida e controlada. A
tentativa de trabalhar na prépria mente é um circulo vicioso. Tentar purifica-la é ser
contaminado com a pureza. Obviamente essa € a filosofia Taoista da naturalidade, de

acordo com a qual uma pessoa nao é genuinamente livre, desapegada ou pura,
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quando seu estado é o resultado de uma disciplina artificial. Ela esta apenas imitando
a pureza, apenas “falsificando” a consciéncia clara. Por isso a presuncao desagradavel
daqueles que sao deliberados e metodicamente religiosos.

O ensinamento de Hui-neng postula que, em vez de tentar purificar ou esvaziar
a mente, é preciso simplesmente deixar a mente fluir — porque a mente ndo é nada a
ser apreendido. Deixar fluir a mente é também equivalente ao deixar fluir a série de
pensamentos e impressoes (nien) que vem e vai “no interior” da mente, ndo a

reprimindo, possuindo, ou interferindo.

Os pensamentos vém e vao por si sds, pois através do uso da sabedoria ndo
ha obstaculo. Esse é o samadhi de prajna, e a liberacdo natural. Tal é a pratica
do “ndo-pensamento” [wu-nien]. Mas se vocé nao pensar em absolutamente
nada e imediatamente comandar a cessacao dos pensamentos, isso sera atado

em um nd por um método, e é chamado uma visao obtusa. (2) "

Da visdo usual da pratica da meditacdo ele diz:

Concentrar-se na mente e contempla-la até que acalme é uma doenca e nao
dhyana. Reprimir o corpo ao sentar-se por um longo tempo — qual o beneficio

disso para o Darma? (8) ©

E novamente:

Se vocé comecar a concentrar a mente na quietude, vocé meramente ird
produzir uma quietude irreal [...] O quer dizer a palavra “meditacao” [ts'o-
ch’an]? Nessa escola ela quer dizer nenhuma barreira, nenhum obstaculo; ela
esta além de todas as situacdes objetivas, boas ou mas. A palavra “sentar”

[ts’o] quer dizer nao instigar pensamentos na mente. (5) P

Ao opor-se a falsa dhyana da mera consciéncia-vazia, Hui-neng compara o
Grande Vazio ao espaco, e o chama de grande, ndo apenas porque é vazio, mas

porque contém o sol, a lua e as estrelas. A verdadeira dhyana é a compreensdo que
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a natureza de alguém é como o espaco, e que 0s pensamentos e sensagbes vém e

|II

vao nessa “mente original” como passaros através do céu, ndo deixando tracos. O
despertar, em sua escola, é “abrupto” porque € para os perspicazes, em vez dos
vagarosos. O Ultimo deve necessariamente entender gradualmente, ou mais
exatamente, depois de um longo tempo, desde que a doutrina do Sexto Patriarca ndao
admite estagios ou desenvolvimento. Ser desperto € ser completamente desperto,
pois, nao tendo partes ou divisOes, a natureza de Buda nao é realizada parte a parte.

Suas instrucdes finais a seus discipulos contém um indicio interessante do

desenvolvimento posterior do método de ensino mondo ou “questdo-resposta”:

Se, ao lhe questionar, alguém lhe pergunta sobre o ser, responda com o nao-
ser. Se pergunta sobre o nao-ser, responda com o ser. Se perguntar sobre o
homem ordinario, responda nos termos do sabio. Se perguntar sobre o sabio,
responda nos termos do homem ordinario. Por esse método de opostos
mutuamente relacionados surge um entendimento do Caminho do Meio. Para

toda a questao que |he fizerem, responda nos termos de seu oposto. (10) ¢

Hui-neng morreu em 713, e com sua morte a instituicao do Patriarcado acabou,
pois a arvore genealdgica do Zen criou galhos. A tradicdo de Hui-neng continuou em
cinco discipulos: Huai-jang (morte em 775), Ch'ing-ylian (morte em 740), Shen-hui
(668-770), Hsuan-chieh (665-713) e Hui-chung (677-744).22 Os descendentes
espirituais de Huai-jang e Hsing-ssu sobrevivem hoje como as duas principais escolas
do Zen no Japao, a Rinzai e a Soto. Nos dois séculos que se seguiram a morte de Hui-
neng, a proliferacdo das linhas de descendéncia e das escolas Zen s3ao muito
complexas, e nao precisamos fazer nada além de considerar alguns dos mais
influentes individuos.?*

Os escritos e registros dos sucessores de Hui-neng continuam a lidar com a
naturalidade. Sob o principio que “a mente verdadeira é a ndo-mente” e que “nossa
verdadeira natureza ndo é nenhuma natureza (especial)”, é igualmente enfatizado que
a verdadeira pratica do Zen é nenhuma pratica, isto &, o aparente paradoxo de ser

um Buda sem a intencao de ser um Buda. De acordo com Shen-hui:
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Se alguém tem esse conhecimento, € contemplacdo [samadhi] sem
contemplacado, sabedoria [prajna] sem sabedoria, pratica sem pratica. (4. 193)

Todo o cultivo da concentracao é erroneo desde o inicio. Pois como, pelo
cultivo da concentracao, pode alguém obter a concentracao? (1. 117)

Se falamos do trabalho com a mente, esse trabalho consiste em atividade
ou inatividade da mente? Se é inatividade, n6s ndao somos diferentes dos tolos
vulgares. Mas se vocé diz que é atividade, é entdo o reino da apreensao, e
estamos atados as paixdes [klesa]. Qual o caminho, entdo, devemos seguir
para ganhar a liberacdao? Os sravakas cultivam a vacuidade, habitam na
vacuidade e estdo atados a ela. Eles cultivam a concentracdo, habitam na
tranquilidade, e estao atadas por ela [...] Se trabalhar com a mente é disciplinar

a mente, como isso pode ser chamado de liberacao? (1. 118)%

Com a mesma disposicao Hslian-chiieh inicia seu celebrado poema, a Cangao

da Realizagao do Tao (Cheng-tao Ke):

Vocé nao vé aquele tranquilo Homem do Tao, que abandonou o aprendizado e
nao se esforca [wu-wei]?

Ele nem evita os falsos pensamentos nem busca os verdadeiros,

Pois a ignorancia é, na realidade, a natureza de Buda,

E esse ilusdrio, mutante e vazio corpo é o corpo do Darma.26

A histdria a seguir é contada por Huai-jang, iniciando no Zen seu grande sucessor Ma-
tsu (morte em 788), que estava praticando meditacao sentada no monastério de
Ch’uan-fa.

“Sua reveréncia”, perguntou Huai-jang, “qual o objetivo da meditacao
sentada?”

"0 objetivo”, respondeu Ma-tsu, “é tornar-se um Buda.”

Entao Huai-jang pegou um azulejo e comegou a poli-lo sobre uma rocha.

"0 que vocé esta fazendo, mestre?” perguntou Ma-tsu.

“Estou polindo-o para tornar-se um espelho,” disse Huai-jang.

“Como o polir de um azulejo pode fazer dele um espelho?”
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“Como a meditacao sentada pode fazer um Buda?"?/s

Ma-tsu foi o primeiro mestre Zen celebrado pelas “palavras estranhas e
comportamento extraordinario”, e é descrito como alguém que andava como um touro
e fitava como um tigre. Quando um monge lhe perguntou, “Como vocé se harmonizou
com o Tao?” Ma-tsu replicou, “Estou ja em desarmonia com o Tao!” Ele foi o primeiro
a responder questdes sobre o Budismo batendo no questionador, ou dando um alto
grito — “Ho!"28t As vezes, entretanto, ele era mais discursivo, e um de seus discursos

resume o problema da disciplina assim:

O Tao nao tem nada a ver com disciplina. Se vocé disser que é alcancado pela
disciplina, quando a disciplina é aperfeicoada esta pode novamente ser perdida
(ou, o término da disciplina resulta na perda do Tao) [...] Se vocé diz que nao

ha disciplina, isso é ser como as pessoas comuns. 2° U

O discipulo de Hsing-ssu, Shih-t'ou (700-790), na linhagem da Soto Zen, era

ainda mais franco:

Meu ensinamento herdado dos antigos Budas nao é dependente da meditacao
(dhyana) ou na aplicagao diligente de qualquer tipo. Quando vocé alcanca o
entendimento, assim como Buda o alcancou, vocé compreende que a mente é
Buda e Buda é mente, que mente, Buda, seres sencientes, bodhi e klesa sdo

da mesma substancia apesar de seus varios nomes.3°

Seu nome interessante “Cabeca de pedra” é atribuido ao fato que ele vivia no topo de
uma grande rocha perto do monastério de Heng-chou.

Com o discipulo de Ma-tsu, Nan-ch’lian (748-834) e seu sucessor Chao-chou (778-
897), o ensinamento do Zen tornou-se peculiarmente vivo e inquietante. O koan de
Wu-men (14) conta como Nan-ch’ian interrompeu uma disputa entre seus monges
sobre a posse de um gato ao ameacar dividir o animal com sua espada, se henhum
dos monges pudesse falar uma “boa palavra” — isto €, dar uma expressao imediata de
seu Zen. Houve um siléncio mortal, entdo o mestre cortou o gato em dois. No final do

dia Nan-ch’lian recontou o incidente para Chao-chou, que colocou prontamente seus
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sapatos em sua cabega e deixou o quarto. “Se vocé estivesse aqui,” disse Nan-ch’Gian,
“0 gato seria salvo!”

Conta-se que Chao-chou teve seu despertar depois do seguinte incidente com
Nan-ch’lan:

Chao-chou perguntou, “O que é o Tao?”

O mestre replicou, “Sua mente ordinaria [isto &, natural] é o Tao.”

“Como alguém pode novamente estar de acordo com ela?”

“Ao ter a intengdo do acordo vocé imediatamente desvia-se” v

"0 Tao,” disse o mestre, “nao pertence nem ao intencional nem ao nao-
intencional. Intencdo é falso entendimento; ndo intencionar é cega ignorancia. Se vocé
realmente entende o Tao para além da duvida, € como o céu limpo. Por que introduzir
o certo e o errado?"3!

Quando Chao-chou foi perguntado se um cachorro tem a natureza de Buda —
que é certamente a doutrina Mahayana usual — ele disse uma palavra “Nao!” (Wu,¥
Mu em Japonés).3?2 Quando um monge lhe pediu instrucao, Chao-chou meramente
inquiriu se ele havia comido seu mingau, e entdo adicionou, “Vai lavar sua tigela!33
Quando perguntado sobre o espirito que permanece quando o corpo se decompde,
ele observou, “Venta novamente, nessa manha.”3*

Ma-tsu tinha outro discipulo notavel em Po-chang (720-814), que os relatos
indicam ter organizado a primeira comunidade de monges puramente Zen e
especificou seu regulamento no principio que “um dia de nao trabalho é um dia de
nao comida.” Desde o seu tempo uma énfase forte no trabalho manual e algum grau
de autossustento era caracteristica das comunidades Zen. Deve ser notado aqui que
esses ndo sao exatamente monastérios no sentido Ocidental. Eles sao mais escolas de
treinamento, as quais uma pessoa esta livre para partir a qualquer tempo sem
censura. Alguns membros permanecem monges por toda vida; outras tornam-se
sacerdotes seculares encarregados de templos pequenos; outros podem, ainda,
retornar a vida laica.?>* A Po-chang é atribuida a famosa definicao do Zen, “Quando
com fome, coma; quando cansado, durma.” Diz-se que teve seu satori quando Ma-tsu
gritou com ele e o deixou surdo por trés dias, e que tinha o habito de apontar a vida

Zen aos seus discipulos com o ditado, “Nao se atrele; nao busque.” Pois quando
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perguntado sobre a busca da natureza de Buda ele respondeu, “E como cavalgar um
boi em busca de um boi.”

O estudante de Po-chang, Huang-po (morto em 850) é também de consideravel
importancia nesse periodo. Nao apenas ele foi o professor do grande Lin-chi, mas foi
também o autor de Ch’uan Hsin Fa Yao, ou “Tratado sobre os Essenciais da Doutrina
da Mente.” O conteldo dessa obra é essencialmente o mesmo corpo de doutrina
encontrado em Hui-neng, Shen-hui e Ma-tsu, porém contém algumas passagens de
notavel claridade, assim como algumas respostas francas e cuidadosas as questoes

no final.

Em sua prdpria busca por ela [a natureza de Buda] eles produzem o efeito
contrario de perdé-la, pois isso é usar o Buda para buscar pelo Buda, e usar a
mente para apreender a mente. Mesmo que fagam o maximo esforco por um
kalpa inteiro, ndo serdo capazes de alcanga-la. (1)

Se aqueles que estudam o Tao ndo despertarem para essa substancia
da mente, eles criardo uma mente além e aquém da mente, buscando o Buda
fora de si mesmos, permanecendo apegados as formas, praticas e
performances — tudo o que é danoso e que nao é o caminho para o supremo

conhecimento. (3)36

Boa parte do tratado devota-se para clarificar o que se quer dizer por Vazio, e pelos
termos “ndao-mente” (wu-hsin) e “nao-pensamento” (wu-nien), todos sendo
cuidadosamente distinguidos da brancura literal ou nada. O uso da linguagem e das

ideias Taoistas é descoberto ao longo do texto:

Temendo que nenhum de vocés entenderiam, eles [os Budas] deram-no o
nome de Tao, mas vocés nao devem basear nenhum conceito sobre esse nome.
Entdo é dito “"quando o peixe é pego a armadilha é esquecida.” (Do Chuang-
tzu). Quando corpo e mente alcancam a espontaneidade, o Tao é alcangado e
a mente universal pode ser entendida. (29) [...] Nos tempos antigos, as mentes
dos homens eram astutas. Ao ouvirem uma Unica sentenca, eles abandonavam

o estudo e entdo chamavam-se “os sabios que, abandonando o ensinamento,

105



repousam na espontaneidade.” Hoje em dia, as pessoas buscam somente se
empanturrar com conhecimento e dedugdes, colocando grande confianca nas
explicacOes escritas e chamando tudo isso de pratica. (30)3/

Parece, entretanto, que a instrucao pessoal de Huang-po a seus
discipulos ndo era sempre tdo explanatdria. Lin-chi (Rinzai, em Japonés, morto
em 867) nunca conseguiu uma palavra dele. Toda vez que tentava fazer uma
questao Huang-po lhe batia, até que ele deixou o monastério em desespero e
buscou o conselho de outro mestre, Ta-yli, que o ralhou por ser tao ingrato
com a “gentileza de avd” de Huang-po. Isso levou ao despertar de Lin-chi, que
novamente apresentou-se ante Huang-po. Nesse momento, entretanto, foi Lin-

chi que bateu, dizendo, “Nao ha muito no Budismo de Huang-po afinal!"38

O relato do ensinamento de Lin-chi, o Lin-chi Lu (Rinzai Roku, em Japonés),
mostra um carater de imensa vitalidade e originalidade, discursando a seus estudantes
em uma linguagem informal e um tanto quanto “picante.” E como se Lin-chi estivesse
usando toda a forca de sua personalidade para forcar o estudante ao despertar
imediato. Repetidamente ele repreendia seus estudantes por ndao terem fé suficiente
em si mesmos, por deixarem suas mentes “galopar em circulo” em busca de algo que
nunca perderam, e que esta “bem em frente de vocé nesse momento.” O despertar
para Lin-chi parecia primariamente uma questao de “nervos” — a coragem de “soltar”
sem retardo adicional, na inabalavel fé que o funcionamento natural e espontaneo de
alguém é a mente de Buda. Sua abordagem do Budismo conceitual, da obsessao dos

estudantes com estagios e objetivos a serem alcangados, é brutalmente iconoclasta.

Por que falo aqui? Apenas porque vocés seguidores do Tao galopam em circulos
em busca da mente, e ndo sao capazes de para-la. Por outro lado, os antigos
agiam de uma maneira mais vagarosa, apropriada as circunstancias (conforme
estas surgem). O seguidores do Tao — quando vocés entenderem meu ponto
de vista, vocés sentarao em julgamento no topo das [...] cabecas dos Budas.
Agueles que completaram os dez estagios parecerdo subalternos, e aqueles que
chegaram ao Despertar Supremo parecerao como se usassem cangues [N.T.

instrumento de humilhagdo publica e tortura utilizado em varios paises asiaticos
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até o inicio do Séc. XX] em volta de seus pescocos. Os Arhans e os Pratyeka-
budas sao como privadas sujas. Bodhi e nirvana sao como postos de arreios

para um macaco.>?

Sobre a importancia da vida “natural” ou “ndo-afetada” (wu-shih 2) ele é especialmente

enfatico:

N3o ha lugar no Budismo para o uso do esforco. Apenas seja ordinario e em
nada especial. Alivie seus intestinos, urine, coloque suas roupas e coma sua
comida. Quando esta cansado se deite. As pessoas ignorantes podem rir de
mim, mas o sabio vai entender [...] Conforme vocé vai a muitos lugares, se
vocé considerar cada um como a sua propria casa, eles serao todos genuinos,
pois quando as circunstancias chegam, vocé nao deve tentar altera-las. Assim,
seus habitos usuais de sentir, que produzem carma para os Cinco Infernos,

tornar-se-ao por si s6s o Grande Oceano de Liberacao.®

E sobre criar carma através da busca de liberacao —

Fora da mente ndo ha Darma, e dentro também ndo ha nada a ser
apreendido. O que é isso que vocé busca? Vocé diz por todos os lados que o
Tao precisar ser praticado e colocado a prova. Nao se equivoque! Se ha alguém
que pode pratica-lo, isso é inteiramente gerador de carma para 0s nascimentos
e mortes. Vocé fala sobre ser perfeitamente disciplinado em seus seis sentidos
e em dez mil maneiras de condutas, mas, como eu o vejo, tudo isso esta criando
carma. Buscar o Buda e buscar o Darma € precisamente criar carma para 0s

infernos.4! a

Em Ma-tsu, Nan-ch’ian, Chao-chou, Huang-po e Lin-chi podemos ver o
“género” do Zen em seu melhor. Taoista e Budista como em sua inspiracdo original,
e ainda algo a mais. E t3o terreno, tdo factual e t3o direto. A dificuldade de tradugdo
dos registros desses mestres é devido ao estilo do Chinés nao ser nem classico nem

moderno, mas o discurso coloquial da dinastia T'ang. Sua “naturalidade” é menos
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refinada, menos obviamente bela do que a dos sabios e poetas Taoistas; &€ quase
bruta e ordinaria. Digo “quase” porque a expressao nao é realmente correta. Falta-
nos paralelos de outras culturas para comparacao, e o estudante Ocidental pode,
quando muito, capturar seu género através da observacao das obras de arte que
subsequentemente inspirou. A melhor imagem pode ser a de um jardim que consiste
em nada mais do que uma vastidao de areia varrida, como um solo para varias rochas
brutas cobertas de liquens e musgos, tal como alguém pode ver hoje nos templos Zen
de Quioto. Os meios sdao os mais simples imaginaveis; o efeito € como se 0 homem
dificilmente tivesse tocado, como se tivesse sido transportado imutavel de um litoral;
mas, na pratica, apenas 0s mais sensitivos e experienciados artistas podem realiza-lo.
Isso soa, € claro, como se o “género Zen” fosse um primitivismo estudado e afetado.
As vezes o é. Mas o género Zen genuino é quando um homem é quase
miraculosamente natural sem tentar sé-lo. Sua vida Zen ndo é para fazer a si mesmo,
mas para florescer dessa maneira.

Entdo, é dbvio que a “naturalidade” desses mestres T'ang nao deve ser tomada
literalmente, como se o Zen fosse meramente a gloria de ser um sujeito
completamente ordinario e vulgar que espalha ideais aos ventos e se comporta como
bem quer — pois isso seria por si sé uma afetacao. A “naturalidade” do Zen floresce
apenas quando alguém perde a afetacdo e a autoconsciéncia de toda descricao. Mas
um espirito desse tipo vem e vai como o vento, € é a coisa mais impossivel de
institucionalizar e preservar.

Entretanto, no ocaso da dinastia T'ang, o génio e a vitalidade do Zen era tal
que este se converteu na forma dominante de Budismo na China, apesar de sua
relagdo com as outras escolas ser, frequentemente, muito préxima. Tsung-mi (779-
841) foi, simultaneamente, um mestre Zen e o Quinto Patriarca da Escola Hua-yen,
representando a filosofia do Avatamsaka Sutra. Essa forma extremamente sutil e
madura de filosofia Mahayana foi empregada por Tungshan (807-869) no
desenvolvimento da doutrina das Cinco PosicGes (wu-wei b°), lidando com o
relacionamento quintuplo do absoluto (cheng <) e o relativo (p’ien 99), e foi conectada
por seu estudante Ts'ao-shan (840-901) com a filosofia do I Ching, o Livro das
Mutacoes. Fa-yen (885-958) e Fen-yang (947-1024) foram também mestres influentes

que fizeram um estudo profundo da Hua-yen que se constitui como o aspecto
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intelectual do Zen até os dias de hoje. Por outro lado, mestres tais como Te-chao
(891-972) e Yen-shou (904-975) mantinham relagdes proximas com as Escolas T'ien-
t'ai e da Terra Pura.

Em 845 houve uma breve, mas vigorosa perseguicao ao Budismo pelo
Imperador Taoista Wu-tsung. Templos e monastérios foram destruidos, suas terras
confiscadas e os monges constrangidos a retornar a vida laica. Felizmente, seu
entusiasmo pela alquimia Taoista logo o0 envolveu em experimentos com o “Elixir da
Imortalidade”, e ao partilhar dessa pocao ele morreu dentro de pouco tempo. O Zen
sobreviveu a perseguicao melhor que qualquer outra escola, e entraria em uma longa
era de favorecimentos imperiais e populares. Centenas de monges aglomeravam-se
em suas opulentas instituicdes monasticas, e a sorte da escola prosperou tanto e seus
numeros aumentaram tanto que a preservagao de seu espirito se tornou um problema
muito sério.

A popularidade quase invariavelmente leva a deterioracao da qualidade e
conforme o0 Zen se torna menos um movimento espiritual informal e mais uma
instituicdo estabelecida, ele sofre uma curiosa mudanca de carater. Tornou-se
necessario “padronizar” os seus métodos e encontrar meios para os mestres lidarem
com muitos discipulos. Houve também os problemas especiais que surgem nas
comunidades monasticas quando seus membros proliferam, suas tradigdes enrijecem,
e seus novatos tendem mais e mais a serem garotos sem vocacao natural, enviados
para treinamento por suas piedosas familias. O efeito desse Ultimo fator sobre o
desenvolvimento do Zen institucional dificilmente pode ser subestimado. Pois a
comunidade Zen se tornou menos uma associacao de homens maduros com interesses
espirituais, € mais um internato eclesiastico para garotos adolescentes.

Sob tais circunstancias o problema da disciplina fez-se preeminente. Os mestres
Zen foram forcados a preocuparem-se nao apenas com a forma da liberacao da
convengao, mas também com o incutir da convencao, das maneiras e morais comuns,
em jovens crus. O estudante Ocidental maduro que descobre um interesse no Zen
como uma filosofia ou um caminho de liberacao deve ser cuidadoso para manter isso
em mente, pois, de outra forma, ele pode ficar desconfortavelmente surpreendido
pelo Zen monastico como este existe hoje no Japao. Ele descobrira que o Zen é uma

disciplina imposta com um grande bastao. Ele descobrira que, apesar de ainda ser um
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caminho efetivo para a liberacao em seu “limite superior”, sua principal preocupagao
€ com o regime disciplinar que “treina o carater” da mesma forma que a antiquada
escola publica Britdnica ou o noviciado Jesuita. Porém o Zen faz o trabalho
notavelmente bem. O “tipo Zen” € um tipo extremamente bom — comparado com a
média — autoconfiante, bem-humorado, limpo e metddico com uma falta, enérgico,
porém sem pressa e “robusto” [NT. “hard as nails”] sem carecer de agucada
sensibilidade estética. A impressao geral desses homens é que eles tém o mesmo tipo
de equilibrio da boneca Daruma: eles nao sdo rigidos, mas ninguém consegue
derruba-los.

Ainda outro problema crucial surge quando uma instituicdo espiritual chega a
prosperidade e ao poder — o problema demasiado humano da competicao por um
cargo e por quem tem o direito de ser um mestre. A preocupagao com esse problema
repercute nos escritos Ch’'uan Teng Lu, ou “Registro da Transmissao da Lampada”, de
Tao-ylian, em torno de 1004. Pois um dos principais objetos dessa obra era
estabelecer uma “sucessao apostdlica” adequada para a tradicdo Zen, para que
ninguém pudesse reivindicar autoridade a ndo ser que seu satori fosse aprovado por
alguém que tivesse sido aprovado... até os tempos do préprio Buda.

Nada, entretanto, é mais dificil do que estabelecer qualificacdes adequadas no
dominio imponderavel do entendimento espiritual. Quando os candidatos eram poucos
o problema ndo era tdo grave, mas quando um mestre é responsavel por algumas
centenas de estudantes o processo de ensinamento e os testes precisam de
padronizacdo. O Zen resolveu esse problema com notavel ingenuidade, empregando
um meio que nao apenas prové um teste de competéncia, mas — o que é muito mais
— um meio de transmissao da propria experiéncia Zen com o minimo de falsificacao.

Essa extraordindria invencao foi o sistema de kung-na ¢ (Japonés, koan) ou
“problema Zen.” Literalmente, esse termo significa um “documento publico” ou “caso”
no sentido de uma decisao que cria um precedente legal. Assim o sistema koan
envolve o “passar” por uma série de testes baseados no mondo ou nas anedotas dos
antigos mestres. Um dos primeiros koans é a resposta de Chao-chou “Wu” ou “Nao”
a questdo se um cachorro tem a natureza de Buda. O estudante deve mostrar que
experienciou o significado do koan por uma demonstragdo especifica e usualmente

nao-verbal que tem que descobrir intuitivamente.*?
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O periodo de prosperidade que chega com os séculos X e XI foi acompanhado
por um sentimento de “perda de espirito”, que, por seu turno, instigou muitos estudos
dos grandes mestres T'ang. As suas anedotas foram subsequentemente coletadas em
antologias tais como a Pi-yen Lu (1125) e a Wu-men kuan (1229). O uso dessas
anedotas para o método koan originou-se com Yian-wu (1063-1135) e seu discipulo
Ta-hui (1089-1163), na décima ou décima primeira geracao de descendéncia de Lin-
chi. Entretanto, algo que ja comecava a lembra-lo foi empregado por Huang-lung
(1002-1069) para lidar especialmente com seus numerosos seguidores. Ele inventou

trés questdes-testes conhecidas como “As Trés Barreiras de Huang-lung” —

Questao: Todos tém um local de nascimento. Onde é seu local de nascimento?
Resposta: Mais cedo essa manha eu comi mingau de arroz branco. Agora estou
novamente com fome.

Questao: Como é minha mao comparada a de Buda?

Resposta: Tocando o alaude debaixo da lua.

Questao: Como é meu pé comparado ao de um macaco?

Resposta: Quando a garca branca permanece na neve ela tem uma cor

diferente.®3

Sem duvida as respostas dadas foram as réplicas originais as questdes, mas
logo apos o problema se torna a questao e sua resposta, pois o estudante deve ver o
relacionamento entre as duas, que, no minimo, nao é tao obvio. No momento, é
suficiente dizer que todo koan tem um “ponto” que € algum aspecto da experiéncia
Zen, que seu ponto é frequentemente oculto, e que os koans nao lidam apenas com
a liberacdo primaria ao Vazio, mas também com sua expressao subsequente na vida
€ nNo pensamento.

O sistema koan foi desenvolvido na Escola Lin-chi (Rinzai) do Zen, mas nao
sem oposigao. A Escola Soto sentiu que era muito artificial. Enquanto os defensores
do koan utilizavam essa técnica como um meio para encorajar aquele “sentimento de
duvida” irresistivel (i ching ) que eles pensavam ser um pré-requisito essencial para
o satori, a Escola Soto argumentava que ele se adequava muito facilmente aquela

busca pelo satori que o empurra para longe, ou — o que é pior — induz um satori
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artificial. Aderentes da Escola Rinzai as vezes dizem que a intensidade do satori é
proporcional a intensidade do sentimento de divida, de busca cega, que o precede,
mas para a Soto isso sugere que tal satori tem um carater dualistico, e nao é mais,
entao, do que uma reagao emocional artificial. Assim, a visao da Soto era que a dhyana
adequada encontra-se na acao sem motivos (wu-wei), em “sentar apenas por sentar”,
ou “andar apenas por andar.” As duas escolas ficaram conhecidas, portanto,
respectivamente como k'na-hua Zen (o Zen que acata a anedota) e mo-chao Zen (o
Zen silenciosamente iluminado).

A Escola Rinzai de Zen foi introduzida no Japao em 1191 pelo monge T'ien-t'ai,
Japonés Eisai (1141-1215), que estabeleceu monastérios em Quioto e Kamakura sob
mecenato imperial. A Escola Soto foi introduzida em 1227 pelo extraordinario génio
Dogen (1220-1253), que estabeleceu o grande monastério de Eiheiji, recusando,
entretanto, aceitar favores imperiais. Deve ser notado que o Zen chega ao Japao logo
apds o inicio da Era Kamakura, quando o ditador militar Yoritomo e seus seguidores
samurais confiscaram o poder das maos da entao decadente nobreza. Essa
coincidéncia histdrica proporcionou a classe militar, os samurais, um tipo de Budismo
que os agradavam fortemente, por causa de suas qualidades praticas e terrenas e por
causa da maneira direta e a simplicidade da sua abordagem. Assim surgiu ali aquele
modo peculiar de vida chamado bushido, o Tao do guerreiro, que é essencialmente a
aplicacdo do Zen as artes da guerra. A associacao da doutrina de paz e amor do Buda
com as artes militares sempre foi um enigma para as outras escolas Budistas. Parece
envolver o completo divércio do despertar e da moralidade. Porém é necessario
enfrentar o fato que, em sua esséncia, a experiéncia Budista € uma liberacdo das
convengoes de todo tipo, incluindo as convengdes morais. Por outro lado, o Budismo
nao é uma revolta contra a convencao, e nas sociedades onde a casta militar € uma
parte integral da estrutura convencional e o papel do guerreiro uma necessidade
aceita, o Budismo tornara possivel para ele executar esse papel como um Budista. O
culto medieval a cavalaria ndo deve ser um enigma menor para o Cristdo paz e amor.

A contribuicdo do Zen a cultura japonesa nao ficou confinada ao bushido de
forma alguma. Ele entrou em quase todos os aspectos das vidas das pessoas — sua
arquitetura, poesia, pintura, jardinagem, esportes, oficios e trocas; penetrou o

pensamento e a linguagem do dia a dia do povo mais simples. Pois através do génio
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dos monges Zen tais como Dogen, Hakuin e Banjei, de poetas tais como Ryokan e
Basho e de pintores tais como Sesshu, o Zen se tornou extraordinariamente acessivel
a mente comum.

Dogen, em particular, fez uma incalculavel contribuicao a sua terra nativa. Sua
imensa obra, o Shobogenzo (*O Olho do Tesouro do Verdadeiro Darma”), foi escrito
em linguagem vernacular e cobre todos os aspectos do Budismo, da sua disciplina
formal aos seus mais profundos entendimentos. Sua doutrina do tempo, mudanca e
relatividade é explicada com a ajuda das mais provocantes imagens poéticas e é
apenas lamentavel que ninguém teve o tempo e o talento para traduzir essa obra para
o Inglés. [NT. Em Inglés, entrementes, surgiu algumas tradugbes. Em Portugués
podemos encontrar apenas excertos.] Hakuin (1685-1768) reconstituiu o sistema
koan, e ha rumores que treinou ndo menos do que oitenta sucessores no Zen. Bankei
(1622-1693) encontrou uma forma de apresentar o Zen com tanta facilidade e
simplicidade que parecia muito bom para ser verdade. Ele falava as grandes audiéncias
de lavradores e pessoas do campo, mas ninguém “importante” pareceu ousar segui-
lo.4*

Enquanto isso o Zen continuava a prosperar na China até a maturidade da
dinastia Ming (1368-1643), quando as divisdes entre as varias escolas do Budismo
comegaram a desvanecer e a popularidade da Escola da Terra Pura, com seu “modo
facil” de invocar o Nome de Amitabha, comegou a se fundir com a pratica de koan g,
finalmente, a absorvé-la. Poucas comunidades Zen parecem ter sobrevivido até os
dias de hoje, mas, até onde fui capaz de estuda-las, as suas énfases inclinam-se ou
para a Soto ou para as preocupaces mais “ocultistas” do Budismo tibetano. Em
qualquer caso, a visao do Zen dessas parece envolver-se com uma doutrina um tanto
quanto complexa e questionavel da anatomia fisica do homem, que parecem derivar
das ideias alquimicas do Taoismo.*?

A histdria do Zen chinés levanta um problema de grande fascinio. Ambas as
Escolas Rinzai e Soto de Zen como as encontramos nos monastérios japoneses hoje,
colocam enorme énfase no za-zen ou a meditagdo sentada, uma pratica que eles
seguem por muitas horas do dia — adicionando grande importancia a correcao da
postura e na maneira de respirar que a envolve. Praticar Zen é, para todos os efeitos,

praticar za-zen, o qual a Escola Rinzai acrescenta o sanzen, as visitas periddicas ao
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mestre (roshi) para apresentar visdes proprias do koan. Entretanto, os registros de
Shen-hui, Ho-chang e I-chi reportam a seguinte conversa entre Shen-hui e um certo

Ch'eng:

O Mestre perguntou ao Mestre de Dhyana Ch’eng: “Qual o método deve ser
praticado para ver o interior da prdpria natureza?”

“E primeiramente necessario ter diligéncia com a pratica do sentar de
pernas cruzadas em samadhi. Uma vez que o samadhi é obtido, € necessario,
através do samadhi, despertar o prajna. Em conformidade com prajna alguém
se torna apto a ver sua prépria natureza.”

(Shen-hui:) “Quando alguém pratica o samadhi, isso ndo é uma atividade
deliberada da mente?”

(Ch’eng:) “Sim.”

(Shen-hui:) “Entdo essa atividade deliberada da mente é uma atividade
de consciéncia restrita e como pode ela trazer a visao da natureza propria de
alguém?”

(Ch'eng:) Para ver a natureza propria de alguém, € necessario praticar
samadhi. Como alguém poderia vé-la de outra maneira?”

(Shen-hui:) “Toda pratica de samadhi é fundamentalmente uma visao

errada. Como, ao praticar samadhi, alguém pode alcangar o samadhi?” (1.111)

J4 mencionamos o incidente entre Ma-tsu e Huai-jang, no qual o Ultimo
compara a meditacao sentada com o polir de um azulejo para que se torne um

espelho. Em outra ocasidao Huai-jang disse:

Treinar a si mesmo em meditagdo sentada [za-zen] é treinar a si mesmo para
ser um Buda sentado. Se vocé treina a si mesmo em za-zen, (vocé deve saber
que) o Zen nao é nem sentado nem deitado. Se vocé treina a si mesmo para
ser um Buda sentado, (vocé deve saber que) o Buda ndo é uma forma fixa.
Desde que o Darma nao tem residéncia (fixa), ndo € uma questdo de fazer
escolhas. Se vocé se torna um Buda sentado, isso é precisamente matar o Buda.

Se vocé aderir a posicao sentada, vocé nao alcancara o principio (do Zen). 4699
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Essa parece ser a doutrina consistente de todos os mestres T'ang, de Hui-neng até
Lin-chi. Em nenhum lugar de seus ensinamentos fui capaz de encontrar qualquer
instrucdo ou recomendacao do tipo de za-zen que é hoje a ocupagao principal dos
monges Zen.* Pelo contrario, a pratica é discutida recorrentemente nos moldes
aparentemente negativos das duas Ultimas citacdes referidas.

Pode-se assumir que o za-zen foi amplamente a regra normal da vida do monge
Zen que nossas fontes nao se preocupam em discuti-la, e que seus ensinamentos
eram designados apenas para estudantes avancados que controlaram o za-zen a tal
ponto que chegou o tempo de ir além desse. Isso, entretanto, ndo concorda muito
bem com as referéncias as enormes audiéncias clérigas e leigas que compareciam nos
discursos, desde que seria um tanto que fantastico supor que a China fervilhava de
iogues realizados. Os discursos frequentemente comegam dizendo, de modo breve e
improvisado, que esses ensinamentos sao para aqueles bem treinados nas virtudes
Budistas. Mas isso poderia querer dizer apenas que eles sao para pessoas maduras
que entendem as convengdes morais e sociais ordinarias, e nao estdo sob perigo de
usar o Budismo como um pretexto para rebelido contra as decéncias comuns.

Alternativamente, pode ser assumido que o tipo de za-zen sob critica é o za-
zen praticado com um propésito, para “alcancar” o estado Budico, em vez de “sentar
apenas por sentar.” Isso ocorreria com a objecao Soto a Escola Rinzai, com o seu
método de cultivar o estado de “grande duvida” com a ajuda do koan. Enquanto a
Soto ndo é totalmente justa a Rinzai nesse aspecto, isso certamente seria uma
interpretacdao plausivel da doutrina dos primeiros mestres. Entretanto, ha varias
referéncias a ideia que o sentar prolongado nao é melhor do que estar morto. Existe,
é claro, um local adequado para o sentar — juntamente com o ficar em pé, andar e
deitar — mas imaginar que o sentar contém alguma virtude especial é “apego a forma.”

Assim, no T'an-ching, Hui-neng diz:
Um homem vivo que senta e nao deita;

Um homem morto que deita e nao senta!

Afinal todos sdo apenas esqueletos sujos. (8) M

115



Mesmo no Zen japonés ocasionalmente se encontra uma pratica Zen que nao
coloca uma énfase especial no za-zen, mas, antes, acentua o uso do trabalho cotidiano
como meio de meditacdo. Isso foi certamente verdade em Bankei, 8 e esse principio
sustenta o uso comum de tais artes como a “cerimonia do cha”, o tocar da flauta, o
desenho com pincel, arco e flecha, esgrima, e ju-jutsu como formas de praticar o Zen.
Talvez, entdo, o exagero no za-zen dos tempos posteriores € parte integrante da
conversao do monastério Zen em uma escola de treinamento de garotos. Té-los
sentados por varias horas sob os olhos vigilantes dos monitores com bastdes é
certamente um método eficaz de manté-los longe de problemas.

Entretanto, ndao importando o quanto o za-zen tenha sido exagerado no
Extremo Oriente, um certo tanto de “sentar apenas por sentar” pode bem ser a melhor
coisa do mundo para as mentes nervosas e os corpos agitados dos Europeus e

Americanos — contanto que eles nao o utilizem para se tornarem Budas.

1 Lankavatara Sutra, II. 14, em Suzuki (3), p. 49-51. De acordo com a tradicao esse
era o sutra favorito de Bodidarma, o semi-lendario fundador do Zen na China. Sua

conexao com o Zen é discutida a fundo em Suzuki (2), p. 44-63.

2 O Tesouro de Musicas de Sahara, traduzido por David Snellgrove em Conze (2), p.
224-39.

3 O original é:

mi-mno, mi-bsam, mi-dpyad-ching,

Mi-bsgom, mi-sems, rang-babs-bzhag.

A traducdo é baseada em uma elucidacdao da passagem dada a mim pelo Sr. Alex
Wayman, da Universidade da Califérnia. Mi-mno é aproximadamente equivalente aos
termos Zen wu-hsin ou wu-nien, “ndo-mente” ou “ndo-pensamento.” Bsam é
equivalente do Sanscrito cintana, isto &, o pensamento discursivo sobre o que se
ouviu, e dpyad de mimansa, ou “analise filoséfica.” Bsgom é provavelmente bhavana

ou o Chinés hsiu “cultivar”, “praticar”, ou “intensa concentragdo.” Sems é cetana ou

szu, com o sentido de intencdo ou volicdo. Rang-babs-bzhag é literalmente “auto-
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assentar-estabelecer”, e “auto-assentar” & aparentemente um equivalente quase

LY/A\\

exato do Taoista tzu-jan, “por si s&”, “espontaneo” ou “natura

|Il
.

4 Citado por Fung Yu-lan (1), vol. 2, p. 240, de Seng-yu, Ch’u San-tsang Chi-chi, 9.

5 Liebenthal (1), p. 49.

6 A mesma ideia foi usada mesmo antes de Dogen, pelo mestre Zen Ma-tsu (morte
em 788): “Assim como 0os pensamentos anteriores, 0s pensamentos posteriores e 0s
intermediarios: os pensamentos seguem um ao outro sem estarem conectados. Cada

um é absolutamente tranquilo.” Ku-tsun-hsii Yi-lu, 1. 4.

7 Liebenthal (1), p. 71-72.

8 385-433. Sua Discussao dos Essenciais (Pien Tsung Lun) € nossa principal fonte de

informagao sobre as ideias de Tao-sheng. Veja Fung Yu-lan (1), vol. 2, p. 274-84.

9 Hu Shih (1) e T'ang Yung-t'ing sugeriram que Bodidarma estava na China mais cedo,
dos anos 420 até 479. Veja também Fung Yu-lan (1), vol. 2, p. 386-90, Pelliot (1) e

Dumoulin (2).

10 As fontes tradicionais sao Sung-kao Seng-chuan de Tao-hstian (Taisho 2061),
composto entre 645 e 667, e o Ching Te Ch’'uan Teng Lu de Tao-ylan (Taisho 2076),

escrito por volta de 1004.

11 Obras atribuidas a Bodidarma serao encontradas em Suzuki (1), vol. 1, p. 165-70,

e Sensaki e McCandless (1), p. 73-84. O estilo € sempre indiano e carece do “aroma

Taoista.

12 O Tan Ching de Hui-neng, por exemplo, registra varios exemplos das entrevistas
do Sexto Patriarca com mestres de dhyana que obviamente ndo pertenciam a “escola

repentina” de dhyana dele. Ademais, nao foi antes do tempo de Po-chang (720-814),
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ou mesmo depois, que a Escola Zen teve monastérios proprios. Veja Dumoulin e Sasaki
(D), p. 13.

13 Ch'uan Teng Lu, 3.

14 Suzuki (1), vol. 1, p. 170-71.

15 Wu-men kuan, 41.

16 Em Chinés moderno os primeiros dois caracteres querem dizer algo como
“mundano” ou “convertido.” No presente contexto eles usualmente querem dizer que
a verdade do Zen nao pode ser expressa em qualquer forma de doutrina, ou que um
professor ndao pode fazer nada além de mostrar como consegui-la para si mesmo.
Entretanto, a maravilhosa ambiguidade do Chinés pode intencionalmente permitir
ambos os significados. Considere a forma predominantemente “secular” da expressao

do Zen, e dizeres tais como “Lave sua boca toda as vezes que vocé disser, ‘Buda!””

17 TradugOes serao encontradas em Suzuki (1), vol. 1, p. 182, e uma revisao em
Suzuki (6), p. 91, Outra, por Arthur Waley, esta em Conze (2) p. 295.

18 As Ultimas duas linhas carregam o mesmo ponto da entrevista de Hui-k'o com

Bodidarma.

19 Ch'uan Teng Lu, 3.

20 Ch'uan Teng Lu, 3.

21 Ta-ch’eng Chih-kuan Fa-men, Taisho 1924.

22 T'an-ching, 1. O titulo completo da obra que registra a vida e os ensinamentos de

Hui-neng é o Sutra-Plataforma do Sexto Patriarca, ou Liu-tsu T'an-ching, Taisho 2008.

Para traducoes, veja a Bibliografia sobre Wong Mou-lam e Rousselle.
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23 Um estado de total confusao prevalece entre os escritores do Zen com relagao aos
nomes dos grandes mestres T'ang. Por exemplo, o0 nome completo de Shen-hui é Ho-
tse Shen-hui, que se pronuncia, em Japonés, Kataku Jinne. Shen-hui é seu nome
monastico, e Ho-tse designa sua localidade. Os escritores japoneses usualmente se
referem a ele como Jinne, usando o nome pessoal monastico. Por outro lado, Hsiian-
chiieh é Yung-chia Hslian-chiieh, e em Japonés Yoka Genkaku. Mas os escritores
japoneses frequentemente empregam o nome de sua localidade, Yoka! Em geral,
Suzuki utiliza os nomes de localidade e Fung Yu-lan os nomes monasticos. Suzuki, as
vezes, fornece a forma japonesa, €, as vezes, a chinesa, mas utiliza uma maneira um
tanto diferente de romanizar o Chinés do que Fung (ou antes Bodde, o tradutor). Lin-
chi I-hstian (Rinzai Gigen) aparece em Suzuki, na maioria das vezes, como Rinzai e,
as vezes, como Lin-chi, mas em Fung ele é Yi-hstian! Dumoulin e Sasaki tentam
alguma consisténcia ao utilizar apenas as formas japonesas, mas entao é impossivel
a primeira vista distinguir individuos chineses de japoneses. Assim, alguém que estuda
0 Zen a partir de outras fontes para além das originais € confrontado com uma
situacdo que torna a claridade histérica extremamente dificil. Suzuki foi tdo
amplamente lido que a maioria dos estudantes Ocidentais de Zen estao familiarizados
com seus usos, apesar de inconsistentes, e ndao quero confundi-los ainda mais ao
tentar consisténcia ao chamar Hui-neng por seu nome de localidade, Ta-chien. Tudo
que posso oferecer € um indice fornecendo todos os nomes. Para tornar as coisas
piores, ha também muita confusao com respeito as datas. Para Shen-hui, Fung fornece
686-760, Gernet 668-760 e Dumoulin e Sasaki 668-770.

24 Esse periodo é tratado em detalhe em Dumoulin e Sasaki (1). Demiéville (2)
traduziu um Tun-huang ms. (Pelliot 4646) relativo a um debate realizado em Lhasa
em cerca de 792-794 entre um mestre da Escola Repentina Ch’an e um grupo de
estudiosos Budistas indianos. O mestre Ch'an é identificado apenas pelo nome
“Mahayana” e ndo ha nada, aparentemente, conectando-o a tradicao que descende
de Hui-neng. Sua doutrina parece ser de certa forma mais quietista do que a do Sexto
Patriarca. O fato de que os eruditos indianos ficaram surpresos e repelidos pelos seus

ensinamentos sugere sua origem puramente chinesa.
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25 Shen-hui Ho-chang I-chi. O texto chinés foi editado por Hu Shih, Xangai, 1930.

26 Isto é, o Darmakaya, para isso veja acima, p. 71. TraducOes integrais de Cheng-

tao Ke (Japonés, Shodoka) serdao encontradas em Suzuki (6) e Sensaki e McCandless

(1).

27 Ch'uan Teng Lu, 5.

28 Ku-tsun-hsi Yi-lu, 1. 6.

29 Idem Ibidem, 1. 4.

30 Em Suzuki (6), p. 123.

31 Wu-men kuan, 19.

32 Idem Ibidem, 1.

33 Idem Ibidem, 7.

34 Chao-chou YU-lu, em Ku-tsun-hsi Yu-lu, 3. 13.

35 A palavra um tanto quanto enganosa “monge” parece ser a traducao inevitavel de
seng,* apesar de yun shui,’ “nuvem e agua”, ser um termo comum e manifestamente
n

pitoresco para o estudante Zen, que “vaga como uma nuvem e flui como agua.

Porém, nao consigo encontrar uma expressao concisa em Inglés para esse termo.

36 Em Chu Ch'an (1), p. 16 e 18. Outra traducao parcial aparece em Suzuki (6), p.
132-40.

37 Em Chu Ch'an (1), p. 42-43.
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38 Ch'uan Teng Lu, 12.

39 Lin-chi Lu em Ku-tsun-hsi Yu-lu, 1. 4, p. 5-6.
40 Idem Ibidem, p. 7.

41 Idem Ibidem, p 11.

42 Por uma descricao mais completa veja acima, p. 159. Em sua forma japonesa Koan,

as silabas sdo pronunciadas separadamente — Ko-an.
43 Jen-t'ien Yen-mu, 2.

44 Por que o meu proposito é apenas fornecer o suficiente da historia do Zen para
servir como um histdrico para sua doutrina e pratica, ndao entrarei em qualquer
discussao completa de sua historia no Japdo. A obra de Dogen, Hakuin, Bankei e

outros, serao discutidas em outro contexto.

45 Um exemplo dessa fusao pode ser visto em T’ai I Chin Hua Tsung Chih, um tratado

da dinastia Ming ou talvez da Ch’ing, para isso veja Wilhelm (1).
46 Ku-tsun-hsu Yi-lu, 1. 1, p. 2.

47 E verdade que um texto conhecido como T’so-chan I, ou “DiregOes para o Za-zen”,
é incorporado nas Ching-kuei de Po-chang — as regulacbes da comunidade Zen
atribuidas a Po-chang (720-814) — e que as proprias regulagdes prescrevem
momentos de meditagcao. Entretanto, ndao podemos encontrar nenhuma edigao dessa
obra anterior a 1265 (Suzuki), e ela pode ser mesmo tardia, de 1338 (Dumoulin). A
versao existente mostra a influéncia da seita Shingon, que é semelhante ao Lamaismo

tibetano e que chegou na China durante o século VIII.

48 Veja Suzuki (10), p. 176-80.
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Parte Dois
PRINCIPIOS E PRATICAS
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Um

“Vazio e Maravilhoso”

As palavras de abertura do mais antigo poema Zen dizem que

O Caminho [Tao] perfeito é sem dificuldade,
Exceto que se nega a colher e escolher.

Apenas quando vocé para de gostar e desgostar
Tudo sera claramente entendido.

Uma singela diferenca,

E céu e a terra se separam!

Se vocé quer alcancar a verdade simples,

Nao se preocupe com o certo e o errado.

O conflito entre certo e errado

E a doenga da mente. 12

O ponto ndo é fazer um esforco para silenciar os sentimentos e cultivar uma insossa
indiferenca. E ver através da delusdo universal que o que é prazeroso ou bom pode

ser extraido do que é doloroso ou ruim. E um principio fundamental do Taoismo que

Quando todos reconhecem a beleza como bela ja ha fealdade;
Quando todos reconhecem a bondade como boa ja ha mal.
“Ser” ou “nao ser” surgem simultaneamente;

Dificil e facil sdo mutuamente realizados.

Longo e curto sao mutuamente contrastados.

Alto e baixo sao mutuamente propostos; [...]

Antes e depois estdo em sequéncia muatua.?

Ver isso é ver que o bem sem mal é como acima sem abaixo, e que ter um ideal de
perseguir o que é bom é como tentar livrar-se da esquerda ao voltar-se sempre para

a direita. Tal pessoa é compelida a rodar em circulos.3
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A logica disso é tao simples que somos tentados a acha-la rustica. A tentacdo
é ainda mais forte porque contraria a mais estimada delusdo da mente humana, a
qual ao longo do tempo tudo pode sempre melhorar. Pois é opinido geral que se isso
nao fosse possivel a vida humana faltariam significado e incentivo. A Unica alternativa
a uma vida de constante progresso seria uma mera existéncia, estatica e morta, tao
infeliz e inane que alguém poderia cometer suicidio. A propria nocdo dessa “Unica
alternativa” mostra quao firme a mente esta comprometida com um padrao dualistico,
quao dificil € pensar em quaisquer outros termos além de bem e mal, ou uma turva
mistura dos dois.

Entretanto, o Zen é uma liberacao desse padrao, e seu aparentemente ligubre
ponto de partida é entender a absurdidade da escolha, de todo o sentimento que a
vida pode ser significantemente melhorada por uma selecao constante do “bom”.
Pode-se comegar ao tornar-se familiar com a relatividade, e ao saber que a vida nao
é uma situacao a partir da qual exista algo a ser apreendido ou ganho — como se fosse
algo que nos aproximamos a partir de fora, como uma torta ou um barril de cerveja.
Ter éxito é sempre falhar — no sentido que quanto mais alguém tem éxito em algo,
maior a necessidade de mais sucesso. Comer € sobreviver para ter fome.

A delusdo da significante melhoria surge em momentos de contraste, como
quando alguém vira da esquerda para a direita em uma cama dura. A posicao é
“melhor” até quando o contraste permanece, mas, em breve, a segunda posicao
comeca a parecer com a primeira. Entao essa pessoa adquire uma cama mais
confortavel e, por um tempo, dorme em paz. Porém, a solucao do problema deixa um
estranho vacuo na consciéncia, um vacuo logo preenchido pela sensacao de outro
contraste intoleravel, até entao imperceptivel e tdo urgente e frustrante como o
problema da cama dura. O vacuo surge porque a sensacao de conforto pode ser
mantida apenas em relacao com a sensac¢ao de desconforto, assim como uma imagem
é visivel ao olho apenas em razdo do contraste com um pano de fundo. O bem e o
mal, o prazeroso e o doloroso sao tao inseparaveis, tao idénticos em suas diferencas

- como os dois lados de uma moeda — que

O justo é ilicito, e o ilicito é justo,
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ou, nas palavras de um poema de Zenrin Kushu:*

Receber perturbacao é receber boa sorte;

Receber concordancia é receber oposi¢ao.?

Outro coloca mais vividamente:

Ao crepusculo o galo anuncia a aurora;

A meia-noite, o sol claro.c

O Zen ndo toma, por essa razao, a postura que é tao futil comer quando com
fome, que alguém poderia igualmente passar fome, nem é tao inumano para dizer
que quando temos coceira nao devemos cocar. Desilusao com a busca do bem nao
envolve o mal da estagnacao como sua necessaria alternativa, pois a situacdo humana
€ como as das “pulgas em uma frigideira quente.” Nenhuma alternativa oferece uma
solucdo, pois a pulga que cai deve saltar, e a pulga que salta deve cair. Escolher é
absurdo porque nao ha escolha.

Ao modo dualistico de pensar parecera que o ponto de vista do Zen €, portanto,
o do fatalismo como oposto a livre escolha. Quando Mu-chou foi perguntado, “Nds
nos vestimos e comemos todos os dias, como escapamos de ter que colocar nossas
roupas e comer comida?” ele respondeu, “Vestimo-nos, comemos.” “Nao entendo”,
disse 0 monge. “Se vocé ndo entende, coloque suas roupas e coma sua comida.” > d
Ao ser perguntado como escapar do “calor”, outro mestre direcionou o questionador
ao lugar onde ndo é nem quente nem frio. Quando indagado a explicar-se, replicou,

“No verao suamos; no inverno trememos.” Ou, como um poema o coloca:
Quando frio, nos reunimos em torno da lareira ante o flamejante fogo;
Quando quente, sentamo-nos nas margens do riacho da montanha nos

arvoredos de bambu.b¢©

E a partir desse ponto de vista é possivel
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Ver o sol no meio da chuva;

Drenar agua clara do coracao do fogo.f

Mas o ponto de vista ndo é fatalista. Nao é simplesmente uma submissao a
inevitabilidade do suar quando esta calor, tremer quando esta frio, comer quando com
fome e dormir quando cansado. Submissao ao destino implica alguém que se submete,
alguém que é uma impotente marionete das circunstancias, e para o Zen nao ha tal
pessoa. A dualidade do sujeito e objeto, do conhecedor e o conhecido, é vista de
maneira tdo relativa, muitua e inseparavel como todas as outras. Ndo suamos porque
esta calor; o suor é o calor. E tdo verdadeiro dizer que o sol é luz por causa dos olhos
como dizer que os olhos veem a luz por causa do sol. O ponto de vista ndo é familiar
por causa da nossa convencao estabelecida de pensar que o calor vem primeiro e
entdo, por causalidade, o corpo sua. Coloca-lo de forma oposta € surpreendente, como

dizer “queijo e pao” em vez de “pao e queijo.” Assim diz o Zenrin Kushu:

O fogo ndo espera para que o sol esteja quente

Nem o vento pela lua, para ser frio.

Essa inversdo chocante e aparentemente ildgica do senso comum pode ser,
talvez, elucidada pela imagem Zen predileta “da lua n‘agua.” O fendbmeno lua-n‘agua
se assemelha a experiéncia humana. A agua € o sujeito, e a lua o objeto. Quando nao
ha agua, nao ha lua-n'agua, e, similarmente, quando nao ha lua. Porém, quando a lua
surge a agua nao espera para receber sua imagem e mesmo quando escorre 0 mais
pequenino pingo d’'agua a lua ndo espera para langar sua reflexdo. Porque a lua ndo
tem a intencdo de lancar sua reflexdo, a agua ndo recebe sua imagem
intencionalmente. O evento é causado tanto pela agua quanto pela lua, e conforme a
agua manifesta o brilho da lua, a lua manifesta a claridade da dgua. Outro poema no

Zenrin Kushu diz:

As arvores mostram a forma corpdrea do vento;

As ondas dao energia vital a lua.?
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Para colocar menos poeticamente — a experiéncia humana é determinada tanto
pela natureza da mente e a estrutura dos seus sentidos quanto pelos objetos externos
cuja presenca a mente revela. Os homens se sentem vitimas ou marionetes de suas
experiéncias porque eles “se” [NT. themselves] separam de suas mentes, pensando
que a natureza da mente-corpo € algo involuntariamente lancado sobre “eles”.
Pensam que nao pediram para nascer, nao pediram para serem “providos” de um
organismo sensivel a ser frustrado pela alternancia de prazer e dor. Mas o Zen nos
indaga “quem” é que “tem” essa mente e “quem” era aquele que ndo pediu para
nascer antes do pai e a mae nos conceber. Por isso parece que toda a nocao de
isolamento subjetivo, de ser aquele a quem foi “dado” uma mente e a quem a
experiéncia acontece, € uma delusdo de semantica ruim — a sugestao hipnética de um
pensamento erroneo repetido. Pois ndo ha um “eu mesmo” a parte da mente-corpo
que d& estrutura a minha experiéncia. E similarmente ridiculo falar dessa mente-corpo
como algo que era “dado”, passiva e involuntariamente, uma certa estrutura. Mente-
corpo € essa estrutura, e antes do surgimento da estrutura nao havia mente-corpo.

Nosso problema é que o poder dos pensamentos nos capacita a construir
simbolos das coisas separadas das coisas elas proprias. Isso inclui a habilidade de
fazer um simbolo, uma ideia de nds mesmos a parte de nés mesmos. Porque a ideia
€ muito mais compreensivel do que a realidade, o simbolo muito mais estavel que o
fato, aprendemos a identificarmo-nos com nossa ideia de ndés mesmos. Dai o
sentimento subjetivo de um “sujeito” que “tem” uma mente, de um sujeito
privadamente isolado cujas experiéncias involuntariamente ocorrem. Com sua énfase
caracteristica no concreto, o Zen indica que nosso precioso “sujeito” é apenas uma
ideia, util e suficientemente legitima se exatamente representada, mas desastrosa se
identificada com nossa natureza real. A estranheza nao-natural de um certo tipo de
autoconsciéncia surge quando estamos conscientes do conflito ou contraste entre a
ideia de nés mesmos, por um lado, e o sentimento imediato e concreto de néds
mesmos, de outro.

Quando nao estamos mais identificados com a ideia de nés mesmos, todo o
relacionamento entre sujeito e objeto, conhecedor e conhecido, passa por uma
mudanca brusca e revolucionaria. Ele se torna um relacionamento real, uma

mutualidade na qual o sujeito cria o objeto assim como o objeto cria o sujeito. O
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conhecedor nao se sente mais independente do conhecido; o experienciador nao se
sente mais a parte da experiéncia. Consequentemente, toda a nogao de “extrair” da
vida, de buscar algo “a partir” da experiéncia, torna-se absurda. Dizendo de outra
maneira, torna-se vividamente claro que, em fato concreto, nao tenho outro sujeito
além da totalidade das coisas as quais estou consciente. Essa € a doutrina Hua-yen
(Kegon) da rede de joias, de shih shih wu ai (ji ji mu ge, em Japonés), na qual cada
joia contém a reflexdo de todas as outras.

O sentido da isolagao subjetiva é também baseado na falha de ver a relatividade
dos eventos voluntarios e involuntarios. Essa relatividade é facilmente sentida ao
observar a respiracao, pois por uma pequena mudanca de ponto de vista é facil sentir
0 “Eu respiro” como “Aquilo respira a mim.” Sentimos que nossas acoes sao voluntarias
quando elas seguem uma decisdo, e involuntarias quando acontecem sem decisdo.
Porém se a propria decisao fosse voluntaria, cada decisado teria que ser precedida por
uma decisdao para decidir — uma regressao infinita que felizmente nao ocorre.
Estranhamente, se tivéssemos que decidir para decidir, nds ndo seriamos livres para
decidir. Somos livres para decidir porque a decisao “acontece.” Nés apenas decidimos,
sem ter um misero entendimento de como o fazemos. De fato, ndo € nem voluntario
nem involuntario. “Familiarizar-se” com essa relatividade é encontrar outra
transformacdo extraordinaria de nossa experiéncia como um todo, que pode ser
descrita de duas maneiras. Sinto que decido tudo o que ocorre, ou sinto que tudo,
incluindo minhas decisdes, acontecem espontaneamente. Pois uma decisao — a mais
livre das minhas agdes — apenas ocorre, como solugos no meu interior, ou como um
passaro cantando exterior a mim.

Tal maneira de ver as coisas é vividamente descrito por um mestre Zen

moderno, o falecido Sokei-an Sasaki:

Um dia eliminei todas as nogdes da minha mente. Desisti de todos os desejos.
Descartei todas as palavras com as quais eu pensava e permaneci em quietude.
Senti uma pequena indisposicao — como se eu fosse carregado para algo, ou
como se eu estivesse tocando algum poder desconhecido por mim [...] e Ztt!
Eu entrei. Perdi a fronteira do meu corpo fisico. Eu tinha minha pele, é claro,

mas senti que eu estava no centro do cosmos. Falei, mas minhas palavras
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perderam seu significado. Eu via pessoas vindo até mim, mas todas eram o
mesmo homem. Todas eram eu mesmo! Eu nunca conheci esse mundo. Eu
acreditava que fui criado, mas agora eu deveria alterar minha opinidao: eu nunca

fui criado; eu era o cosmos; nenhum Sr. Sasaki individual existiu.”

Pode parecer, entao, que para se livrar da distincao subjetiva entre “mim” e
“minha experiéncia” — através da visdo que minha ideia de mim mesmo nao é o meu
eu — é descobrir o relacionamento de fato entre eu préprio e o mundo “externo.” O
individual, por um lado, e o mundo, por outro, sao simplesmente os limites abstratos
ou termos de uma realidade concreta que esta “entre” ambos, como a moeda concreta
esta “entre” as superficies Euclidianas abstratas de seus dois lados. Similarmente, a
realidade de todos os “opostos inseparaveis” — vida e morte, bem e mal, prazer e dor,
ganho e perda — é aquele “entre” para o qual ndo temos palavras.

A identificacdo do homem com sua ideia de si mesmo da a ele um sentido
enganoso e precario de permanéncia. Pois essa ideia € relativamente fixa, sendo
baseada nas memodrias cuidadosamente selecionadas de seu passado, memodrias que
tém um carater preservado e fixo. A convengdo social encoraja a fixidez da ideia
porque a prépria utilidade dos simbolos depende de sua estabilidade. A convencao,
portanto, o0 encoraja a associar sua ideia de si mesmo com papéis e estereotipos
igualmente abstratos e simbdlicos, pois esses o ajudardao a formar uma ideia de si
definida e inteligivel. Porém, de acordo com o grau que ele identifica a si mesmo com
uma ideia fixa, ele se torna consciente da “vida” como algo que flui diante dele — cada
vez mais rapida conforme envelhece, suas ideias tornam-se mais rigidas, mais
reforcadas com memdrias. Quando mais tenta agarrar o mundo, mais o sente como
um processo em movimento.

Em uma ocasidao Ma-tsu e Po-chang caminhavam ao relento quando viram
alguns gansos selvagens voando ao longe.

"0 que eles sao?” perguntou Ma-tsu.

“Eles sao gansos selvagens”, disse Po-chang.

“Para onde eles estao indo?” insistiu Ma-tsu.

Po-chang replicou, “Eles ja voaram para longe.”
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De repente Ma-tsu segurou Po-chang pelo nariz e o torceu até que este gritou
de dor.

“Como” gritou Ma-tsu, “eles poderiam um dia voar para longe?”

Esse foi o momento do despertar de Po-chang.®

A relatividade do tempo e do movimento € um dos temas principais do

Shobogenzo de Dogen, onde ele escreve:

Se vemos a praia enquanto navegamos no barco, sentimos que a praia se
move. Mas se olhamos mais perto, para o proprio barco, sabemos entdo que é
o barco que se move. Quando consideramos o universo em confusao de corpo
e mente, frequentemente temos a crenca enganosa que nossa mente &
constante. Porém se realmente praticamos (Zen) e voltamo-nos para nds
mesmos, vemos que isso estava errado.

Quando a lenha se torna cinza, ela nunca voltara a ser lenha. Porém nao
devemos ter a opinidao que o que é em Ultimo lugar cinza foi, anteriormente,
lenha. O que devemos entender é que, de acordo com a doutrina do Budismo,
a lenha permanece na posicao da cinza [...] Ha estagios anteriores e
posteriores, mas esses estagios sao claramente definidos.

E 0 mesmo com a vida e a morte. Por isso dizemos no Budismo que o
N3o-nascido é também o que Nao-morre. A vida é uma posicao do tempo. A
morte € uma posicdao do tempo. Elas sao como o inverno e a primavera, e no
Budismo nao consideramos que o inverno se torna primavera, ou que a

primavera se torna verdo.’

Dogen esta, aqui, tentando expressar o estranho sentimento de momentos sem
tempo, que surge quando alguém ndo estd mais tentando resistir a fruicdo dos
eventos, a quietude peculiar e autossuficiente dos instantes subsequentes quando a
mente estd, por assim dizer, viajando com eles e ndo tentando prendé-los. Uma visao

similar é expressada assim por Ma-tsu:

Um sutra diz, “E apenas um grupo de elementos que se juntam para criar esse

corpo.” Quando surge, apenas esses elementos surgem. Quando cessa, apenas
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esses elementos cessam. Mas quando esses elementos surgem, nao diga, “Eu
surjo,” e quando eles cessam, nao diga, “Eu cesso.” Assim, também, com
nossos pensamentos anteriores, posteriores e intermedidrios (ou,
experiéncias): os pensamentos seguem um ao outro sem estarem conectados

um com o outro. Cada um é absolutamente tranquilo.1%"

O Budismo frequentemente comparou o curso do tempo com o movimento aparente
de uma onda, em que a agua apenas se move para cima e para baixo, criando a
delusdo de um “fragmento” de &gua se movendo sobre a superficie. E uma delusdo
similar que existe um “sujeito” constante se movendo através de sucessivas
experiéncias, constituindo uma conexao entre elas de tal maneira que o jovem se
torna o homem que se torna o idoso que se torna o cadaver.

Conectado, entdo, com a busca pelo bem esta a busca pelo futuro, a delusdo
por meio da qual nds somos incapazes de ser felizes sem um “futuro promissor” para
o sujeito simbdlico. O progresso em direcao ao bem ¢, portanto, medido em termos
da prolongacao da vida humana, esquecendo-se que nada é mais relativo que nossa

nocao do tempo. Um poema Zen diz:

A ipomeia que flore por uma hora
Nao difere, no fundo, do pinheiro gigante,

Que vive por milhares de anos.

Subjetivamente, um mosquito sem dlvida sente que sua duragdo de poucos dias é
uma vida razoavelmente longa. Uma tartaruga, com duragao de varias centenas de
anos, sentiria subjetivamente o0 mesmo que o mosquito. Nao muito tempo atras a
expectativa de vida do homem médio era em torno de quarenta e cinco anos. Hoje é
a partir de sessenta e cinco a setenta anos, mas, subjetivamente, os anos sao mais

rapidos, e a morte, quando chega, é sempre muito prematura. Como Dogen disse:

As flores partem quando odiamos perdé-las;

A erva daninha chega enquanto odiamos vé-la crescer.
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Isso é perfeitamente natural, perfeitamente humano, € nenhuma retracao e
alargamento do tempo o fara diferente.

Pelo contrario, a medida do valor e sucesso em termos de tempo, e a demanda
insistente por garantias de um futuro promissor, tornam impossivel viver livremente o
presente e no futuro “promissor” quando este chegar. Pois ndao ha nunca nada exceto
o presente, e se alguém nao pode viver ali, este alguém ndo pode viver em nenhum

lugar. O Shobogenzo diz:

Quando um peixe nada, ele nada continuamente, e ndo ha fim para a agua.
Quando um passaro voa, ele voa continuamente, e ndao ha fim para o céu.
Desde os tempos mais antigos, hunca houve um peixe que nadou para fora da
agua, nem um passaro que voou para fora do céu. Entretanto, quando o peixe
precisa apenas de um pouco d‘agua, ele utiliza apenas um pouco; e quando
precisa de muita, ele utiliza muita. Assim, as pontas de suas cabegas estao
sempre no limite exterior (de seu espago). Se um dia um passaro voa além
daquele limite, ele morre, e assim também com o peixe. A partir da agua o
peixe faz a sua vida, e a partir do céu, o passaro. Mas essa vida é feita pelo
passaro e o peixe. Ao mesmo tempo, o passaro e o peixe sao feitos pela vida.
Por isso existe o peixe, a agua e a vida, e todos os trés criam um ao outro.
Entretanto, se houver um passaro que quer, pela primeira vez, examinar
o tamanho do céu, ou um peixe que quer, pela primeira vez, examinar a
extensdo da agua — e entdo tentar voar ou nadar, eles nunca encontrardo seus

proprios caminhos no céu ou agua.!!

Essa nao é uma filosofia do ndao olhar por onde se esta indo; é uma filosofia do ndo
tornar onde se esta indo muito mais importante do que onde se esta, de tal maneira
que nao ha por que ir.

A vida do Zen comeca, portanto, em uma desilusao com a busca de objetivos
que nao existem realmente — o bem sem o mal, a gratificacao de um sujeito que nao
& mais que uma ideia, e o dia seguinte que nunca chega. Pois todas essas coisas sao
um engodo dos simbolos fingindo ser realidades, e buscar por eles é como andar

diretamente para um muro, cujo pintor, pela convencao da perspectiva, sugeriu uma

133



passagem aberta. Em resumo, o Zen comeca no ponto onde ndo ha mais nada a
buscar, nada a ser ganho. O Zen nao deve ser considerado, de forma alguma, como
um sistema de auto-melhoria, ou como um caminho para se tornar um Buda. Nas
palavras de Lin-chi, "Se um homem busca o Buda, este homem perde o Buda.”

Pois todas as ideias de auto-melhoria e de se tornar ou obter algo no futuro
relacionam-se unicamente com nossa imagem abstrata de nds mesmos. Segui-las é
dar ainda mais realidade aquela imagem. Por outro lado, nosso sujeito verdadeiro,
nao-conceitual, ja € o Buda, e ndo necessita de melhoria. No curso do tempo ele pode
crescer, mas ninguém culpa um ovo por ndo ser uma galinha; ou ainda menos critica
um porco por ter um pescogco mais curto do que uma girafa.

Um poema Zenrin diz:

Na paisagem da primavera nao ha nem alto nem baixo;

Os ramos das arvores crescem naturalmente, alguns longos, alguns curtos.

Quando Ts'ui-wei foi perguntado sobre o significado do Budismo, respondeu: “Espere
até que haja algum, e eu Ihe direi.” Algum tempo depois 0 monge se aproximou dele
novamente, dizendo: “Nao ha ninguém aqui agora. Por favor me responda.” Ts'ui-wei
o levou para fora, até o jardim, e examinou o arvoredo de bambu, sem dizer nada. O
monge ainda ndo entendia, entdo, finalmente, Ts'ui-wei disse: “Aqui estd um bambu

alto: ali estda um baixo!”*2 Qu, como outro verso Zenrin o coloca:

Uma coisa longa é o longo Corpo do Buda;

Uma coisa curta é o curto Corpo do Buda.]

O que se ganha, portanto, do Zen é chamado wu-shih (buji em Japonés) ou “nada

especial”, pois como o Buda diz no Vajracchedika:

Nao obtive nada do despertar completo, insuperavel, e por essa razao é

chamado de “despertar completo, insuperavel” (22)
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A expressao wu-shih tem também o sentido de perfeitamente natural e impassivel, no
qual ndo ha “alvoroco” ou “labuta.”O alcance do satori é frequentemente sugerido

pelo antigo poema chinés:

O monte Lu em nebulosa chuva; o Rio Che em uma cheia.
Quando eu ndo estava 13, ndo havia descanso para a dor do anseio!
Eu estive 13 e retornei [...] Nao era nada especial:

O monte Lu em nebulosa chuva; o Rio Che em uma cheia.

De acordo com o famoso dito de Ch'ing-ytan:

Antes de estudar o Zen por trinta anos, eu via as montanhas como montanhas
e aguas como aguas. Quando alcancei um entendimento mais intimo, cheguei
a um ponto onde via que as montanhas ndo eram montanhas, e aguas nao
eram aguas. Mas agora que detenho a sua prdpria substancia estou em
repouso. Pois vejo montanhas novamente como montanhas e dguas novamente

como aguas.13k

A dificuldade do Zen é a de, claro, alterar a atencao de alguém do abstrato para
o concreto, do sujeito simbdlico para sua verdadeira natureza. Enquanto meramente
falamos sobre ele, enquanto revolvemos em nossas mentes ideias sobre “simbolo” e
“realidade”, ou continuamos a repetir, *“Nao sou a ideia de mim mesmo”, isso ainda é
mera abstracdo. O Zen criou o método (upaya) do “apontar direto” para escapar desse
circulo vicioso, para arremessar a imediatez real a nossa percepg¢ao. Quando se |é um
livro dificil ndo ajuda pensar, "Devo me concentrar”, pois se pensa na concentracao
em vez do que o livro tem a dizer. Da mesma maneira, ao estudar ou praticar o Zen
nao ajuda pensar sobre o Zen. Permanecer preso as ideias e palavras concernentes
ao Zen é, como dizem os antigos mestres, “tresandar* o Zen.” *[NT. “stink”, trocadilho
com “think”, pensar]

Por essa razao os mestres falaram o minimo possivel sobre o Zen, e atiraram
sua realidade concreta diretamente em nds. Essa realidade é a “talidade” (tathata)

do nosso mundo natural e nao-verbal. Se 0 vemos apenas como &, ndao ha nada bom,
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nada mal, nada inerentemente longo ou curto, nada subjetivo e nada objetivo. Nao
ha sujeito simbdlico a ser esquecido, e nenhuma necessidade de nenhuma ideia de
uma realidade concreta a ser relembrada.

Um monge perguntou a Chao-chou, “Por qual razao o Primeiro Patriarca veio
para o Oeste” (Essa € uma questao formal, inquirindo sobre o ponto central do
ensinamento de Bodidarma, isto &, o proprio Zen.)

Chao-chou respondeu: “A arvore cipreste no jardim.”

“"Wocé nao estd tentando”, disse o monge, “demonstra-lo utilizando uma
realidade objetiva?”

“Eu nao!” retorquiu 0 mestre.

“Por qual razao, entao, o Primeiro Patriarca veio para o Oeste?”

“A arvore cipreste no jardim!”14

Note o quanto Chao-chou frustra 0 monge de sua conceitualizagao sobre a
resposta. Quando T'ung-shan foi perguntado, “O que é o Buda?” ele respondeu, “Trés

libras de linho!” Sobre isso YlUan-wu comenta:

Varias respostas foram dadas por mestres diferentes a questdo, “O que é o
Buda?” [...] Nenhuma, entretanto, pode exceder as “trés libras (chin) de linho”
de T'ung-shan, em relacdo a sua irracionalidade que corta toda a passagem
para a especulacao. Alguns comentam que T'ung-shan estava pesando linho no
momento, dai a resposta [...] Outros pensam que, porque o questionador ndo
estava consciente do fato que ele préprio era o Buda, T'ung-shan respondeu
dessa maneira indireta. Todos esses sdao como cadaveres, pois sdo totalmente
incapazes de compreender a vivaz verdade. Outros ainda tomam as “trés libras
de linho” como o Buda. Quantas observacdes selvagens e fantasticas eles

fazem!1>

Os mestres sao resolutos em abreviar toda a teorizacao e especulacao em torno
dessas respostas. O “direto apontar” falha inteiramente em sua intencao se requer ou
estimula qualquer comentario conceitual.

Fa-yen perguntou ao monge Hslan-tzu porque ele nunca o perguntou

quaisquer questbes sobre o Zen. O monge explicou que ja havia alcancado o
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entendimento a partir de outro mestre. Pressionado por Fa-yen a se explicar, 0 monge
disse que perguntou a seu professor, “O que é o Buda?” e recebeu a resposta, “Ping-
ting T'ung-tzu vem pelo fogo!”

“Uma boa resposta!” disse Fa-yen. “Mas nao estou certo se vocé a entendeu.”

“Ping-ting”, explicou o0 monge, “¢é o deus do fogo. Pois ele buscar pelo fogo é
como eu mesmo, buscando o Buda. Eu ja sou o Buda, e nenhuma pergunta é
necessaria.”

“Justamente como pensei!” sorriu Fa-yen. “Vocé nao o compreendeu.”

O monge ficou tdo ofendido que deixou o monastério, mas depois arrependeu-
se e retornou, humildemente solicitando instrugao.

“"Vocé me pergunta”, disse Fa-yen

"0 que é o Buda?” inquiriu 0 monge.

“Ping-ting T'ung-tzu vem pelo fogo!"16

O ponto desse mondo é, talvez, melhor indicado em dois poemas propostos
pelo Budista da Terra Pura Ippen Shonin ao mestre Zen Hoto, traduzido por Sukuzi
dos Dizeres de Ippen. Ippen foi um daqueles que estudou o Zen para encontrar uma
reconciliagao entre o Zen e a Escola da Terra Pura, com sua pratica de repetir o Nome
de Amitabha. Em Japonés, a formula é “Namu Amida Butsu!” Ippen primeiro
apresentou esse verso:

Quando o nome é dito,
Nem o Buda nem o sujeito
Existem:
Na-mu-a-mi-da-bu-tsu-

Apenas a voz é ouvida.

Hoto, entretanto, sentiu que isso ndo expressava totalmente o ponto, mas deu sua

aprovacao quando Ippen submeteu um segundo verso:

Quando o Nome é pronunciado,
Nem o Buda nem o sujeito
Existem:

Na-mu-a-mi-da-bu-tsu,
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Na-mu-a-mi-da-bu-tsu!t’

Po-chang tinha tantos estudantes que teve que abrir um segundo monastério.
Para encontrar uma pessoa apropriada a ser mestre, reuniu seus monges e colocou
uma jarra diante deles, dizendo:

“Sem chama-la de jarra, me diga o que é.”

O monge lider disse, “Vocé ndo poderia chama-la de um pedaco de madeira.”

Com isso, o cozinheiro do monastério chutou a jarra para longe e foi embora.
O cozinheiro foi encarregado do novo monastério.'® Um dos ensinamentos de Nan-

ch’lian vale ser citado aqui:

Durante o periodo (kalpa) anterior ao mundo ser manifesto ndo havia nomes.
No momento em que o Buda chega ao mundo existiam nomes, e entao nos
atinhamos as formas. No grande Tao ndo ha absolutamente nada secular ou
sagrado. Se existem nomes, tudo é classificado em limites e fronteiras. Por isso
o antigo homem Oeste do Rio (isto é, Ma-tsu) disse: “Nao é mente; ndo é Buda;

nao é uma coisa.”?!

Isso, é claro, reflete a doutrina do Tao Te Ching que

O inominado é a origem do céu e da terra;

O nomear é a mae de dez mil coisas (1).

Porém o “inominado” de Lao Tzé e o “kalpa de vacuidade” de Nan-ch’iian anterior a
manifestacao do mundo ndo sao prévios ao mundo convencional das coisas no tempo.
Eles sdao a “talidade” do mundo como este ja é agora, e para onde os mestres Zen
estao apontando diretamente. O cozinheiro de Po-chang estava vivendo amplamente
desperto naquele mundo, e respondeu ao problema do mestre em seus termos
concretos e inominaveis.

Um monge perguntou a Ts'ui-wei, “Por qual razao o Primeiro Patriarca veio para
0 Oeste?”

Ts'ui-wei respondeu, “Passe-me aquele apoio para o queixo.”
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Assim que 0 monge o passou, Ts'ui-wei bateu-lhe com ele.20

Outro mestre estava tomando cha com dois de seus estudantes quando, de
repente, lancou seu leque em um deles, dizendo, “O que € isso?” O estudante abriu o
leque e abanou a si mesmo. “Nada mal”, foi seu comentario. “Agora vocé”, ele
prosseguiu, passando-o para outro estudante que imediatamente fechou o leque e
COGOU Sseu pescogo com ele. Feito isso, ele o abriu novamente, colocou um pedago de
bolo nele e ofereceu a seu mestre. Isso foi considerado ainda melhor, pois quando
nao ha nomes o mundo ndo é mais “classificado em seus limites e fronteiras.”

Existe, sem duvida, algum paralelo entre essas demonstracoes e o ponto de
vista da semantica de Korzybskian. Hd a mesma énfase na importancia de evitar a
confusdao entre palavras e signos, por um lado, e o mundo inefavel infinitamente
variavel, por outro. Demonstracoes de aula dos principios semanticos frequentemente
assemelham-se a alguns tipos de mondo. O Professor Irving Lee, da Universidade
Northwestern, costumava segurar uma caixa de fosforos ante sua classe perguntando
"0 que é isso?” Os estudantes frequentemente caiam diretamente na armadilha e
diziam, “Uma caixa de fosforos!” Com isso o Professor Lee diria, “Nao, nao! E isso-"
jogando a caixa de fosforo na turma, e adicionando, “Caixa de fosforos € um barulho.
Isso é um barulho?”

Entretanto, parece que Korzybski ainda pensa o mundo “inefavel” como uma
multiplicidade de eventos infinitamente diferenciados. Para o Zen, a palavra “talidade”
nao € nem Unica nem muitas, nem uniforme nem diferenciada. Um mestre Zen pode
levantar sua mao — para alguém insistindo que existem diferengas reais no mundo —
e dizer, “Sem dizer uma palavra, aponte para a diferenca entre meus dedos.”
Imediatamente fica claro que “igualdade” e “diferenca” sao abstracdes. O mesmo
poderia ser dito de todas as categorizagdes do mundo concreto — mesmo o préprio
“concreto” — pois termos tais como “fisico”, “material”, “objetivo”, “real” e “existencial”
sao simbolos extremamente abstratos. De fato, quanto mais alguém tenta defini-los,
mais sem sentido eles se tornam.

A palavra “talidade” é oca e vazia porque separa a mente do pensamento,
confundindo tanto a tagarelice da definicao que ndo fica nada a ser dito. Entretanto é
dbvio que ndo somos confrontados com a inexisténcia literal. E verdade que, quando

pressionada, toda tentativa de apreender nosso mundo nos deixa de maos vazias.
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Ademais, quando tentamos estar certos pelo menos de nds préprios, os sujeitos que
conhecem e apreendem, nds desaparecemos. Nao podemos encontrar qualquer
sujeito a parte da mente, e ndo podemos encontrar nenhuma mente a parte daquelas
proprias experiéncias as quais a mente — agora extinta — estava tentando apreender.
Na impressionante metafora de R. H. Blyth, quando estamos prestes a golpear a
mosca, @ mosca voa e se senta no golpeador. Nos termos da percepcao imediata,
quando olhamos para as coisas ndo ha nada exceto a mente, e quando olhamos para
a mente ndo ha nada exceto coisas. Por um momento ficamos paralisados, porque
parece que nao temos base para a acao, nenhum solo sob o pé a partir do qual
podemos pular. Mas isso € da maneira que sempre foi, € no proximo momento nos
encontramos tao livres para agir, falar e pensar como nunca, ainda que em um novo

mundo estranho e miraculoso onde “eu” e “outro”, "mente” e “coisas” desapareceram.

Nas palavras de Te-shan:

Apenas quando vocé ndo tem coisa alguma em sua mente e nenhuma mente

em coisa alguma vocé esta vago e espiritual, vazio e maravilhoso. 21 ™m

A maravilha pode apenas ser descrita como a sensacao peculiar de liberdade
em acao que surge quando o mundo ndo é mais sentido como algum tipo de obstaculo
em frente de alguém. Isso ndo é liberdade no sentido cru de “comportar-se mal e nao
mostrar respeito pela autoridade” [NT. “kicking over the traces] e comportar-se com
capricho selvagem. E a descoberta da liberdade nas tarefas mais ordinarias, pois
quando o sentido de isolagdo subjetiva desaparece, o mundo ndo é mais sentido como
um objeto intratavel.

Yiin-men disse certa vez, “Nossa escola permite que vocé va a qualquer direcao
que vocé queira. Ela mata e traz a vida — qualquer uma dessas duas alternativas.”

Um monge entao perguntou, “Como ela mata?”

O mestre replicou, O inverno vai e a primavera chega.”

“Como é”, perguntou o0 monge, “quando o inverno vai e a primavera chega?”

O mestre disse, “Carregando nos ombros um bastao vocé perambula de um
lado para o outro, Leste ou Oeste, Sul ou Norte, batendo nos cepos selvagens a

vontade.”?2n
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A passagem das estacOes nao € sofrida passivamente, mas “acontece” tao livre
quanto alguém perambula pelos campos, batendo em antigos troncos com um bastao.
No contexto do Cristianismo isso pode ser interpretado como uma sensacao que algo
se torna onipotente, que esse algo € Deus, direcionando tudo o que acontece.
Entretanto, devemos lembrar que no pensamento Taoista e Budista ndo ha concepcao
de um Deus que deliberadamente e conscientemente governa o universo. Lao Tzé

disse do Tao:

As suas realizacdes ele ndo clama.
Ele ama e nutre todos os seres,
mas nao os domina. (34)

O Tao, sem fazer nada (wu-wei),

nao deixa nada inacabado. (37)

Para usar a imagética de um poema Tibetano, toda acdo, todo evento vem a ser do
Vazio “assim como da superficie de um claro lago salta, de repente, um peixe.”
Quando isso é visto como verdadeiro, tanto para o deliberado e a rotina, quanto para

o surpreendente e imprevisto, é possivel concordar com o poeta Zen P’ang-yun:

Poder miraculoso e atividade maravilhosa —

Coletar dgua e cortar madeira!?3 ©

1 Seng-ts’an, Hsin-hsin Ming.

2 Tao Te Ching, 2.

3 Acredite ou ndo, existe um politico em Sdo Francisco que detesta tanto a ala politica

da esquerda que nao vira seu carro a esquerda.

4 O Zenrin Kushu é uma antologia de algo em torno de cinco mil poemas de duas

linhas, compilados por Toyo Eicho (1429-1504). Seu propdsito era o de prover aos

141



estudantes do Zen um livro fonte de versos a partir do qual se selecionasse disticos
expressando o tema de um koan recentemente resolvido. Muitos mestres requeriam
tal verso logo que uma resposta adequada ao koan fosse dada. Os disticos foram
retirados de uma grande variedade de fontes chinesas — Budistas, Taoistas, literatura
classica, cancOes populares, etc.

5 Mu-chou Lu, em Ku-tsun-hsui Yi-lu, 2. 6.

6 Zenrin Ruishu, 2.

7 "0 Mundo Transcendental”, Notas Zen, volume 1, nimero 5. Primeiro Instituto Zen

da América. Nova Iorque, 1954.

8 Pi-yen Chi.

9 Shobogenzo, fasciculo 1. Para essa traducdo eu sou grato a meu colega Professor

Sabro Hasegawa.

10 Ku-tsun-hsti Yi-lu, 1. 2. 4.

11 Shobogenzo, fasciculo 1. Lido para o autor por Sabro Hasegawa.

12 Ch'uan Teng Lu, 15.

13 Ch'uan Teng Lu, 22.

14 Chao-chou Lu em Ku-tsun-hsi Yu-lu, 3. 13.

15 Pi-yen Chi, 12, em Suzuki (1), volume 2, p. 71-72.

16 Ch’uan Teng Lu, 25.
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17 Suzuki (1), volume 2, p. 263.

18 Wu-men koan, 40. Entretanto, conforme Wu-men comenta, ele cai diretamente na

armadilha de Po-chang, porque ele trocou um trabalho facil por um dificil!

19 Nan-ch’lan Yu-lu em Ku-tsun-hsi Yi-lu, 3. 12.

20 Pi-yen Lu, 20. O apoio para o queixo é o ch’an-pan, uma madeira para suportar o

queixo durante longa meditagao.
21 Lien-teng Hui-yao, 22. Essa € a elegante tradugdao de Ruth Sasaki em Dumoulin e
Sasaki (1), p. 48, onde ela indica que nesse contexto, “espiritual”, conota um estado
além da expressao em palavras.

22 Yin-men Kuang-lu, em Ku-tsun-hsi Yu-lu, 4. 16.

23 Ch'uan Teng Lu, 8.
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Dois

“Sentando Quieto, Sem Fazer Nada”

Tanto na vida quanto na arte as culturas do Extremo Oriente ndao apreciam nada mais
elevado do que a espontaneidade ou naturalidade (tzu-jan). Esse é o inconfundivel
tom de sinceridade marcando a acao que nao é estudada ou forcada. Pois um homem
soa como um sino quebrado quando pensa e age com uma mente fracionada — uma
parte permanecendo fora para interferir na outra, para controlar, condenar ou
admirar. Mas a mente, ou a natureza verdadeira, nao pode ser realmente separada.

De acordo com um poema Zenrin, ela é

Como uma espada que corta, mas ndo pode cortar a si mesma;

Como um olho que v&, mas nao pode ver a si mesmo.?

A delusdo da separagao vem da tentativa da mente de ser ela prépria e sua ideia de
si mesma, de uma confusao fatal com o simbolo. Para terminar a delusao, a mente
deve parar de tentar agir sobre si mesma, sobre sua torrente de experiéncias, do
ponto de vista da ideia de si mesma que chamamos de ego. Isso é expresso em outro

poema Zenrin como

Sentando quieto, sem fazer nada,

A primavera vem, e a grama cresce por si mesma.’

Esse “por si mesma” é a maneira natural de acao da mente e do mundo, como
quando os olhos veem por si mesmos, e 0s ouvidos ouvem por si mesmos, € a boca
abre por si mesma sem precisar ser separada a forca pelos dedos. Como o Zenrin diz

novamente:

As montanhas azuis sao por si mesmas montanhas azuis;

As nuvens brancas sdo por si mesmas nuvens brancas. °
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Em sua énfase na naturalidade, o Zen é obviamente o herdeiro do Taoismo, e sua
visdo da acdo espontdnea como uma “atividade maravilhosa” (miao-yung 9) é
precisamente 0 que os Taoistas queriam dizer com a palavra te — “virtude”, com uma
insinuacao de poder magico. Porém, nem o Taoismo nem o Zen tém nada a ver com
magica no sentido meramente sensacional de realizar “milagres” super-humanos. A
qualidade “magica” ou “maravilhosa” da acao espontanea &, pelo contrario, que ela é
perfeitamente humana, e ndao mostra, ainda, nenhum sinal de ser contrafeita.

Tal qualidade é peculiarmente sutil (outro sentido de miao) e extremamente
dificil de p6r em palavras. A historia é contada por um monge Zen que chorou ao ouvir
sobre a morte de um parente préximo. Quando um de seus colegas objetou que era
totalmente inadequado para um monge mostrar tal ligagao pessoal ele replicou, “Nao
seja estlpido! Estou chorando porque eu quis chorar.” O grande Hakuin estava
profundamente perturbado em seus primeiros estudos do Zen quando se deparou com
a histéria do mestre Yen-t'ou, que diziam ter gritado com toda forca de sua voz quando
foi assassinado por um ladrdo.! Entretanto, essa duvida foi dissolvida no momento de
seu satori, € nos circulos Zen a sua propria morte foi sentida como especialmente
admiravel por seu demostrar de emocao humana. Por outro lado, o abade Kwaisen e
seus monges permitiam-se serem enterrados vivos pelos soldados de Oda Nobunaga,
sentados calmamente em postura de meditagdo. Tal “naturalidade” contraditdria
parece muito misteriosa, mas talvez a pista esteja nos dizeres de Yiin-men: “No andar,
apenas ande. No sentar, apenas sente. Sobretudo, nao oscile.” Pois a qualidade
essencial da naturalidade é a sinceridade da mente nao dividida que nao hesita entre
alternativas. Entdo, quando Yen-t'ou gritou, foi um grito tal que foi ouvido por varias
milhas ao redor.

Porém, seria totalmente erréneo supor que essa sinceridade natural acontece
ao observar um chavao tal como “Qualquer coisa que tua mao considera fazer, faca
com todo teu poder.” Quando Yen-t'ou gritou, ele ndao gritou para ser natural, nem
deliberou em sua mente pelo gritar, em primeiro lugar, e entao implementou a decisao
com toda a energia de sua vontade. H& uma contradicdo total na naturalidade
planejada e na sinceridade intencional. Isso é recobrir, ndo descobrir, a “mente
original”. Assim, tentar ser natural é uma afetacdo. Tentar ndo tentar ser natural

também é uma afetacdo. Como um poema Zenrin diz:
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Vocé nao pode entendé-la ao tomar o pensamento;

Vocé ndo pode busca-la ao ndao tomar o pensamento.¢

Mas esse dilema absurdamente complexo e frustrante surge de um erro simples e
elementar na utilizagdo da mente. Quando isso € entendido, ndo ha paradoxo nem
dificuldade. Obviamente, o erro surge na tentativa de separar a mente de si mesma,
porém para entender isso claramente temos que entrar mais profundamente na
“cibernética” da mente, o padrdo basico de sua acao autocorretora.

E parte do préprio engenho da mente humana, é claro, que ela pode, por assim
dizer, colocar-se a margem da vida e refletir sobre esta, que ela pode ser consciente
de sua propria existéncia e que ela pode criticar seus prdoprios processos. Pois a mente
tem algo semelhante a um sistema “retroalimentar.” Esse € um termo usado nas
engenharias de comunicacdes para um dos principios basicos da “automacao”,
permitindo que as maquinas controlem a si mesmas. A retroalimentagdo permite a
uma maquina ser informada dos efeitos de sua prdpria acdo, de modo a ser capaz de
corrigir sua acao. Talvez o exemplo mais familiar é o termostato elétrico que regula o
calor de uma casa. Ao ajustar um limite superior e um inferior para a temperatura
desejada, um termometro é entdo conectado, que ira acionar a caldeira quando o
limite inferior for alcancado, e desliga-la quando o limite superior for alcancado. A
temperatura da casa é assim mantida dentro dos limites desejados. O termostato
prové a caldeira um tipo de érgao sensivel — uma analogia extremamente rudimentar
com a autoconsciéncia humana.?

O ajuste adequado do sistema de retroalimentacdo é sempre um problema
mecanico complexo. Pois a maquina original, digamos, a caldeira, é ajustada pelo
sistema retroalimentar, mas este sistema, por sua vez, necessita de ajuste. Portanto,
para fazer um sistema mecanico cada vez mais automatico requerera o uso de uma
série de sistemas de retroalimentacdo — um segundo para corrigir o primeiro, um
terceiro para corrigir o segundo, e assim por diante. Mas ha limites ébvios para tais
séries, pois além de um certo ponto o mecanismo sera “frustrado” por sua propria
complexidade. Por exemplo, pode levar tanto tempo para a informacao passar através

da série de sistemas de controle que ela chegaria a maquina original muito tarde para
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ser util. Similarmente, quando os seres humanos pensam muito cuidadosamente e
minuciosamente sobre uma acao a ser tomada, eles nao podem decidir em tempo
para agir. Em outras palavras, nao é possivel corrigir os meios de autocorrecao
indefinidamente. Logo deve existir uma fonte de informacao ao final de uma linha que
é a autoridade final. A falha na confianca em sua autoridade a impossibilitara de agir,
e o sistema sera paralisado.

O sistema pode ser paralisado, nao obstante, de outra forma. Todo sistema de
retroalimentacao necessita de uma margem de “atraso” ou erro. Se tentamos fazer
um termostato absolutamente preciso — isto €, se trazemos os limites superiores e
inferiores muito proximos, em uma tentativa de manter a temperatura a um constante
21 graus — todo o sistema colapsara. Pois enquanto os limites superiores e inferiores

coincidem, os sinais para desligar e ligar irdo coincidir! Se 21 graus é tanto o limite

\\ n

inferior quanto o superior, o sinal de “va” sera também o sinal de “pare”; “sim
implicara “ndo” e “nao” implicara “sim.” Como consequéncia, 0 mecanismo comegara
a “tremer”, ligando e desligando, até sua propria destruicdo. O sistema € muito
sensivel e mostra sintomas que sao surpreendentemente parecidos com a ansiedade
humana. Pois quando um ser humano € tao autoconsciente, tdo autocontrolado que
nao pode permitir sua propria fruicao, ele hesita ou oscila entre opostos. Isso é
precisamente o que significa, no Zen, o dar voltas e voltas na “roda do nascimento e
morte”, pois o samsara Budista é o protétipo de todos os circulos viciosos.3

A vida humana consiste primaria e originalmente em acao — em viver no mundo
concreto da “talidade.” Mas temos o poder de controlar a acao pela reflexao, isto &,
pelo pensamento, comparando o mundo real com memdrias ou “reflexdes.” As
memorias sao organizadas em termos de imagens mais ou menos abstratas —
palavras, signos, formas simplificadas e outros simbolos que podem ser revisados
muito rapidamente um apos o outro. A partir dessas memorias, reflexdes e simbolos,
a mente constrdi a ideia de si mesma. Isso corresponde ao termostato — a fonte de
informacao sobre sua propria acdo passada pela qual o sistema corrige a si mesmo. A
mente-corpo deve, é claro, confiar nesta informacao para agir, pois a paralisia em
breve resultara da tentativa de lembrar se lembramos de tudo precisamente.

Porém, para manter o fornecimento de informagdo na memoria, a mente-corpo

deve continuar a agir “por si mesma.” Ela ndao deve prender-se muito intimamente a
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seu proprio registro. Deve existir um “atraso” ou distancia entre a fonte de informacao
e a fonte de acao. Isso nao quer dizer que a fonte de acao deve hesitar antes de
aceitar a informagao. Quer dizer que ela ndao precisa identificar-se com a fonte de
informacao. Vimos que quando a caldeira responde muito detidamente ao termostato,
ela ndo pode ir em frente sem também tentar parar, ou parar sem também tentar ir
em frente. Isso € justamente o que ocorre com o ser humano, com a mente, quando
o desejo por certeza e seguranca incita a identificacdo entre a mente e sua propria
imagem de si mesma. Ela nao pode deixar fluir a si mesma. Sente que nao deve fazer
0 que esta fazendo, e que deve fazer o que nado esta fazendo. Ela sente que ndo deve
ser 0 que &, e ser aquilo que ndo é. Ademais, o esforgo para permanecer sempre
“bem” ou “feliz” € como tentar manter o termostato em um constante 21 graus ao
configurar o limite inferior como o mesmo do superior.

A identificacdo da mente com sua prépria imagem &, portanto, paralisante
porque a imagem é fixa — € prévia e pronta. Porém, é uma imagem fixa de si mesmo
em movimento! Prender-se a ela €, assim, estar em constante contradicao e conflito.
Dai o dizer de Yiin-men “Ao andar, apenas ande. Em sentar, apenas sente. Sobretudo,
nao hesite.” Em outras palavras, a mente nao pode agir sem abandonar a tentativa
impossivel de controlar a si mesma até um certo ponto. Ela deve deixar fluir a si
mesma no sentido de confiar em sua propria memoria e reflexao, e no sentido de agir
espontaneamente, por si s no desconhecido.

E por isso que o Zen parece, muitas vezes, tomar o lado da acdo contra a
reflexdo, e por isso descreve a si mesmo como “ndao-mente” (wu-hsin) ou “nao-
pensamento” (wu-nien), e € por isso que os mestres demonstram o Zen ao darem
respostas instantdneas e nao-premeditadas as questdes. Quando Yin-men foi
perguntado sobre o segredo Ultimo do Budismo, ele replicou, “Um bolinho!” Nas

palavras do mestre japonés Takuan:

Quando um monge pergunta, “O que é o Buda?” o mestre pode levantar seu
punho; quando perguntado, “Qual a ideia fundamental do Budismo?” ele pode
exclamar mesmo antes do questionador terminar sua sentenga, “Um galho

florido da ameixeira”, ou “A arvore cipreste no jardim da corte.” O ponto é que
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a mente que responde nao para em lugar algum, mas responde imediatamente

sem qualquer pensamento, para a felicidade de uma resposta.*

Isso é permitir que a mente aja por si so.

Mas a reflexdo é também acdo, e Yi-men podia também ter dito, “Ao agir,
apenas aja. Ao pensar, apenas pense. Sobretudo, nao hesite.” Em outras palavras, se
alguém for refletir, apenas reflita — mas nao reflita sobre a reflexdo. Entretanto o Zen
concordaria que a reflexdao sobre a reflexao € também acao — dado que ao fazermos
isso fagamos apenas isso, € nao tentemos divagar em uma regressao infinita ao tentar
sempre nos manter acima ou para fora do nivel o qual estamos agindo. Assim o Zen
é também uma liberacdo do dualismo do pensamento e acao, pois pensa conforme
age — com a mesma qualidade de abandono, compromisso ou fé. A atitude de wu-
hsin ndo é de forma alguma uma exclusao anti-intelectualista do pensamento. Wu-
hsin é acao em qualquer nivel, fisico ou psiquico, sem tentar, no mesmo momento,
observar e checar a acao de fora. Essa tentativa de agir e pensar sobre a acao de
maneira simultanea é, precisamente, a identificacdo da mente com a sua ideia de si
mesma. Ela envolve a mesma contradicao da declaragao que anuncia algo sobre si
mesma — “Essa declaracao é falsa.”

O mesmo é verdade sobre o relacionamento entre sentimento e acdo. Pois o
sentimento bloqueia a acao e bloqueia a si mesmo como uma forma de acao, quando
€ pego na mesma tendéncia de observar ou sentir a si mesmo indefinidamente — como
quando, no centro do desfrutar de mim mesmo, examino a mim mesmo para ver se
retiro o maximo da ocasido. Ndao contente em provar a comida, também tento provar
minha lingua. Nao contente em sentir felicidade, quero sentir a mim mesmo sentindo
felicidade — para ter certeza de nao perder nada.

Se confiamos em nossas memorias ou confiamos na mente para agirem por si
mesmas, o resultado é igual: essencialmente precisamos agir ou pensar, viver ou
morrer, a partir de uma fonte além de todo “nosso” conhecimento e controle. Mas
essa fonte somos nds mesmos, e quando vemos isso, ndo nos contrastamos com um
objeto ameacador. Nao importa quanto cuidado e hesitagao, nao importa quanta
introspeccao e busca pelos nossos motivos, podem fazer qualquer diferenca ultima ao

fato que a mente é
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Como um olho que vé, mas nao pode ver a si mesmo.

No final, a Unica alternativa a uma paralisia tremulante é saltar na acao sem considerar
as consequéncias. A acao nesse espirito pode ser certa ou errada de acordo com os
padroes convencionais. Mas nossas decisdes no nivel convencional devem ser
suportadas pela conviccao que quaisquer coisas que facamos, e qualquer coisa que
“aconteca” a nos, €, em Ultima instancia “certa.” Em outras palavras, devemos entrar
nelas sem “reflexao”, sem o arriere-pensée do remorso, hesitacdo, duvida ou auto-
recriminacdo. Assim, quando Yiin-men foi perguntado, “O que é o Tao?" ele respondeu
simplesmente, “Ande! (ch’ti ).”

Mas agir “sem reflexao”, sem vacilar, ndo é de forma alguma um mero preceito
para nossa imitagdo. Pois ndo podemos perceber esse tipo de acdo até que esteja
claro, além de qualquer sombra de duvida, que €, de fato, impossivel fazer qualquer

outra coisa. Nas palavras de Huang-po:

Os homens temem esquecer suas proprias mentes, temendo cair no vazio com
nada em que possam agarrar. Eles ndo sabem que o vazio nao é realmente o
vazio, mas o reino real do Darma [...] Este nao pode ser procurado ou desejado,
compreendido pela sabedoria ou conhecimento, explicado em palavras,
contatado materialmente (isto &, objetivamente) ou alcangado por realizagbes

meritorias. (14)°

Essa prépria impossibilidade de “apreender a mente com a mente” é, quando
percebida, a nao-acao (wu-wei), o “sentando quieto, sem fazer nada” pelo qual a
“primavera chega, e a grama cresce por si mesma.” Nao ha necessidade da mente
tentar liberar a si mesma, ou tentar nao tentar. Isso introduz artificialidades adicionais.
Entretanto, como um tipo de estratégia psicoldgica, nao ha necessidade de tentar
evitar artificialidade. Na doutrina do mestre japonés Bankei (1622-1693) a mente que
nao apreende a si mesma é chamada de “Nao-nascida” (fusho 9), a mente que nao

surge ou aparece no reino do conhecimento simbodlico.
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Um leigo perguntou, “Aprecio muito sua instrugao sobre o Nao-nascido,
mas, pela forca do habito, as reflexdes [nien] ainda tendem a surgir, e
estando confuso por elas é dificil estar em perfeito acordo com o Nao-
nascido. Como posso confiar nele inteiramente?”

Bankei disse, “Se vocé fez uma tentativa de parar as reflexdes que
surgem, entdao a mente que realiza o parar e a mente que é parada
tornam-se divididas, e ndo ha ocasido para paz da mente. Entao é melhor
para vocé simplesmente acreditar que originalmente n3ao ha
(possibilidade de controle por parte da) reflexao. Entretanto, por causa
da afinidade carmica, através do que vocé vé e do que ouve, esses
pensamentos surgem e extinguem-se temporariamente, mas sao sem
substancia.” (2)

“Rejeitar os pensamentos que surgem é como lavar sangue com
sangue. Permanecemos impuros porque somos lavamos com sangue,
mesmo quando o sangue que estava ali primeiramente se foi - e se
continuamos nesse caminho, a impureza nunca parte. Isso porque se
ignora a natureza nao-nascida, permanente e inconfundivel da mente.
Se refletimos em uma realidade efetiva, nds seguiremos em torno da
roda do nascimento e morte. Vocé deve perceber que tal pensamento é
apenas uma constru¢gdo mental temporaria, e ndo tentar manté-lo ou
rejeita-lo. Deixe-o0 a so6s conforme ele ocorre e cessa. E como uma
imagem refletida em um espelho. O espelho esta claro e reflete qualquer
coisa que esteja a sua frente, porém nenhuma imagem aferra-se ao
espelho. A mente do Buda (isto &, a real, a mente ndo-nascida) é dez
mil vezes mais clara que um espelho, e mais inefavelmente maravilhosa.
Em sua luz todos esses pensamentos desaparecem sem deixar tragos.
Se vocé deposita sua fé nesse caminho de entendimento, por mais fortes

que esses pensamentos surjam, eles nao causam dano.” (4)°

Essa também é a doutrina de Huang-po, que diz novamente:
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Se se mantém que ha algo a ser realizado ou alcancado a parte da
mente, e, por isso, a mente € usada para busca-lo, (isso implica) uma
falha no entendimento que a mente e o objeto da sua busca sao um. A
mente nao pode ser usada para buscar algo da mente pois, mesmo
depois da passagem de milhdes de kalpas, o dia do sucesso nunca
chegara. (10)’

Nao se deve esquecer o contexto social do Zen. E, primeiramente, um
caminho de liberacdo para aqueles que assenhoraram as disciplinas da
convengao social, do condicionamento do individuo pelo grupo. O Zen é um
remédio para os efeitos nocivos desse condicionamento, para a paralisia mental
e a ansiedade que vém da excessiva autoconsciéncia. Deve ser visto contra o
pano de fundo das sociedades reguladas pelos principios do Confucionismo,
com sua profunda énfase no ritual meticuloso e no decoro. No Japao, também,
0 Zen deve ser visto em relagdo com a rigida instrugdo no treinamento da casta
samurai, € na tensao emocional a qual os samurais sao expostos em tempos
de constante conflito. Como um remédio para essas condicOes, ele ndo busca
derrubar as préprias convengbes, mas, pelo contrario, toma-as como
pressupostos — como é facilmente visto em manifestacées do Zen tais como a
cha-no-yu ou “ceriménia do cha” no Japao. Portanto o Zen pode ser um remédio
muito perigoso em um contexto social onde a convencao é fraca, ou, no outro
extremo, onde ha um espirito de revolta aberta contra as convengdes pronta
para explora-lo o Zen para propositos destrutivos.

Com isso em mente, podemos observar a liberdade e naturalidade do
Zen sem perda de perspectiva. O condicionamento social estimula a
identificacdo da mente com uma ideia fixa de si mesma como meio de
autocontrole, e, como resultado, 0 homem pensa a si mesmo como “eu” — o
ego. Por causa disso, o centro mental de gravidade move-se, da mente original
ou espontanea para a imagem do ego. Uma vez que isso ocorre, 0 proprio
centro da nossa vida psiquica € identificado com o mecanismo de autocontrole.
Torna-se, entao, quase impossivel ver como “eu” posso deixar a “mim mesmo”

fluir, pois sou precisamente meu esforco habitual de manter a mim mesmo.
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Encontro-me totalmente incapaz de qualquer acdao mental que nao seja
intencional, afetada e insincera. Por isso, qualquer coisa que faco para me
entregar, para deixar fluir, sera uma forma disfarcada do esforco habitual de
agarrar. Nao posso ser intencionalmente nao-intencional ou propositadamente
espontaneo. Logo que se torna importante para mim ser espontaneo, a
intencdo de assim o ser é fortalecida; ndao posso abandona-la, entretanto, ela
é a Unica coisa que se mantém no caminho de sua prépria fruicdo. E como se
alguém tivesse me dado um remédio com a adverténcia que este nao
funcionara se eu pensar em um macaco enquanto o tomo.

Enquanto relembro de esquecer o macaco, estou em uma situacao
“dilema” onde “fazer” é “nao-fazer”, e vice-versa. “Sim” implica “nao”, e “ir”
implica “parar.” Nesse ponto, 0 Zen vem a mim e pergunta, “Se vocé nao pode
deixar de lembrar do macaco, vocé o faz de propdsito?” Em outras palavras,
tenho uma intengdo ou um propdsito de ser intencional? De repente percebo
que minha prdpria intengdo é espontanea, ou que um sujeito controlador — o
ego — surge do meu sujeito nao controlado ou natural. Nesse momento, todas
as maquinagOes do ego resultam em nada; ele é aniquilado em sua prdpria
armadilha. Veja que é realmente impossivel ndo ser espontaneo. Pois 0 que
nao posso deixar de fazer, estou fazendo espontaneamente, mas se estou, ao
mesmo tempo, tentando controla-lo, interpreto isso como uma compuls3o.
Como um mestre Zen disse, “Nada sobra a vocé nesse momento, exceto uma
boa risada.”

Nesse momento, toda a qualidade da consciéncia se altera, e sinto a mim
mesmo em um mundo novo no qual, entretanto, é dbvio que sempre vivi. Assim
que reconheco que minha acdao voluntdria e intencional acontece
espontaneamente “por si mesma”, assim como a respiragao, o ouvir e o sentir,
nao estou mais preso na contradicdo de tentar ser espontaneo. Nao ha
contradicao real, pois “tentar” é “espontaneidade.” Vendo isso, a emocao
compulsiva, bloqueada e “atada” desaparece. E como se eu estivesse absorto
em um cabo de guerra entre minhas duas maos, e tivesse esquecido que ambas
sao minhas. Nenhum blogueio a espontaneidade permanece quando a tentativa

¢ vista como desnecessaria. Como vimos, a descoberta que os aspectos
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voluntarios e involuntarios da mente sdo igualmente espontaneos causa um
término imediato do dualismo fixo entre a mente e o mundo, o conhecedor e 0
conhecido. O novo mundo no qual encontro-me tem uma extraordinaria
transparéncia ou liberdade de obstrucoes, fazendo parecer que eu, de alguma
maneira, tornei-me o espaco vazio no qual tudo esta acontecendo.

Aqui, entdo, esta o ponto da assercao frequentemente repetida que
“todas as coisas estdo no nirvana desde o inicio”, que “todo dualismo é
falsamente imaginado”, que “a mente ordindria € o Tao” e que nao existe,
portanto, nenhum significado em tentar entrar em acordo com ela. Nas palavras

do Cheng-tao Ke:

Como o céu vazio ela nao tem fronteiras,
Entretanto esta nesse mesmo local, sempre profunda e clara.
Quando vocé busca conhecé-la, vocé ndo pode vé-la.
Vocé nao pode segura-la,
Mas vocé nao pode perdé-la.
Ao ndo ser capaz de obté-la, vocé a obtém.
Quando vocé esta em siléncio, ela fala;
Quando vocé fala, ela estd em siléncio.
O grande portal esta completamente aberto para conceder caridades,

E nenhuma multidao esta bloqueando o caminho. (34) "

Foi por realizar isso que, no momento de seu satori, Hakuin gritou, “Quao
maravilhoso! Quao maravilhoso! Nao ha nascimento e morte dos quais alguém
deve escapar, nem nenhum conhecimento supremo pelo qual alguém deve

esforgar-se!” Ou nas palavras de Hsiang-yen:
Em um golpe s6 eu perdi todo meu conhecimento!

Ndo ha nenhum uso para a disciplina artificial.

Pois, ao me mover, eu manifesto o antigo Caminho.?!
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Paradoxalmente, nada é mais artificial do que a nocao de artificialidade. Por
mais que se tente, € impossivel ir contra o Tao espontaneo, assim como o é
viver em outro momento além do agora, ou em algum outro lugar do que aqui.
Quando um monge perguntou a Bankei o que este pensava sobre a
autodisciplina para alcancar o satori, 0 mestre disse, “Satori esta em contraste
com a confusao. Desde que cada pessoa é a substancia do Buda, (em realidade)
nao ha nenhum ponto de confusdao. O que, entdo, alguém alcancard com o
satori?"10

Vendo, entdo, que ndo ha possibilidade de deixar o Tao, essa pessoa €

como o0 homem “despreocupado” de Hslian-chiieh que

Nem nega os falsos pensamentos nem busca os verdadeiros,
Pois a ignorancia é, em realidade, a natureza do Buda,

E esse corpo ilusorio, mutavel e vazio é o Darmakaya.!!

Alguém para de tentar ser espontaneo ao ver que € desnecessario tentar, e,
imediatamente, a espontaneidade pode ocorrer. Os mestres Zen frequentemente
induzem esse estado através do dispositivo de evadir uma questado e entao, quando o
questionador se volta para ir, de repente o chamam pelo nome. Conforme
naturalmente replica, “Sim?” o mestre exclama, “Ai esta!”

Ao leitor Ocidental pode parecer que tudo isso é um tipo de panteismo, uma
tentativa de extinguir os conflitos ao afirmar que “tudo é Deus.” Mas, do ponto de
vista do Zen, isso esta longe da verdadeira naturalidade pois envolve o uso do conceito
artificial — “tudo é Deus” ou “tudo é o Tao.” O Zen aniquila esse conceito ao mostrar
que é tao desnecessario como qualquer outro. Ndo é possivel perceber a vida
espontanea quando se depende da repeticdo de pensamentos ou afirmacoes. Ela é
percebida quando se vé que nenhum desses dispositivos sdo necessarios. O Zen
descreve todos os meios e métodos para a percepgao do Tao como “pernas em uma
cobra” — anexos totalmente irrelevantes.

Ao logico parecerd, é claro, que o ponto onde chegamos é puro disparate —

como, de uma certa forma, o é. Do ponto de vista Budista, a prépria realidade nao
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tem sentido porque esta ndao € um signo, apontando para algo além de si mesma.
Chegar na realidade — na “talidade” — & ir além do carma, além da acao consequencial,
e adentrar uma vida que é completamente sem propdsitos. Entretanto, tanto para o
Zen quanto para o Taoismo, essa € a prépria vida do universo, que é completa a todo
momento e nao necessita justificar-se ao intuir algo além. Nas palavras de um poema

Zenrin:

Se vocé nao acredita, apenas olhe para Setembro, olhe para Outubro!

As folhas amarelas caindo, caindo, preenchendo montanha e rio.J

Ver isso é ser como os dois amigos 0s quais outro poema Zenrin diz:

Ao reunirem-se, eles riam e riam —

O arvoredo da floresta, as muitas folhas caidas! ¥

Para a mentalidade Taoista, a vida sem propdsito, vazia, ndo sugere qualquer coisa
depressiva. Pelo contrario, sugere a liberdade das nuvens e dos riachos da montanha,
errando para lugar algum, das flores nos canions impenetraveis, belas para ninguém
ver, e as ondas do oceano lavando sempre a praia, sem finalidade.

Ademais, a experiéncia Zen é mais uma conclusao do que uma premissa. Ela
nunca deve ser usada como um primeiro passo em uma linha de raciocinio ético ou
metafisico, pois as conclusdes sao provocadas por essa, em vez de a partir dela. Como
a Visao Beatifica do Cristianismo, € um “feito cujo feito ndo ha nenhum feito maior”-
a verdadeira finalidade do homem — ndo uma coisa a ser usada para alguma finalidade.
Os filésofos ndo reconhecem facilmente que existe um ponto onde o pensamento —
como cozer um ovo — deve parar. Tentar formular a experiéncia Zen como uma
proposicao — “tudo é o Tao” — e entdo analisa-la e tirar conclusdes é perdé-la
totalmente. Como a Crucificacdo, € “para os Judeus [os moralistas] um impedimento
e para os Gregos [0s ldgicos] uma idiotice.” Dizer que “tudo é o Tao” quase alcanca o
ponto, mas, um pouco antes de alcanga-lo, as palavras recaem no disparate. Pois
estamos aqui em um limite o qual as palavras colapsam porque elas sempre implicam

um significado além de si mesmas — e aqui ndo ha nenhum significado além.
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O Zen nao comete o erro de usar a experiéncia “todas as coisas sao de uma
Talidade” como uma premissa para a irmandade ética universal. Pelo contrario, Ylan-

wu diz:

Se vocé é um homem real, vocé pode certamente fugir com o gado do

fazendeiro, ou pegar a comida de um homem morrendo de fome. 12!

Isso apenas para dizer que o Zen repousa além do ponto de vista ético, cujas
sancoes devem ser encontradas, ndo na propria realidade, mas na concordancia
mutua dos seres humanos. Quando tentamos universaliza-lo ou absolutiliza-lo, o ponto
de vista ético torna-o impossivel de existir, pois ndao podemos viver por um dia sem
destruir a vida de alguma outra criatura.

Se o Zen é considerado como tendo a mesma fungdao de uma religidao no
Ocidente, devemos naturalmente querer encontrar alguma conexao ldgica entre sua
experiéncia central e a melhoria das relagdes humanas. Mas isso &, de fato, colocar o
carro na frente dos bois. O fato é que, pelo contrario, algumas dessas experiéncias ou
modo de vida ocorrem conforme isso é o objeto de relagdes humanas melhoradas. Na
cultura do Extremo Oriente, o problema das relacdes humanas é da esfera do
Confucionismo em vez do Zen, mas, desde a dinastia Sung (959-1278) o Zen
consistentemente fomentou o Confucionismo e foi a principal fonte de introducao de
seus principios no Japao. Ele viu sua importancia na criacdo do tipo de matriz cultural
no qual o Zen poderia florescer sem entrar em conflito com a ordem social, porque a
ética Confuciana é admitidamente humana e relativa, ndo divina e absoluta.

Apesar de profundamente “inconsequente”, a experiéncia Zen tem
consequéncias no sentido que ela pode ser aplicada em qualquer direcdo, para
qualquer atividade humana concebivel, e que, em qualquer lugar em que é aplicada,
ela empresta uma inconfundivel qualidade a obra. As notas caracteristicas da vida
espontanea sdao mo chih ch’u ™ ou “seguir em frente sem hesitacdo”, wu-wei, que
pode ser aqui entendido como falta de propdsitos, e wu-shih, simplicidade ou falta de
afetacao.

Enquanto a experiéncia Zen nao implica nenhum curso especifico de acdo, pois

nao tem nenhum propdsito, nem motivacao, ela se volta sem hesitacdo a qualquer
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coisa que se apresenta para ser feita. Mo chih ch’'u é a mente funcionando sem
bloqueios, sem “oscilar” entre alternativas, e muito do treinamento Zen consiste em
confrontar o estudante com dilemas que ele podera lidar se ndo parar de deliberar e
“escolher.” A resposta a situacao deve seguir com a mesma imediatez do som emitido
pelas maos quando aplaudem, ou das faiscas de uma pederneira quando golpeada. O
estudante desacostumado a esse tipo de resposta ficara confuso a primeira vista, mas

|II

conforme ganha fé em sua mente “original” ou espontanea ele nao apenas respondera
facilmente, mas as respostas, elas proprias, logrardo uma adequacao surpreendente.
Isso é algo como o dom do gracejo improvisado do comediante profissional que é
equivalente em toda situagao.

O mestre pode comegar uma conversa com o estudante ao perguntar uma série
de questdes muito ordinarias sobre questoes triviais, as quais o estudante responde
com perfeita espontaneidade. Porém, de repente ele dira, “Quando a agua da banheira
flui pelo ralo abaixo, ela roda de maneira hordria ou anti-horaria?” Conforme o
estudante para diante da imprevisibilidade da questao, e talvez tenta relembrar de
que maneira a agua flui, o mestre grita, “Nao pense! Aja! Desse modo —" e rodopia
sua mao no ar. Ou, talvez menos solicito, ele pode dizer, “Até agora vocé respondeu
minhas questdes muito natural e facilmente, mas onde esta sua dificuldade agora?”

O estudante, igualmente, estd livre para desafiar o mestre, e é possivel
imaginar que nos tempos em que o treinamento Zen era menos formal, os membros
das comunidades Zen devem ter se divertido enormemente, ao fazerem armadilhas
uns para os outros. A um certo ponto, esse tipo de relacionamento ainda existe, apesar
da grande solenidade da entrevista sanzen na qual o koan é dado e respondido. O
falecido Kozuki Roshi estava entretendo dois monges americanos com cha quando
casualmente perguntou, “E o que os cavalheiros sabem sobre 0 Zen?” Um dos monges
arremessou seu leque fechado direto na face do mestre. No mesmo instante, o mestre
inclinou ligeiramente sua cabeca para um lado, o leque atravessou o shoji de papel
atras dele, e o mestre caiu na gargalhada.

Suzuki traduziu uma longa carta do mestre Zen Takuan sobre o relacionamento
do Zen com a arte da esgrima, e essa €, certamente, a melhor fonte literaria do que
0 Zen quer dizer por mo chih ch’u, por “va a frente diretamente, sem parar.”'3 Ambos

Takuan e Bankei enfatizam o fato que a mente “original” ou “ndo-nascida” esta sempre
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sendo muito efetiva no aperfeicoamento, mesmo na pessoa mais ordinaria. Mesmo
que uma arvore tenha inumeraveis folhas, a mente as toma todas de uma vez, sem
ser “parada” por nenhuma delas. Explicando isso para um monge visitante, Bankei
disse, “Para provar que nossa mente € a mente do Buda, note como tudo que eu disse
aqui chega até vocé sem se perder nem uma Unica coisa, mesmo que eu ndo tente
empurra-las até vocé.”** Quando importunado por um monge Nichiren que continuava
a insistir que nao podia entender uma palavra, Bankei pediu para que ele viesse mais
perto. O monge deu um passo a frente, “Mais perto”, disse Bankei. O monge foi
novamente para frente. “"Ora bem”, disse Bankei, “vocé me entende!”!> Em outras
palavras, nosso organismo natural realiza as mais complexas e maravilhosas
atividades sem a menor hesitacdo ou deliberagdo. O pensamento consciente €, ele
proprio, baseado em todo seu sistema de funcionamento espontaneo, razao pela qual
nao ha, realmente, alternativa além do confiar completamente em seu funcionamento.
O seu funcionamento € o proprio sujeito.

O Zen nao € meramente um culto da acao impulsiva. O ponto do mo chih ch’u
nao é eliminar o pensamento reflexivo, porém é o de eliminar o “bloqueio” na agao e
no pensamento, para que a resposta da mente seja sempre como uma bola em um
riacho de montanha — “um pensamento depois do outro sem hesitacdo.” Ha algo
similar a isso na pratica psicanalitica da associacao livre, empregada como uma técnica
para se livrar dos obstaculos ao livre fluxo do pensamento a partir do “inconsciente.”
Pois ha uma tendéncia de confundir o “bloqueio” — um mecanismo puramente
obstrutivo — com o considerar cuidadosamente uma resposta, mas a diferenca entre
os dois é facilmente notada em um processo puramente de “considerar cuidadoso” tal
como adicionar uma coluna de figuras. Muitas pessoas pensam que em uma certa
combinacao de numeros, tais como 8 e 5 ou 7 e 6, surge um sentido de resisténcia
que interrompe 0 processo.

Por que é sempre irritante e desconcertante, ha uma tendéncia de, também,
bloquear o bloqueio, para que o estado se torne o tipo de oscilagao hesitante
caracteristica do confuso sistema de feedback. A cura mais simples é sentir-se livre
para bloquear, para que nao bloqueie o bloqueio. Quando alguém se sente livre para
bloquear, o bloqueio automaticamente elimina a si mesmo. E como andar de bicicleta.

Quando alguém comega a cair para a esquerda nao resiste a queda (isto &, o bloqueio)
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ao virar para a direita. Vira-se a roda para a esquerda — e o equilibrio é restaurado. O
principio aqui &, claro, o mesmo de sair da contradi¢do de “tentar ser espontaneo” ao
aceitar o “tentar” como “espontaneo”, através do nao resistir ao bloqueio.

“Bloqueio” &, talvez, a melhor traducdo do termo Zen nien " conforme este
ocorre na frase wu-nien, “nao-pensamento” ou, melhor, “nao-reflexao.” Takuan
aponta que esse € o significado real de “conexao” no Budismo, como quando se diz
que um Buda é livre das conexdes mundanas. Nao quer dizer que ele é um “Buda de
pedra” sem sentimentos, emogoes e sensacoes de fome e dor. Quer dizer que ele nao
blogueia nada. Assim é tipico do Zen que seu estilo de acao tenha o mais forte
sentimento de compromisso, de “continuar até cumprir.” Ele entra em tudo
entusiastica e livremente, sem ter que manter um olho em si mesmo. Nao confunde
espiritualidade com pensamento sobre Deus enquanto alguém descasca batatas. A

espiritualidade do Zen é apenas o descascar das batatas. Nas palavras de Lin-chi:

Quando é o momento de vestir-se, cologue suas roupas. Quando vocé deve
andar, entdo ande. Quando vocé deve se sentar, entao se sente. Ndo tenha um
Unico pensamento em sua mente sobre buscar o estado Budico [...] Vocé fala
sobre ser perfeitamente disciplinado em seus seis sentidos e em todas as suas
acoes, mas, na minha opinido, tudo isso esta criando carma. Buscar a
(natureza) do Buda e buscar o Darma &, simultaneamente, criar carma que leva
aos infernos. Buscar (ser) Bodisatva &, também, criar carma, e, igualmente,
estudar os sutras e os comentarios. Os Budas e os Patriarcas sao pessoas sem
essas artificialidades [...] Diz-se em todo lugar que existe um Tao que deve ser
cultivado e um Darma que deve ser realizado. Qual Darma vocé diz que deve
ser realizado, e qual Tao cultivado? O que lhe falta na maneira que vocé esta

funcionando agora? O que vocé adicionara ao lugar que vocé se encontra?16°

Como outro poema Zenrin diz:

Nao ha nada igual a vestir roupas e comer comida.

Fora disso nao existem nem Budas nem Patriarcas.P
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Essa é a qualidade de wu-shih, da naturalidade sem quaisquer planos ou expedientes
para ser natural, tais como os pensamentos do Zen, do Tao ou do Buda. Nao é preciso
excluir tais pensamentos; eles simplesmente se retiram quando parecem ser
desnecessarios. “Ele ndo se demora onde o Buda estd, e onde ndo ha nenhum Buda

ele passa diretamente.”!’ Pois como o Zenrin novamente diz:

Ser consciente da mente original, da natureza original —

Essa é a grande doenca do Zen! @

Assim como “o peixe nada na agua, mas € inconsciente da agua, o passaro voa ho
vento mas nao sabe do vento”, a verdadeira vida do Zen nao tem necessidade de
“provocar ondas quando nenhum vento esta soprando”, de trazer a baila a religido ou
a espiritualidade como algo adicional & prépria vida. E por isso que o sabio Fa-yung
nao recebeu mais ofertas de flores dos passaros depois que teve sua entrevista com
0 Quarto Patriarca, pois sua Santidade nao mais se “destacava como um dedao

machucado.” De tal homem o Zenrin diz:

Entrando na floresta ele ndo move a grama;

Entrando na agua ele ndo faz uma marola."

Ninguém o nota porque ele ndo nota a si mesmo.

E frequentemente dito que apegar-se a si mesmo é como ter um espinho na
pele, e que o Budismo é um segundo espinho que extrai o primeiro. Quando sai,
ambos os espinhos sao jogados fora. Mas no momento em que o Budismo, a filosofia
ou a religiao tornam-se outra forma de apegar-se através da busca por seguranca
espiritual, os dois espinhos tornam-se um — e como este deve retirado? Isso, como
Bankei diz, é “limpar o sangue com sangue.” Por isso, no Zen, ndo ha nem o sujeito
nem o Buda o qual alguém pode apegar-se, nenhum bem a ser ganho e nenhum mal
a ser evitado, nenhum pensamento a ser erradicado e nenhuma mente para ser
purificada, nenhum corpo que perece e nenhuma alma a ser salva. Em um sé sopro,

toda essa estrutura de abstracoes é despedaca em fragmentos. Como o Zenrin diz:
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Para salvar a vida ela deve ser destruida.

Quando totalmente destruida, habita-se pela primeira vez na paz.®

Uma palavra estabelece céu e terra;

Uma espada equilibra 0 mundo todo.t

Dessa “espada” Lin-chi diz:

Se um homem cultiva o Tao, o Tal ndo funcionara — em todos os lados as mas
condicOes mover-se-ao competitivamente. Mas quando a espada da sabedoria

[prajna] surge nao sobra coisa alguma.i8u

A “espada de prajna” que corta fora a abstragdo é aquele “apontar direto” pelo
qual o Zen evita 0 emaranhamento da religiosidade e vai direto ao coragao. Assim,
quando o Governador de Lang perguntou a Yao-shan, “O que é o Tao?” o mestre
apontou para cima, para o céu, e abaixo, para um jarro de agua ao seu lado. Indagado

por uma explicagao, replicou: “Uma nuvem no céu e a agua no jarro.”

1 Ch’uan Teng Lu, 26.

2 Nao desejo pressionar a analogia entre a mente humana e os servomecanismos ao
ponto de dizer que a mente-corpo é “nada além” de um automato mecanico
extremamente complicado. Quero apenas ir até o ponto suficiente para mostrar que
o feedback envolve alguns problemas que sdo similares aos problemas da
autoconsciéncia e do autocontrole nos seres humanos. De outra feita, o0 mecanismo e
0 organismo parecem a mim como diferentes em principio — isto &, em seu proprio
funcionamento — desde que um é feito e o outro cresce. O fato que é possivel traduzir
alguns processos organicos em termos mecanicos nao implica mais que o organismo
€ um mecanismo do que a tradugao do comércio em termos aritméticos implica que

0 comércio é aritmético.
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3 Veja a fascinante discussao das analogias entre as contradicoes mecanicas e ldgicas
e as psiconeuroses por Gregory Bateson em Reusch e Bateson, Comunicacao: a Matriz
Social da Psiquiatria, especialmente o Capitulo 8 (Norton; Nova Iorque, 1950.)

4 Em Suzuki (7), p. 80.

5 Em Chu Ch’an (1), p. 29.

6 Daiho Shogen Kokushi Hogo, de Bankei. Texto japonés editado por Furata e Suzuki.

(Tokyo, 1943.) Traducao lida para o autor pelo Professor Hasegawa.

7 Em Chu Ch'an (1), p. 24.

8 Orategama, em Suzuki (1), vol. 1, p. 239.

9 Wu-teng Hui-ylan, 9.

10 Bankei Kokushi Sepp. Lido para o autor pelo Professor Hasegawa.

11 Cheng-tao Ke, 1.

12 Comentario sobre o Pi-yen Lu, 3.

13 Suzuki (7), p. 73-87. Excertos dessa carta também aparecem em Suzuki (1), vol.
3, p. 318-319.

14 Bankei Kokushi Sepp. Lido para o autor pelo Professor Hasegawa.

15 Em Suzuki (10), p. 123.

16 Lin-chi Lu em Ku-tsun-hsi Yi-lu, 1. 4. 6, 11-12, 12.
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17 Shih Niu T'u, 8.

18 Em Ku-tsun-hsu Yi-lu, 1. 4. 13.
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Trés

Za-zen e o Koan

Ha um ditado no Zen que “a realizacdo original € a maravilhosa pratica” (Japonés,
honsho myoshu 2). O significado é que nenhuma distingdo deve ser feita entre a
realizacdo do despertar (satori) e a cultivacdo do Zen na meditacdo e acao.
Considerando que se poderia supor que a pratica do Zen € um meio para o fim do
despertar, isso nao procede. Pois a pratica do Zen nao é a verdadeira pratica enquanto
mantém uma finalidade em vista, e quando ndo tem uma finalidade em vista é o
despertar — a vida a esmo e autossuficiente do “eterno agora.” Praticar com uma
finalidade em vista é ter um olho na pratica e o outro no fim, que significa falta de
concentracdo, falta de sinceridade. Para colocar de outra forma: ninguém pratica o
Zen para tornar-se um Buda; pratica-o porque se € um Buda desde o inicio — e essa
“realizagdo original” é o ponto de principio da vida Zen. Realizagao original é o “corpo”
(ti ®) e a maravilhosa pratica o “uso” (yung €), e os dois correspondem
respectivamente a prajna, sabedoria e karuna, a atividade compassiva do Bodisatva
desperto no mundo do nascimento e morte.

Nos dois Ultimos capitulos discutimos a realizacao original. Nesse e no préximo
a seguir, voltamo-nos para a pratica ou atividade que flui a partir dela —
primeiramente, para a vida da meditagao e, em segundo lugar, para a vida cotidiana
e a recreagao.

Vimos que — qualquer coisa que possa ter sido a pratica dos mestres Tang — as
comunidades Zen modernas, tanto a Soto quanto a Rinzai, ddo a maior importancia a
meditacao ou o “Zen sentado” (za-zen). Pode parecer estranho e irracional que
homens fortes e inteligentes devam simplesmente sentar quietamente por varias
horas. A mentalidade Ocidental sente que tais coisas ndao sao apenas nao-naturais,
mas também um grande desperdicio do valioso tempo, por mais Util que seja como
disciplina para inculcar paciéncia e fortitude. Apesar do Ocidente ter sua propria
tradicdo contemplativa na Igreja Catdlica, a vida do “sentar e olhar” perdeu seu apelo,
pois nenhuma religido que ndo “melhora o0 mundo” é valorizada, e é dificil ver como o

mundo pode ser melhorado ao manter-se quieto. Entretanto, deve ser ébvio que a
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acao sem sabedoria, sem clara consciéncia do mundo como este de fato &, nunca
pode melhorar nada. Ademais, como agua turva € melhor limpa quando deixada
sozinha, pode ser argumentado que aqueles que se sentam quietamente e nao fazem
nada estdo fazendo uma das maiores contribuicdes possiveis para um mundo em
tumulto.

Nao existe, de fato, nada anormal nos longos periodos de sentar quieto. Os
gatos o fazem; mesmo os caes e outros animais mais nervosos o fazem. As assim
chamadas pessoas primitivas o fazem — os fndios americanos e os camponeses da
maioria das nacoes. A arte é mais dificil para aqueles que desenvolveram o intelecto
sensivel a tal ponto que nao podem deixar de fazer predigdes sobre o futuro, e entao
devem se manter em um constante torvelinho de atividade para antecipa-las. Porém,
parece que ser incapaz de sentar-se e assistir com a mente completamente
descansada é ser incapaz de experienciar inteiramente o mundo no qual vivemos. Pois
alguém ndo conhece o mundo simplesmente ao pensar e agir sobre ele. Esse alguém
deve, primeiramente, experimenta-lo mais diretamente, e prolongar a experiéncia sem
concluir apressadamente.

A relevancia do za-zen ao Zen é dbvia quando lembramos que o Zen é ver a
realidade diretamente, em sua “talidade.” Para ver o mundo conforme este é
concretamente, ndo dividido por categorias e abstracoes, € preciso, certamente, olhar
para ele com uma mente que ndo pensa — ou seja, forma simbolos — sobre ele. O za-
zen ndo &, portanto, o sentar com uma mente vazia que exclui todas as impressoes
dos sentidos internos e externos. Nao é “concentracdo” no sentido usual de restringir
a atencdo a um Unico objeto sensivel, tal como um ponto de luz ou a ponta do nariz.
E simplesmente a consciéncia quieta, sem comentario, de qualquer coisa que esteja
aqui e agora. Essa consciéncia € assistida pela mais vivida sensacdo de “nao-diferenca”
entre o sujeito e 0 mundo externo, entre a mente e seus contelidos — as varias visoes,
sons e outras impressdes do ambiente circundante. Naturalmente, essa sensagao nao
surge do tentar adquiri-la; ela aparece por si mesma quando alguém esta sentado e
vigilante sem nenhum propdsito na mente — até mesmo o propdsito de abandonar o
proposito.

No sodo ou zendo, o salao dos monges ou da meditacao, de uma comunidade

Zen, nao existe, é claro, nada particularmente distrativo nos arredores externos. Ha
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uma longa sala com plataformas amplas em baixo, de ambos os lados, onde os
monges dormem e meditam. As plataformas sao cobertas com tatame, grossos
tapetes de palha no chao, e os monges se sentam em duas filas olhando uma para a
outra ao longo da sala. O siléncio que prevalece € aprofundado, em vez de quebrado,
pelos sons ocasionais que flutuam de uma vila proxima, pelo intermitente soar de
sinos de tons suaves de outras partes do monastério, e pelo gorjeio dos passaros nas
arvores. Além disso, ha apenas a sensacao do ar limpo e frio de montanha e o cheiro
“amadeirado” de um tipo especial de incenso.

Muita importancia esta vinculada com a postura fisica do za-zen. Os monges
sentam em travesseiros firmemente acolchoados com as pernas cruzadas e as solas
dos pés para cima, sobre as coxas. As maos repousam sobre o colo, a esquerda sobre
a direita, com as palmas para cima e os polegares se tocando. O corpo mantém-se
ereto, mas nao rigido, e os olhos sdo deixados abertos para que permanecam fixos
fitando o chdo a alguns passos a frente. A respiracao é regulada para ser vagarosa
sem esforco, com a énfase na expiragao, e seu impulso partindo do ventre, em vez
do térax. Isso tem o efeito de alterar o centro de gravidade do abdomen de modo que
toda a postura tenha um sentido de firmeza, de fazer parte do chao sobre o qual
alguém se senta. A respiragao lenta e confortavel a partir do ventre age na consciéncia
como um fole, Ihe dando uma calma e brilhante claridade. O iniciante é aconselhado
a acostumar-se com a quietude nao fazendo nada além de contar suas respiracoes de
um a dez, repetidamente, até que a sensacdo do sentar sem comentarios torne-se
sem esforco e natural.

Enquanto os monges estdao assim sentados, dois assistentes caminham
vagarosamente de um lado a outro entre as plataformas, cada um carregando um
keisaku ou bastdao de “adverténcia”, redondo em uma ponta e achatado na outra —
um simbolo da espada de prajna do Bodisatva Manjusri. Assim que veem um monge
dormindo, ou sentando em uma postura incorreta, eles param em frente a ele,
curvam-se cerimoniosamente, e batem-no nos ombros. Diz-se que isso nao é
“punicao” mas uma “massagem revigorante” para retirar a rigidez dos musculos dos
ombros e trazer a mente de volta para o estado de alerta. Entretanto, os monges os
quais discuti essa pratica parecem ter a mesma atitude ironicamente comica sobre

isso, associada com as frequentes disciplinas corporais dos internatos para garotos.
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Ademais, a regulacao sodo diz, "No momento do servico da manha, aqueles que
cochilam devem severamente lidar com o keisaku.”?

Nos intervalos, a postura sentada é interrompida, € os monges enfileiram-se
para uma rapida marcha em torno do piso entre as plataformas para manterem-se
apartados da preguica. Os periodos de za-zen sao também interrompidos para o
trabalho nos terrenos do monastério, limpeza da propriedade, servicos no santuario
principal ou no “saldao do Buda”, e outros deveres — assim como para as refeicoes e
as poucas horas de sono. Em certas partes do ano, o za-zen € mantido quase
continuamente das 3:30 da manha até as 10 horas da noite, e esses longos periodos
sao chamados sesshin, ou “coletando a mente.” Todos os aspectos das vidas dos
monges sao conduzidos de acordo com um ritual preciso, embora sem ostentagao,
que fornece a atmosfera do sodo um ar levemente militar. Os rituais sdo sinalizados
e acompanhados por em torno de uma duzia de sinos, aplaudidores e gongos de
madeira, golpeados em varios ritmos para anunciar os momentos de za-zen, refeicao,
servicos, palestras, ou entrevistas sanzen com o mestre.

O estilo ritualistico ou cerimonioso é tao caracteristico do Zen que talvez seja
necessaria uma explicagdo para uma cultura que o associa com afetacdo ou
supersticao. No Budismo as quatro atividades principais do ser humano — andar, ficar
em pé, sentar e deitar — sdo chamadas de quatro “dignidades”, porque elas sdo as
posturas assumidas pela natureza Budica em seu corpo humano (nirmanakaya). O
estilo ritualistico de conduzir as atividades &, portanto, uma celebracdo do fato que “o
homem ordinario é Buda”, e, ademais, um estilo que chega quase que naturalmente
para uma pessoa que esta fazendo tudo com presenca mental total. Assim, se em algo
tao simples e trivial como acender um cigarro alguém esta totalmente consciente,
vendo a chama, a fumaca ondulante, e a regulacao da respiragao como as coisas mais
importantes do universo, parecera para um observador que a acdo tem um estilo
ritualistico.

Essa atitude de “agir como um Buda” é particularmente enfatizada na Escola
Soto, onde tanto o za-zen quanto o ciclo de atividades didrias ndo sao vistas, de
maneira alguma, como meios para um fim, mas como a realizacao de fato do estado

Budico. Como Dogen diz no Shobogenzo:
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Sem aguardar o amanha com expectativa a todo momento, vocé deve pensar
apenas nesse dia e nessa hora. Porque amanha é dificil e incerto e dificil de
conhecer, vocé deve pensar em seguir o caminho Budista enquanto vocé vive
hoje [...] Vocé deve concentrar na pratica Zen sem gastar tempo, pensando
que ha apenas esse dia e essa hora. Depois disso ela se torna verdadeiramente
facil. Vocé deve esquecer sobre o bem e o mal em sua natureza, a forga ou a

fraqueza do seu poder.2

No za-zen nao pode existir nenhum pensamento com a intencao do satori ou de evitar

0 nascimento e morte, nenhum esforco por nada no tempo futuro.

Se a vida vem, essa é a vida. Se a morte vem, isso é a morte. Nao ha nenhum
motivo para vocé estar sob o controle delas. Nao coloque nenhuma esperancga
nelas. Essa vida e morte sdo a vida do Buda. Se vocé tentar joga-las fora em

negacao, vocé perde a vida do Buda.3

Os “trés mundos” do passado, presente e futuro ndo sdo, como € comumente suposto,

estendidos em distancias inacessiveis.

0 assim chamado passado € o topo do coragdo; o presente é o topo do punho;

e o futuro a parte de tras do cérebro.*

Todos os momentos estao aqui nesse corpo, que é o corpo do Buda. O passado existe
em sua memoria e o futuro em sua antecipagdo, e ambos sdo agora, pois quando o
mundo é inspecionado direta e claramente, os tempos passados e futuros nao sao
encontrados em lugar algum.

Esse também é o ensinamento de Bankei:

Vocés sao primariamente Budas; vocés nao serdo Budas pela primeira vez. Nao
ha nem uma pequena parcela de uma coisa chamada erro em sua mente inata
[...] Se vocé tem o menor desejo de ser melhor do que vocé de fato &, se vocé

apressar-se minimamente na busca por algo, vocé ira contra a Nao-nascida.>
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Tal visao da pratica do Zen é, portanto, dificil de reconciliar com a disciplina que
prevalece hoje na Escola Rinzai, e que consiste em “passar” por uma série gradual de
aproximadamente cinquenta problemas koan. Muitos dos mestres Rinzai sao mais
enfaticos sobre a necessidade de despertar um espirito mais intenso de busca — um
senso convincente de “duvida” por meio do qual se torna quase impossivel esquecer
o koan que se esta tentando resolver. Naturalmente, isso leva a um bom tanto de
comparacao entre os graus de realizacao de varios individuos, e um reconhecimento
formal e muito definido é anexado na “graduacao” final do processo.

Desde que os detalhes formais da disciplina koan sao um dos poucos segredos
de fato que ainda permanecem no mundo Budista, é dificil avalia-lo justamente se
alguém n3do passou pelo treinamento. Por outro lado, se alguém passou pelo
treinamento € obrigado a nado falar sobre ele — salvo em vagas generalidades. A Escola
Rinzai sempre proibiu a publicacdao de respostas formalmente aceitaveis aos varios
koans por causa que o ponto principal da disciplina € descobri-las por si mesmo, pela
intuicdo. Saber as respostas sem as ter descoberto seria como estudar um mapa sem
empreender a jornada. Desprovidas do choque de reconhecimento real, as respostas
simples parecem insossas e desapontadoras, e, obviamente, nenhum mestre
competente seria enganado por qualquer um que as desse sem um sentimento
genuino.

Nao ha nenhuma razdo do porqué, entretanto, de o processo ter que realmente
envolver toda a tolice em reacdo aos “graus de realizacdo”, quem “passou” e quem
nao passou, ou sobre quem é ou ndo um Buda genuino por esses padrdes formais.
Todas as instituicdes religiosas bem estabelecidas sao assaltadas por esse tipo de
disparate, e elas geralmente se reduzem a um tipo de esteticismo, uma paixao
excessiva pelo cultivo de um “estilo” especial cujos refinamentos distinguem a ovelha
das cabras. Através desses padroes o esteta litirgico pode distinguir os padres
Catdlicos Romanos dos Anglicanos, confundindo os maneirismos da atmosfera
tradicional com as marcas supernaturais da participacao verdadeira ou falsa na
sucess3o apostdlica. As vezes, entretanto, o cultivo de um estilo tradicional pode ser
admiravel, como quando a escola dos artesdos ou artistas lega, de geracao em

geragao, certos segredos de comércio ou refinamentos técnicos pelos quais objetos

170



de beleza peculiar sao manufaturados. Mesmo assim, isso se torna facilmente uma
disciplina afetada e autoconsciente, e nesse momento todo o seu “Zen” é perdido.

O sistema koan como existe hoje é principalmente obra de Hakuin (1685-1768),
um mestre formidavel e imensamente versatil, que lhe deu uma organizacao
sistematica tal que o curso completo do estudo Zen da Escola Rinzai é dividido em
seis estagios. Existem, primeiramente, cinco grupos de koan 9:

1. Hosshin, ou koan Darmakaya, por meio dos quais “entra-se na fronteira do

portal do Zen.”

2. Kikan, ou koan da “astuta barreira”, lidando com a expressao ativa do

estado realizado no primeiro grupo.

3. Gonsen, ou koan da “investigagao das palavras”, presumivelmente lidando

com a expressao do entendimento Zen no discurso.

4. Nanto, ou koan “dificil de penetrar.”

5. Goi, ou koan de “Quinta Graduacao”, baseados nos cinco relacionamentos

de “senhor” e “servo” ou de “principio” (li) e “coisa-evento” (shih), em que

0 Zen relaciona-se com a Hua-yen ou a filosofia Avatamsaka.

O sexto estagio é um estudo dos preceitos Budistas e as regulagdes da vida do
monge (vinaya) a luz do entendimento Zen.®

Normalmente, esse curso de treinamento leva em torno de trinta anos. De
maneira alguma todos os monges Zen completam todo o treinamento. Isso é
necessario apenas para aqueles que receberao a inka ou “selo de aprovagao” de seu
mestre para que eles proprios possam se tornar mestres (roshi), completamente
versados em todos os “meios habeis” (upaya) para ensinar o Zen aos outros. Como
muitas outras coisas desse tipo, o sistema é bom conforme alguém o torna, e seus
graduados sao ambos Budas altos e baixos. Nao deve ser assumido que uma pessoa
que passou por um koan, ou mesmo varios koans, é necessariamente um ser humano
“transformado” cujo carater e modo de vida sdo radicalmente diferentes do que eram
anteriormente. Nem deve ser assumido que o satori € um salto Unico e repentino da

III

consciéncia comum para a “iluminacdo completa, insuperavel” (anuttara samyak
sambodhi). O satori realmente designa a maneira repentina e intuitiva de ver
profundamente a verdadeira natureza de qualquer coisa, seja do lembrar de um nome

esquecido ou descobrir os principios mais profundos do Budismo. Busca-se tanto, mas
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nao se pode encontrar. Entao se abdica, e a resposta vem por si mesma. Assim podem
haver muitas ocasidoes de satori no curso do treinamento, grande satori e pequeno
satori, e a solucao de muitos koans nao depende de nada mais sensacional do que
um tipo de “jeito” de entendimento do estilo do Zen ao lidar com os principios Budistas.

As ideias Ocidentais das realizacdes Budistas sao frequentemente distorcidas
pela abordagem do “Oriente misterioso”, e pelas fantasias sensacionais tao
amplamente circuladas nos escritos teosdficos durante as décadas imediatamente
anteriores e posteriores a virada do século. Tais fantasias ndo eram baseadas nas
fontes originais ou na experiéncia pessoal do Budismo, mas em leituras literais de
passagens mitologicas dos sutras, onde os Budas e os Bodisatvas sdao embelezados
com inumeros atributos miraculosos e super-humanos. Assim, nao deve haver
confusdo entre os mestres Zen e os “mahatmas” teosoficos — os glamorosos “Mestres
de Sabedoria” que viveram nas fortalezas montanhosas do Tibete e praticaram as
artes do ocultismo. Os mestres Zen sao totalmente humanos. Eles adoecem e morrem;
conhecem a felicidade e a angustia; tém mau humor ou outras pequenas “fraquezas”
de carater, justamente como qualquer outra pessoa, e ndo estdao acima do amor e do
entrar em um relacionamento completo com o sexo oposto. A perfeicao do Zen é ser
perfeitamente e simplesmente humano. A diferenca do adepto ao Zen em relacao aos
homens ordinarios € que os ultimos estdo, de uma forma ou outra, em conflito com
sua propria humanidade, e estdo tentando ser anjos ou demonios.” Um poema doka

por Ikkyu diz:

Comemos, excretamos, dormimos e levantamos;
Esse é 0 nosso mundo.
Tudo que temos que fazer depois disso —

E morrer.8

O treinamento no koan envolve conceitos tipicamente Asiaticos de relacao entre
mestre e pupilo que sdo totalmente diferentes dos nossos. Pois nas culturas Asiaticas
isso € um relacionamento peculiarmente sagrado no qual o mestre é considerado

responsavel pelo carma do pupilo. Espera-se que o pupilo conceda, por sua vez,
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absoluta obediéncia e autoridade a seu mestre, € que o considere com um respeito
quase maior do que seu proprio pai — e nos paises Asiaticos isso quer dizer muito.
Para um jovem monge Zen o roshi, portanto, permanece como um simbolo da maxima
autoridade patriarcal, e este, usualmente, interpreta o papel a perfeicado — sendo
normalmente um homem avancado nos anos, ameacador e “feroz” no aspecto, e,
quando formalmente vestido e sentado para a entrevista sanzen, uma pessoa de
suprema presenca e dignidade. Nesse papel ele constitui um simbolo vivo de tudo que
faz com que alguém tenha medo de ser espontaneo, tudo que provoca a mais dolorosa
e estranha autoconsciéncia. Ele assume esse papel como um upaya, um instrumento
habil, para desafiar o estudante a encontrar os “nervos” suficientes para ser
perfeitamente natural na presenca desse formidavel arquétipo. Se puder fazer isso,
ele € um homem livre o qual ninguém na Terra pode envergonhar. E preciso relembrar,
também, que na cultura japonesa o adolescente e o jovem sdao peculiarmente
suscetiveis ao ridiculo, que é livremente usado como um meio de conformar os jovens
a convencao social.

Ao conceito Asiatico normal de relacionamento mestre-pupilo, o Zen adiciona
algo préprio, no sentido em que deixa a formacao do relacionamento inteiramente a
iniciativa do pupilo. A posicdo basica do Zen é que este ndo tem nada a dizer, nada a
ensinar. A verdade do Budismo é tao auto-evidente, tao dbvia que, pelo contrario,
oculta-se ao explica-la. Por esse motivo o mestre ndao “ajuda” o estudante de maneira
alguma, desde que ajudar iria, de fato, impedir. Ao contrario, ele sai de seu caminho
para por obstaculos e barreiras na trilha do estudante. Dai os comentarios de Wu-men
sobre os varios koans no Wu-men kuan serem intencionalmente enganosos, a
totalidade dos koans chamada de “videiras de glicinias” ou “emaranhados”, e grupos
particulares chamados de “barreiras astutas” (kikan) e “dificil de penetrar” (nanto).
Isso é como encorajar o crescimento de uma sebe ao poda-la, pois obviamente a
intencdo basica é ajudar, mas o estudante ndao sabe realmente o Zen ao menos que
o encontre por si mesmo. O provérbio chinés “O que chega através do portdo ndo é
tesouro de familia” é entendido no Zen como querendo dizer que o que outra pessoa
lhe diz ndo é o seu préprio conhecimento. O satori, como Wu-men explicou, vem

apenas quando alguém exauriu seus pensamentos, apenas quando alguém se
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convence que a mente nao pode agarrar a si mesma. Nas palavras de outro doka de
Ikkyu:

Uma mente buscar em outro lugar
Pelo Buda,
E tolice

No préprio centro da tolice.
Pois

Meu sujeito de longa data,
Na natureza ndo-existente;
Lugar algum para ir quando morto,

Absolutamente nada.®

O tipo hosshin preliminar de koan comega, portanto, ao obstruir o estudante
ao envia-lo na direcao exatamente oposta da qual ele deve olhar. E assim o faz
astutamente, para ocultar o estratagema. Todos sabem que a natureza de Buda esta
“dentro” de si proprio e ndo deve ser procurada fora, de modo que nenhum estudante
seria enganado ao |he ser dito para busca-la na India ou ao ler um certo sutra. Pelo
contrario, lhe é dito para procura-la em si préprio! Ainda pior, ele é encorajado a
busca-la com toda a energia de seu ser, nunca abandonando sua busca dia ou noite,
seja em za-zen ou ao trabalhar ou comer. Ele é encorajado, de fato, a fazer de si um
tolo total, a rodopiar como um cao tentando pegar seu préprio rabo.

Assim os primeiros koans normais sao a “Face Original” de Hui-neng, o “Wu”
de Chao-chou, ou “Uma Mao” de Hakuin. Na primeira entrevista sanzen, o roshi instrui
o estudante relutantemente aceito a descobrir sua “face original” ou “aspecto”, isto &,
sua natureza bdsica, como era antes de seu pai e sua mae concebé-lo. A ele é dito
para que retorne quando descobri-la, e que dé alguma prova da descoberta.
Entrementes, ele ndo devera discutir o problema ou buscar ajuda de outras pessoas.
Ao juntar-se com os outros monges no sodo, o jikijitsu ou “monge principal” ira

provavelmente instrui-lo nos principios do za-zen, mostrando-o como sentar, e talvez
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o0 encorajando a retornar ao roshi para o sanzen o mais rapido possivel, e a ndo perder
a oportunidade de encontrar a visao adequada de seu koan. Ponderando o problema
de sua “face original”, ele consequentemente tenta imaginar o que foi antes de nascer,
ou, pois isso € relevante, o que € agora no proprio centro de seu ser e o que € a
realidade basica de sua experiéncia a parte de sua extensdo no espaco e tempo.

Ele logo descobre que o roshi ndo tem nenhuma paciéncia com respostas
filosoficas ou prolixas. Pois o roshi quer uma “amostra.” Ele quer algo concreto,
alguma prova sdlida. O estudante, portanto, comega a produzir algo como um
“exemplar de realidade” como um agrupamento de rocha, folhas e galhos, gritos,
gestos das maos — qualquer coisa e tudo o que ele puder imaginar. Mas tudo é
resolutamente rejeitado até que o estudante, incapaz de imaginar qualquer outra
coisa, é levado ao limite de seus recursos mentais — a um ponto que, é claro, comega
a seguir o caminho correto. Ele “sabe que nao sabe.”

Quando o koan inicial € o “Wu” de Chao-chou, o estudante é convidado a
descobrir porque Chao-chou responde “Wu” ou “Nenhuma” a questao, “Um cachorro
tem a natureza de Buda?” O roshi pede para ser mostrado esse “nada.” Um provérbio
chinés diz que “Um mao Unica nao bate palmas,” ¢ e, como consequéncia, Hakuin
perguntou, “Qual é o som de uma mao?” Vocé pode ouvir o que ndo esta fazendo um
barulho? Vocé pode obter algum som desse objeto que ndo tem nada para bater?
Vocé pode obter algum “conhecimento” da sua propria natureza real? Que questdo
idiota!

Por tais meios o estudante é finalmente trazido a um ponto que se sente
totalmente estipido — como se tivesse enclausurado em um grande bloco de gelo,
incapaz de se mover ou pensar. Ele simplesmente ndo sabe nada; o mundo inteiro,
incluindo a si mesmo, é uma enorme massa de pura divida. Tudo o que ouve, toca
ou vé é tao incompreensivel como o “nada” ou "o som de uma mao.” No sanzen ele é
perfeitamente estupido. Ele anda ou senta o dia inteiro em uma “vivida confusao”,
consciente de tudo que acontece ao seu redor, respondendo mecanicamente as
circunstancias, mas totalmente perplexo com tudo.

Depois de algum tempo nesse estado, chega um momento em que o bloco de
gelo colapsa repentinamente, quando esse vasto agrupamento de ininteligibilidade se

torna instantaneamente vivo. O problema de quem ou o que se é se torna
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transparentemente absurdo — uma questado a qual, desde o inicio, ndo quer dizer nada.
N3o sobra ninguém para colocar a questdao ou para respondé-la. Entretanto, ao
mesmo tempo, essa insignificancia pode sorrir e falar, comer e beber, correr para cima
e para baixo, olhar para a terra e o céu, e tudo isso sem qualquer sentimento de existir
um problema, um tipo de né psicoldgico, em seu meio. Nao ha nenhum no porque a
“mente buscando conhecer a mente” ou o “sujeito buscando controlar o sujeito” foi
conquistado fora da existéncia e exposto como a abstracdo que ele sempre foi. E
quando esse nd tenso desaparece nao ha mais a sensacao de um nucleo duro da
subjetividade em contraste com o mundo. Nesse estado, o roshi necessita apenas de
um simples olhar para o estudante para saber que ele esta agora pronto para iniciar
seu treinamento Zen com seriedade.

N3o é como o paradoxo que diz que o treinamento Zen pode comegar apenas
quando termina. Pois isso é simplesmente o principio Mahayana basico que o prajna
leva a karuna, que o despertar ndo é verdadeiramente alcancado ao menos que ele
também implique a vida do Bodisatva, a manifestacao do “uso maravilhoso” do Vazio
para o beneficio de todos os seres sencientes.

Nesse ponto o roshi comega a apresentar ao estudante aos koans que clamam

por feitos impossiveis de acdo e julgamento, tais como:

“Remova as quatro divisdes de Téquio da sua manga.”
“Pare aquele navio no oceano distante.”
“Pare o badalo do sino distante.”

“Uma garota atravessa a rua. Ela é a irma mais nova ou mais velha?”

Tais koans sao ainda mais obviamente “complicados” do que os problemas
basicos introdutdrios, e mostram ao estudante que o que é um dilema para o
pensamento nao apresenta barreiras para a acao. Um lenco de papel facilmente se
torna as quatro divisdes de Toquio, e o estudante resolve o problema da irma mais
nova ou mais velha ao andar afetadamente pela sala, como uma garota. Pois em sua
absoluta “talidade” a garota é apenas aquilo; ela é apenas relativamente “irma”, “mais
velha”, ou “mais jovem.” E possivel talvez entender por que um homem que praticou

za-zen por oito anos disse a R. H. Blyth que o “Zen é apenas um truque de palavras”,
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pois de acordo com o principio de extrair um espinho com um espinho o Zen desprende
as pessoas do emaranhamento que elas se encontram ao confundirem palavras e
ideias com a realidade.

A pratica continua de za-zen, entrementes, prové ao estudante uma mente
clara e desobstruida, na qual se pode arremessar um koan como uma rocha em uma
poca e simplesmente assistir para ver o que sua mente faz com ele. Conforme conclui
cada koan, o roshi usualmente requer que ele apresente um verso do Zenrin Kushu
que expressa o ponto do koan resolvido. Outros livros sdo também utilizados, e o
falecido Sokei-an Sasaki, trabalhando nos Estados Unidos, descobriu que um
admiravel manual para esse propodsito era Alice no Pais das Maravilhas! Conforme o
trabalho segue, os koans cruciais alternam-se com os koans subsidiarios que exploram
as implicagbes dos anteriores, e dao ao estudante um conhecimento completo de
todos os temas da visao Budista do universo, apresentando todo o corpus do
entendimento de tal maneira que ele conhece 0s seus 0ssos e nervos. Por esses meios
ele aprende a responder instantanea e inabalavelmente as situagdes da vida cotidiana.

O grupo final de koans lida com as “Cinco Classificacdes” (go-i) — uma visao
esquematica das relagdes entre conhecimento relativo e conhecimento absoluto,
coisas-eventos (shih) e o principio tacito (li). O criador do esquema foi T'ung-shan
(807-869), mas ele surge dos contatos do Zen com a Escola Hua-yen (Japonés,
Kegon), e a doutrina das Cinco ClassificacOes é intimamente relacionada com aquela
quadrupla do Darmadhatu.!? As classificacdes sao frequentemente representadas em
termos das posicOes relativas do senhor e do servo, ou hdspede e convidado, estando

respectivamente para o principio subjacente e as coisas-eventos. Assim temos:

1. O senhor olha abaixo para o servo.

O servo olha acima para o senhor.

2

3. O senhor.
4. O servo.
5

O senhor e 0 servo conversam.

E suficiente dizer que os primeiros quatro correspondem aos quatro Darmadhatu da

Escola Hua-yen, apesar do relacionamento ser um pouco complexo, e o quinto
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corresponde a “naturalidade.” Em outras palavras, é possivel considerar o universo, o
Darmadhatu, de um nimero de pontos de vista igualmente validos — como muitos,
como um, como ambos um e muitos, ou como nenhum nem muitos. Mas a posicao
final do Zen é que ele ndo detém qualquer ponto de vista especial, e, contudo, é livre
para tomar todos os pontos de vista de acordo com as circunstancias. Nas palavras
de Lin-chi:

As vezes retiro o homem (isto &, o sujeito) mas nao retiro as circunstancias
(isto &, o objeto). As vezes retiro as circunstancias, mas nao retiro o homem.
As vezes retiro tanto o homem quanto as circunstancias. As vezes ndo retiro

nem o homem nem as circunstancias.!f

E as vezes, ele poderia ter adicionado, ndo faco nada especial (wu-shih).12

O treinamento no Koan chega ao final em um estado de perfeita naturalidade
da liberdade em ambos os mundos, absoluto e relativo, mas porque essa liberdade
nao é oposta a ordem convencional, mas €&, pelo contrario, uma liberdade que
“sustenta o0 mundo” (lokasamgraha), a fase final do estudo € o relacionamento do Zen
com as regras da vida social € monastica. Como Yun-men uma vez perguntou, “Em
tal mundo amplo, por que responder ao sino e colocar as vestes cerimoniais?”'3 Qutra
resposta de um mestre em um contexto totalmente diferente se aplica bem aqui — “Se
houver qualquer razao para isso vocé pode cortar minha cabeca!” Pois o ato moral é
significantemente moral apenas quando é livre, sem a compulsao de uma razdo ou
necessidade. Isso é talvez o significado mais profundo da doutrina Cristd do livre
arbitrio, pois agir “em unido com Deus” é agir, ndo a partir da coagdo do medo ou
orgulho, nem a partir da esperanga ou recompensa, mas com um amor sem base pelo
“movedor imével.”

Dizer que o sistema koan tem certos perigos e desvantagens € apenas dizer
que qualquer coisa pode ser utilizada incorretamente. Ele é uma técnica altamente
sofisticada e até mesmo institucionalizada, e, portanto, empresta-se a afetacdo e a
artificialidade. Mas o mesmo ocorre com qualquer técnica, mesmo quando tdo nao
técnica quanto o método de Bankei de ndo ter método. Isso, também, pode se tornar

um fetiche. Entretanto, é importante ser diligente em relacao aos pontos os quais as
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desvantagens ocorrem com mais probabilidade, e parece que no treinamento koan
existem duas.

A primeira é insistir que o koan é o “Unico caminho” para uma realizacdo
genuina do Zen. E claro, alguém pode questionar ao dizer que o Zen, além e aquém
da experiéncia do despertar, é precisamente o estilo de lidar com o Budismo o qual o
koan representa. Mas, nesse caso, a Escola Soto ndo € Zen, e nenhum Zen sera
encontrado em nenhum lugar do mundo fora da tradicao particular da vertente Rinzai.
Assim definido, o Zen nao tem universalidade e se torna tao exotico e condicionado
culturalmente como o drama No ou a pratica da caligrafia chinesa. Do ponto de vista
do Ocidente, tal Zen agrada apenas aos entusiastas do “Niponismo”, a romancistas
que gostam de brincar de serem japoneses. Nao que haja algo inerentemente “mal”
nesse romanticismo, pois nao existe tais coisas como culturas “puras”, e o apropriar-
se dos estilos de outras pessoas sempre agrega a variedade e tempero da vida. Mas
0 Zen é muito mais do que um refinamento cultural.

A segunda, e mais séria, desvantagem pode surgir da oposicdo do satori a
intensa “sensacdo de duvida” que alguns expoentes do koan tao deliberadamente
encorajam. Pois isso & promover um satori dualistico. Dizer que a profundidade do
satori é proporcional a intensidade da busca e do esforgo que o precede, é confundir
o satori com seus adjuntos puramente emocionais. Em outras palavras, se alguém
quer sentir revigorosamente seus passos leves, é sempre possivel viver um tempo
com chumbo nos sapatos — e entdo retira-lo. O sentido de alivio certamente sera
proporcional a duracdo de tempo que os sapatos foram utilizados, e ao peso do
chumbo. Isso é equivalente ao velho truque dos revivalistas religiosos que dao aos
seus seguidores um tremendo animo emocional ao implantarem primeiramente um
agudo sentido de pecado, e entdo alivia-lo através da fé em Jesus. Porém tais
“animos” nao duram, e foi desse tipo de satori que Yiin-feng disse, “Aquele monge
que nao teve nenhum satori vai diretamente para o inferno, como uma flecha
voadora.”!*

O despertar quase que necessariamente envolve um sentido de alivio porque
coloca um fim a cdimbra psicoldgica habitual de tentar apreender a mente com a
mente, que, por sua vez, gera o ego com todos os seus conflitos e defesas. A seu

tempo, o sentido de alivio perde sua efetividade — mas ndo o despertar, a ndo ser que
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alguém o confunda com o sentido de alivio e tente explora-lo cedendo ao éxtase. O
despertar &, assim, apenas incidentalmente prazeroso ou extatico, apenas no comego
uma experiéncia de intensa liberacao emocional. Mas em si mesmo é apenas o final
de um uso artificial e absurdo da mente. Aquém e além disso ha o wu-shih — nada
especial — pois o conteudo ultimo do despertar ndo é nunca um objeto particular do
entendimento ou da experiéncia. A doutrina Budista dos “Quatro Invisiveis” postula
que o Vazio (sunya) é para um Buda como a agua para o peixe, o ar para um homem
e a natureza das coisas para o ilusério além da concepcao.

Deve ser ébvio que o que somos, mais substancial e fundamentalmente, nunca
sera um objeto de entendimento distinto. Qualquer coisa que podemos saber — vida
e morte, luz e escuriddao, sdlido e vazio — serdo aspectos relativos de algo tdo
inconcebivel quanto a cor do espaco. O despertar ndo é saber o que a realidade é.

Como um poema Zenrin diz:

Como borboletas vém as flores recentemente plantadas,

O Bodidarma diz, “Eu nao sei.” 9

O despertar é saber o que a realidade ndo é. E cessar de identificar a si mesmo com
qualquer objeto do conhecimento. Assim como cada assercdao sobre a substancia
basica ou energia da realidade deve ser insignificante, qualquer assercao tal como o
que “Eu sou” nas proprias raizes do meu ser deve também ser o auge da tolice. A
delusdo é a premissa metafisica falsa na raiz do senso comum; é a inconsciéncia
ontoldgica e epistemoldgica do homem comum, sua suposicao tacita que ele &€ um
“algo.” A suposicao que “Eu ndo sou nada” seria, é claro, igualmente errada pois algo
e nada, ser e nao-ser, sao conceitos relacionados, e pertencem igualmente ao
“conhecido.”

Um método de relaxamento muscular se inicia com uma crescente tensdo nos
musculos para se ter um claro sentimento do que nao fazer.®> Nesse sentido, ha algum
propdsito ao usar o koan inicial como um meio para intensificar o esforco absurdo da
mente para apreender a si mesma. Mas identificar o satori com um sentimento
resultante de alivio, com a nocdo de relaxamento, € totalmente enganoso, pois o satori

é o deixar fluir e ndo o sentimento disso. O aspecto consciente da vida Zen ndo §,
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portanto, o satori — ndo é a “mente original” — mas tudo o que alguém fica livre para
fazer, ver e sentir quando a caimbra da mente se desprende.

Desse ponto de vista, a confianga simples de Bankei na “mente Nao-nascida” e
mesmo a visao de Shinran do Nembutsu sao também entradas ao satori. Para “deixar
fluir’ ndo é sempre necessario exaurir a tentativa de apreender até que se torne
intoleravel. Contra essa maneira violenta também existe o judd6 — uma “maneira
branda”, uma maneira de ver que a mente, a realidade basica, permanece espontanea
e ndo-apreendida nao importando se alguém tenta apreendé-la ou ndo. O fazer ou
nao fazer de uma pessoa recai na pura irrelevancia. Pensar que € necessario
apreender ou ndo apreender, deixar fluir ou ndo deixar, é apenas promover a delusao
que o ego € real e que suas maquinagdes sao um obstaculo efetivo ao Tao. Ao lado
do funcionamento espontaneo da “mente Nao-nascida” esses esforcos ou nao-
esforcos sao estritamente nulos. Na linguagem mais imagética de Shinran, é apenas
necessario ouvir o “voto salvador” de Amitabha e dizer seu nome, o Nembutsu, mesmo
que apenas uma vez, sem se preocupar com o ter fé ou ndo, ou se ha falta de desejo
ou nao. Todas essas preocupacoes sao o orgulho do ego. Nas palavras do Shin-shu

do mistico Kichi-bei:

Quando toda a ideia de autopoder baseada em valores morais e medidas
disciplinares é purgada, ndo lhe sobra nada que ira declarar-se como um

ouvinte, e, exatamente por causa disso, vocé ndo perdera nada do que ouvir.1®

Enquanto alguém pensa sobre o ouvir, ndo podera ouvir claramente, e enquanto
alguém pensa sobre tentar ou ndo tentar deixar-se fluir, isso nao é possivel.
Entretanto, se alguém pensa sobre o ouvir ou ndo, os ouvidos ouvirdo exatamente o
mesmo, e nada pode parar o som de alcanga-los.

A vantagem do método koan é talvez que, para propdsitos gerais, a outra
maneira é muito sutil, e muito facilmente sujeita a ma interpretacao — especialmente
pelos monges que podem prontamente utilizd-la como uma desculpa para gastar
tempo no monastério enquanto sobrevive das doacdes dos devotos laicos. Essa é
certamente a causa da énfase dos mestres T'ang no “nao-buscar” ter cedido ao uso

mais energético do koan como um meio de exaurir a forca da vontade egoistica. O
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Zen de Bankei, sem método ou recursos, nao oferece base para uma escola ou
instituicao, pois os monges podem muito bem seguir os seus caminhos e se
interessarem por agricultura ou pesca. Como resultado, nenhum signo externo do Zen
é deixado; ndo ha mais qualquer apontar com o dedo para a lua da Verdade — e isso
& necessario para a tarefa do Bodisatva de libertar todos os seres, mesmo correndo o

risco de confundir o dedo com a lua.

1 Em Suzuki (5), p. 99. As regulacdes também dizem, “Quando se submeter ao
keisaku, junte suas maos cortesmente e curve-se; nao permita que nenhum
pensamento egoista se imponha ou estime a raiva.” O ponto parece ser que o keisaku
tem dois usos — um para a massagem dos ombros e outro, apesar de polidamente
declarado, para punicdo. E interessante que Bankei tenha abolido essa pratica em sua
propria comunidade, pelo fato de um homem ndo ser menos um Buda quando dorme

como quando acordado.

2 O capitulo Zuimonki. Em Masunaga (1), p. 42.
3 O capitulo Shop, idem ibidem, p. 44.

4 O capitulo Kenbutsu, idem ibidem, p. 45.

5 Em Suzuki (10), p. 177-78.

6 Esse esboco é baseado na informagdo dada em uma conferéncia na Academia

Americana de Estudos Asiaticos, por Ruth Sasaki.

7 E dificil exagerar a importancia do grande simbolo Budista da bhavachakra, a Roda
da Vida. Os anjos e demonios ocupam as mais altas e mais baixas posicoes, as
posicoes da felicidade perfeita e da perfeita frustracao. Essas posicoes se encontram
nos lados opostos de um circulo porque elas levam uma a outra. Elas ndo representam

coisas tao literais como nossos proprios ideais e terrores, porque a Roda é, de fato,
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um mapa da mente humana. A posicao humana se encontra no centro, isto &, no lado
esquerdo da Roda, e é apenas dessa posicao que alguém pode se tornar um Buda. O
nascimento humano &, portanto, considerado excepcionalmente afortunado, mas isso
nao deve ser confundido como o evento fisico, pois ninguém “nasce no mundo

humano” até que aceite totalmente sua prépria humanidade.

8 Traduzido por R. H. Blyth em “O Doka de Ikkyu”, O Jovem Oriente, vol. 2, nimero
7. (Téquio, 1953.)

9 R. H. Blyth, idem ibidem, vol. 3, nimero 9, p. 14, e vol. 2, nimero 2, p. 7.

10 Para detalhes, veja acima, p. 160.

11 Em Ku-tsun-hsi Yi-lu, 1. 4, p. 3-4.

12 Um relato detalhado mas extremamente confuso das Cinco Classificagbes sera

encontrado em Dumoulin e Sasaki (1), p. 25-29.

13 Wu-men kuan, 16.

14 Ku-tsun-hsu Yi-lu, 41.

15 Veja Edmund Jacobson, Relaxamento Progressivo. (Chicago, 1938)

16 Em Suzuki (10), p. 130.
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Quatro

O Zen Nas Artes

Felizmente é possivel a nds ndo apenas ouvir sobre o Zen, mas também vé-lo.
Desde que “um mostrar vale tanto quanto cem dizeres”, a expressao do Zen nas artes
nos da uma das maneiras mais diretas de entendé-lo. Ainda mais porque as formas
de arte que o Zen criou nao sao simbdlicas da mesma maneira que outros tipos de
arte Budistas, ou a arte “religiosa” como um todo. Os temas favoritos dos artistas Zen,
sejam pintores ou poetas, sdo o que chamariamos de coisas naturais, concretas e
seculares. Mesmo quando se voltam para o Buda, ou para os Patriarcas e mestres do
Zen, eles os representam de uma maneira realista e humana. Ademais, as artes do
Zen nao sao mera ou primariamente representacionais. Mesmo na pintura, a obra de
arte é considerada ndo apenas como representando a natureza mas como sendo, €ela
prépria, uma obra da natureza. Pois a propria técnica envolve a arte da nao-
artificialidade, ou o que Sabro Hasegawa chamou de “acidente controlado”, para que
as pinturas sejam formadas tao naturalmente como as rochas e relvas que retratam.

Isso nao quer dizer que as formas de arte do Zen sao deixadas ao puro acaso,
como se alguém fosse mergulhar uma cobra na tinta e a deixasse menear sobre uma
folha de papel. O ponto &, pelo contrario, que para o Zen nao ha dualidade, nenhum
conflito entre o elemento natural do acaso e o elemento humano do controle. Os
poderes construtivos da mente humana nao sdao mais artificiais do que as agoes
formativas das plantas ou abelhas, tanto que do ponto de vista do Zen ndo ha
contradicdo em dizer que a técnica artistica é disciplina em espontaneidade e
espontaneidade em disciplina.

As formas de arte do mundo Ocidental surgem de tradices espirituais e
filosoficas nas quais o espirito esta dividido da natureza, descendo do céu para altera-
la, como uma energia inteligente altera uma matéria inerte e recalcitrante. Assim
Malraux sempre fala do artista “conquistando” seu meio como nossos exploradores e
cientistas também falam de conquistar montanhas e o espaco. Aos ouvidos chineses

e japoneses, essas expressoes sdo grotescas. Pois quando vocé escala, é tanto a
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montanha quanto suas proprias pernas que o elevam, e quando vocé pinta € o pincel,
a tinta e o papel que determinam o resultado, tanto quanto sua propria mao.

O Taoismo, o Confucionismo e o Zen sao expressoes de uma mentalidade que
se sente completamente confortavel nesse universo, e que vé o homem como uma
parte integral de seu meio-ambiente. A inteligéncia humana ndo é um espirito
aprisionado longinquo, mas um aspecto de todo o organismo complexamente
harmonioso do mundo natural, cujos principios foram primeiramente explorados no
Livro das Mutacgdes. O céu e a terra sao igualmente membros desse organismo, € a
natureza é tanto nossa mae quanto nosso pai, pois o Tao pelo qual ela opera é
originalmente manifesto no yin e no yang — os principios masculinos e femininos,
positivos e negativos os quais, em equilibrio dinamico, mantém a ordem do mundo. O
entendimento que repousa nas raizes da cultura do Extremo Oriente é que os opostos
sao relacionais e, por isso, fundamentalmente harmoniosos. O conflito & sempre
comparativamente superficial, pois ndo pode haver conflito Gltimo quando os pares de
opostos sao mutuamente interdependentes. Assim, nossas rigidas divisdes entre
espirito e natureza, sujeito e objeto, bem e mal, artista e meio sdo totalmente
estranhas a essa cultura.

Em um universo cujo principio fundamental é a relatividade em vez do conflito,
nao ha propdsito porque ndo ha vitdria a ser ganha, nenhum final a ser alcangado.
Pois todo fim, como a prépria palavra mostra, € um extremo, um oposto, e existe
apenas em relacao com sua outra extremidade. Porque o mundo nao vai para lugar

I\\

algum n&o ha pressa. E possivel “ir com calma”, como a prépria natureza, e na lingua
chinesa as “mudancas” da natureza e o “relaxar” sao a mesma palavra, i.2 Esse é 0
primeiro principio no estudo do Zen e de qualquer arte do Extremo Oriente: a pressa,
e tudo o que ela envolve, é fatal. Pois ndo ha objetivo a ser alcancado. No momento
em que um objetivo é concebido se torna impossivel praticar a disciplina da arte,
assenhorar-se do préprio rigor da sua técnica. Sob o olho vigilante e critico de um
mestre alguém pode praticar a escrita de caracteres chineses por varios dias, varios
meses. Mas ele assiste como um jardineiro assiste o crescimento de uma arvore, e
quer que seu estudante tenha a atitude da arvore — a atitude do crescimento

desproposital na qual ndo ha atalhos, porque todo estagio do caminho é tanto o inicio
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quanto o fim. Por isso 0 mais realizado mestre nao se congratula mais a si mesmo ao
“alcancar” do que o mais atrapalhado iniciante.

Por mais paradoxal que pareca, a vida intencional ndo tem conteddo nem
proposito. Ela se apressa mais e mais, e perde tudo. Sem pressa, a vida
despropositada ndo perde nada, pois € apenas quando ndo ha objetivo e pressa que
os sentidos humanos ficam totalmente abertos para receber o mundo. A auséncia de
pressa também envolve uma certa falta de interferéncia no curso natural dos eventos,
especialmente quando se sente que o curso natural segue principios que nao sao
estranhos a inteligéncia humana. Pois, como vimos, a mentalidade Taoista nao faz,
ou forca, mas “cresce” tudo. Quando a razdo humana é vista como uma expressao do
mesmo equilibrio espontaneo entre yin e yang contido no universo natural, as agdes
do homem em seu meio-ambiente ndao sao sentidas como um conflito, uma acao
externa. Dai a diferenca entre forcar e crescer ndo poder ser expressa em termos de
direcOes especificas do que se deve ou ndo se deve ser feito, pois a diferenca
encontra-se principalmente na qualidade e no sentimento da agao. A dificuldade na
descricao dessas coisas para os ouvidos Ocidentais é que as pessoas com pressa nao
podem ouvir.

A expressao de toda essa atitude nas artes €&, talvez, melhor estimada através
da pintura e da poesia. Embora possa parecer que as artes do Zen estejam confinadas
as expressoes refinadas da cultura, deve ser lembrado que quase todas as profissoes
e oficios sao conhecidos no Japao como um do, isto €, um Tao ou Caminho, ndao muito
diferente do que é comumente conhecido no Ocidente como um “mistério.” Em parte,
todo do foi um dia um método secular de aprendizado dos principios que sao
incorporados ao Taoismo, Zen e Confucionismo, assim como a moderna alvenaria é
uma sobrevivéncia dos tempos os quais o oficio do pedreiro era um meio de iniciacdo
em uma tradicdo espiritual. Mesmo na moderna Osaka, alguns dos mais antigos
mercadores seguem um do ou modo de comércio baseado em um shingaku — um
sistema de psicologia intimamente relacionado ao Zen.

Apds a perseguicao do Budismo chinés em 845, o Zen foi, por algum tempo,
nao apenas a forma dominante do Budismo mas, também, a mais poderosa influéncia
espiritual no crescimento da cultura chinesa. Essa influéncia esteve no seu auge

durante a dinastia Sulista Sung (1127-1279), e, durante esse tempo, os monastérios
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tornaram-se centro proeminentes da erudicao chinesa. Eruditos leigos, tanto
Cunfucianos quanto Taoistas, visitavam-os para periodos de estudo, e os monges Zen,
por seu turno, familiarizavam-se com os estudos classicos chineses. Como a escrita e
a poesia estavam entre as principais preocupacoes dos eruditos chineses e como o
modo chinés de pintura é intimamente semelhante a escrita, os papéis do erudito, do
artista e do poeta ndo eram amplamente separados. O cavalheiro-erudito chinés nao
era um especialista, e é totalmente contra a natureza do monge Zen confinar seus
interesses e atividades a questdes puramente “religiosas.” O resultado foi uma
tremenda fertilizacdo cruzada de atividades filosdficas, literatas, poéticas e artisticas
nas quais o sentimento Zen e Taoista pela “naturalidade” torna-se a nota dominante.
Foi durante esse mesmo periodo que Eisai e Dogen chegaram do Japao para retornar
com o Zen para seu proprio pais, e serem seguidos por uma torrente incessante de
monges-eruditos japoneses ansiosos para levar para casa nao apenas o Zen, mas todo
outro aspecto da cultura chinesa. Carregamentos de monges, quase semelhantes a
monastérios flutuantes, cruzavam regularmente a rota entre a China e o Japao,
carregando ndo apenas sutras e livros chineses classicos, mas também cha, seda,
porcelana, incenso, pinturas, drogas, instrumentos musicais e todo o refinamento da
cultura chinesa — sem mencionar os artistas e artesaos chineses.

Um estilo caligrafico de pintura era a mais proxima do sentimento do Zen, feita
com tinta negra em papel ou seda — usualmente uma pintura e um poema em cada.
A tinta negra chinesa é capaz de uma grande variedade de tons, alterados pela
quantidade de agua, e a mesma tinta é encontrada em uma pluralidade enorme de
qualidades e “cores” de negro. A tinta vem em um bastdo solido e é preparada ao
colocar-se um pouco de agua em um prato de pedra plano, onde o bastao é esfregado
até que o liquido esteja na densidade requerida. A escrita ou a pintura sao feitas com
um pincel precisamente apontado, arranjado em um caule de bambu — um pincel que
€ mantido na vertical sem descansar o pulso no papel, e cujos fios suaves dao aos
seus tracos uma grande versatilidade. Porque o toque do pincel é tao leve e fluido, e
porque ele deve mover-se continuamente sobre o papel absorvente para que a tinta
flua regularmente, o seu controle requer um movimento livre da mao e do brago como
se alguém estivesse dangando, em vez de escrevendo no papel. Em resumo, é um

instrumento perfeito para a expressao da espontaneidade ndo-hesitante, e um Unico
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traco é suficiente para “revelar” o carater de alguém para um observador
experienciado.

Sumi-e, como 0s japoneses chamam esse estilo de pintura, pode ter sido
aperfeicoada ja na dinastia Tang pelos quase lendarios mestres Wu Tao-tzu (cerca de
700-760) e Wang-wei (cerca de 698-759). Entretanto, a autenticidade das obras
atribuida a eles é duvidosa, embora remontem ao século IX e incluem uma pintura
tdo plenamente caracteristica do Zen como a cachoeira impressionista atribuida a
Wang-wei — uma torrente gigantesca de poder transparente, sugerida por toques
ligeiramente curvados do pincel entre duas massas de rochas. A grande época
formativa desse estilo foi, indubitavelmente, a dinastia Sung (959-1279), e é
representada por pintores tais como Hsia-kuei, Ma-ylan, Um-ch’i, e Liang-k'ai.

Os mestres Sung eram sobretudo pintores de paisagens, criadores de uma
tradicao de “pintura de natureza” que foi dificilmente superada em qualquer lugar do
mundo. Pois ela mostra-nos a vida da natureza — das montanhas, aguas, névoas,
rochas, arvores e passaros — como sentida pelo Taoismo e o Zen. E um mundo o qual
o homem pertence, mas que nao domina; é suficiente por si s, pois nao foi “feito

para” ninguém e nao tem propdsito préprio. Como Hsiian-chiieh diz:

Sobre o rio, a lua brilhante; nos pinheiros, o vento suspirante;

Toda a noite tdo tranquila — Por que? E para quem?!®

As paisagens Sung nao sdo tdo fantasticas e estilizadas quanto os criticos
Ocidentais frequentemente sugerem, pois viajar em territorio similar, em um pais
montanhoso e nebuloso, é vé-las em cada curva da estrada, e é uma questao simples
para o fotdgrafo tirar fotos que se paregam exatamente como pinturas chinesas. Uma
das caracteristicas mais surpreendente das paisagens Sung, e do sumi-e como um
todo, é a relativa vacuidade da figura — uma vacuidade que aparece, entretanto, para
ser uma parte da pintura e nao apenas um pano de fundo nao pintado. Ao preencher
apenas um canto, o artista torna toda a area da figura viva. Ma-ylian, em particular,
foi o mestre dessa técnica, que resulta quase no “pintar ao nao pintar”, ou o que o
Zen as vezes chama “tocar a lira sem cordas.” O segredo encontra-se no saber como

harmonizar a forma com a vacuidade e, sobretudo, em saber quando se “disse” o
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suficiente. Pois 0 Zen ndo prejudica nem o choque estético nem o choque do satori
ao inserir, através da explicacao, reflexdes e comentario intelectual. Ademais, a figura
tao integralmente relacionada com seu espaco vazio da a sensacao do “maravilhoso
Vazio” do qual o evento bruscamente aparece.

Igualmente impressivo é o controle do pincel, os tracos variando de delicada
elegancia até uma bruta vitalidade, de arvores minuciosamente detalhadas até
impressivos contornos e grupos de pessoas texturizadas pelos “acidentes controlados”
dos pelos desgarrados do pincel e a pintura irregular do papel. Os artistas Zen
preservaram essa técnica até os dias presentes no estilo chamado de zenga dos
caracteres chineses, circulos, galhos de bambu, passaros ou figuras humanas
desenhadas com poderosos e desinibidos tragos que mantém o movimento mesmo
quando a pintura esta terminada. Depois de Mu-ch’i, talvez o maior mestre do trago
bruto foi o0 monge japonés Sesshu (1421-1506), cuja técnica formidavel incluem as
mais refinadas telas de pinheiros e passaros, paisagens montanhosas semelhantes a
Hsia-kuei, e paisagens quase violentamente vivas as quais ele nao utilizava apenas o
pincel, mas também punhados de palha pintada para obter a textura certa de “linhas
voadoras muito finas.”

O olho Ocidental é imediatamente atacado pela auséncia de simetria dessas
pinturas, pela anulacdo consistente das formas geométricas regulares, sejam retas ou
curvas. Pois a linha tracejada caracteristica é acidentada, torcida, irregularmente
sinuosa, enérgica ou abrangente — sempre espontanea em vez de previsivel. Mesmo
quando o monge ou artista Zen desenha um circulo solitario — um dos temas mais
comuns do zenga — ndo é apenas ligeiramente excéntrico e fora de forma, mas a
prépria textura da linha é cheia de vida e entusiasmo com os respingos incidentais e
as discrepancias do “pincel bruto.” Pois o circulo abstrato ou “perfeito” se torna
concreto e natural — um circulo vivo — e, da mesma forma, rochas e arvores, nuvens
e aguas aparecem ao olho chinés como elas mesmas, em vez das formas inteligiveis
do gebmetra e do arquiteto.

A ciéncia Ocidental tornou a natureza inteligivel em termos de simetrias e
regularidades, analisando suas mais instaveis formas como componentes de um
modelo regular e mensuravel. Como consequéncia, tendemos a ver a natureza e a

lidar com esta como uma “ordem” cujo elemento de espontaneidade foi “filtrado.”
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Porém essa ordem € maya, e a “verdadeira talidade” das coisas ndo tem nada em
comum com as aridezes puramente conceituais dos quadrados perfeitos, circulos ou
triangulos — exceto através do acidente espontaneo. Entretanto é por isso que a mente
Ocidental fica consternada quando as concepgoes ordenadas do universo colapsam, e
quando o comportamento basico do mundo fisico é considerado um “principio de
incerteza.” Achamos tal mundo sem significado e inumano, mas a familiaridade com
as formas de artes chinesas e japonesas pode nos levar a uma nova apreciacao
totalmente nova desse mundo em sua realidade viva e, finalmente, inevitavel.
Mu-ch’i e Liang-k'ai fizeram muitas pinturas dos mestres e Patriarcas Zen, que
representaram, na maioria das vezes, como lunaticos, carrancudos, histéricos, vadios
que riem alto quando folhas sao arrastadas. Como temas favoritos eles adotaram,
como figuras Zen, os dois eremitas loucos Han-shan e Shih-te, e 0 enormemente
rechonchudo deus-folclérico Pu-tai, para completar a miscelanea de vagabundos e
trapaceiros para exemplificar o espléndido disparate e vacuidade da vida Zen. O Zen
e — até certo ponto — o Taoismo, parecem ser as Unicas tradicdes espirituais que se
sentem seguras o suficiente para ridicularizarem-se a si mesmas, ou se sentirem
suficientemente desinibidas para rirem nao apenas sobre sua religiao, mas no meio
dela. Nessas figuras lunaticas, os artistas Zen retratam algo ligeiramente maior do que
uma paroddia de seu proprio caminho de vida wu-shin ou “ndao-mente”, pois como o
“génio é intimamente aliado a loucura” ha um paralelo sugestivo entre o balbucio
insignificante de um lunatico feliz e a vida despropositada do sabio Zen. Nas palavras

de um poema Zenrin:

O ganso selvagem nao pretende projetar sua reflexao;

A agua ndo tem mente para receber sua imagem.

Assim a vida sem objetivo € o tema constante de todo tipo de arte Zen,
expressando o proprio estado interno do artista de ir a lugar algum em um momento
atemporal. Todos os homens tém esses momentos ocasionalmente, e é somente
entdo que eles captam aqueles vividos vislumbres do mundo que irradia sobre os
residuos intermediarios de memaria — o cheiro de folhas queimadas na neblina de uma

manha de outono, voos de pombos ensolarados contra uma nuvem de tempestade, o
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som de uma cachoeira invisivel no crepusculo, ou o gorjeio Unico de algum passaro
nao-identificado nas profundezas de uma floresta. Na arte Zen, toda paisagem, todo
esboco de bambus ao vento ou de rochas solitarias, € um eco de tais momentos.

Onde o espirito do momento for solitario e quieto este é chamado sabi.c Quando
o artista se sente depressivo ou triste, e nessa vacuidade peculiar do sentimento
vislumbra algo ordinario e despretensioso em sua incrivel “talidade”, o espirito é
chamado wabi.? Quando o momento evoca uma tristeza mais intensa, nostalgica,
conectado com o outono e o desaparecimento do mundo, € chamado aware.® E
quando a visdo é a percepcao repentina de algo misterioso e estranho, insinuando a
um desconhecido nunca descoberto, o espirito € chamado yugen.f Essas palavras
japonesas extremamente intraduziveis denotam os quatro espiritos basicos do furyu,9
isto €, a atmosfera geral do “gosto” Zen em sua percepcao dos momentos
despropositados da vida.

Inspirados pelos mestres Sung, os japoneses produziram todo um grupo de
espléndidos pintores sumi cujas obras classificam-se hoje entre os tesouros mais
estimados da arte nacional — Muso Kokushi (1275-1351), Cho Densu (morte em 1431),
Shubun (1414-1465), Soga Jasoku (morte em 1483), Sesshu (1421-1506), Miyamoto
Musashi (1582-1645) e muitos outros. Pinturas notaveis foram também feitas pelos
grandes monges Zen Hakuin e Sengai (1750-1837), o ultimo mostrando uma
propensao pela pintura abstrata tdo surpreendentemente sugestiva do século XX que
é facil entender o interesse de tantos pintores contemporaneos no Zen.

No inicio do século XVII, os artistas japoneses desenvolveram um estilo ainda

I"

mais sugestivo e “informal” de sumi-e, chamado haiga, como um ilustrativo
acompanhamento para os poemas haikus. Esses foram derivados do zenga, as
pinturas informais dos monges Zen acompanhadas por versos do Zenrin Kushu e
dizeres de varios mondos e sutras. O Zenga e a haiga representa a forma mais
“extrema” das pinturas sumi — a mais espontanea, simples e rispida, repleta de todos
aqueles “acidentes controlados” do pincel onde eles exemplificam a maravilhosa falta
de significado da prépria natureza.

Desde os tempos mais remotos os mestres Zen mostraram uma parcialidade
por poemas breves e aforisticos — simultaneamente laconicos e diretos como suas

respostas as questdes sobre o Budismo. Muitos deles, como aqueles que citamos do
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Zenrin Kushu, contém referéncias evidentes ao Zen e seus principios. Entretanto,
assim como as “Trés libras de linho!” de Tung-shan foi um resposta cheia de Zen mas
nao sobre o Zen, da mesma maneira a mais expressiva poesia Zen é aquela que “nao
diz nada”, que, em outras palavras, nao é filosofia ou comentario sobre a vida. Um
monge perguntou a Feng-hslieh, “Quando o discurso e o siléncio sao ambos

inadmissiveis, como alguém pode passar sem erro?” O mestre replicou:

Eu sempre relembro Kiangsu em Maio —

O choro da perdiz, a quantidade de flores fragrantes!?

Aqui novamente, como na pintura, € a expressao do momento vivo em sua pura
“talidade” — apesar de ser uma pena ter que dizer isso — e 0s mestres frequentemente
citam a poesia classica chinesa dessa forma, usando disticos ou quadras, sem dizer
mais nada.

A pratica de tomar disticos de antigos poemas chineses para usar como mdusica
foi também favorecida nos circulos literarios, €, no inicio do século XI, Fujiwara Kinto
compilou uma antologia de tais excertos, junto com os poemas curtos japoneses waka,
sob o titulo de Roeishu, a Colecdao das Musicas Claras. Tal uso da poesia obviamente
expressa 0 mesmo tipo de visao artistica que encontramos nas pinturas de Ma-yian
e Mu-ch’i, o mesmo uso do espaco vazio trazido a vida com poucos tracos do pincel.
Na poesia, 0 espaco vazio é o siléncio ao redor que um poema de duas linhas requer
— um siléncio da mente onde nao se “pensa sobre” o poema, mas, de fato, se sente a
sensacao que este evoca — tudo ainda mais forte por ter dito tdo pouco.

No século XVII, os japoneses levaram essa poesia “sem palavras” a perfeicao
no haiku, o poema de apenas dezessete silabas que abandona um tema quase que ao
pega-lo. Para as pessoas nao-japonesas, os haikus se parecem com comegos ou
mesmo com titulos de poemas, e, em traducao é impossivel transmitir o efeito de seu
som e ritmo. Entretanto, a traducdo pode transmitir a imagem — e esse é o ponto
importante. E claro que existem muitos haikus que parecem tdo artificiais como
pinturas japonesas em bandejas de laca baratas para exportacao. Mas o ouvinte nao-

japonés deve lembrar que um bom haiku € um pedregulho jogado em uma piscina da
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mente do ouvinte, evocando associacdes além da riqueza de sua propria memoria. Ele
convida o ouvinte a participar, em vez de deixa-lo mudo pela admiracdo enquanto o
poeta aparece.

O desenvolvimento do haiku deve-se amplamente a obra de Basho (1643-
1694), cujo sentimento pelo Zen queria expressar-se em um tipo de poesia totalmente
no espirito do wu-shih — “nada especial.” “Para escrever haiku,” ele disse, “tome uma
crianca de trés pés” — pois os poemas de Basho tinham a mesma objetividade
inspirada de uma expressao de fascinagao de uma crianga, e nos retorna a0 mesmo
sentimento de mundo de quando o encontramos pela primeira vez com nossos olhos

impressionados.

Kimi hi take
Yoki mono misera

Yukimaroge!

Vocé acende o fogo;
Te mostrarei algo belo, -

Uma grande bola de neve!3

Basho escreveu esse haiku no mais simples tipo de discurso do [idioma] Japonés,

|II

naturalmente evitando a linguagem literaria e “intelectual”, assim criando um estilo
que tornou possivel as pessoas ordinarias serem poetas. Bankei, seu contemporaneo,

fez a mesma coisa pelo Zen, pois como um dos poemas doka de Ikkyu diz:

Qualquer coisa que corre contra

A mente e vontade das pessoas ordinarias
Impede a Lei dos Homens

E a Lei do Buda.*

Isso esta no espirito do dizer de Nan-ch’iian, “"A mente ordinaria é o Tao” — onde

“ordinaria” quer dizer “simplesmente humana” em vez de “meramente vulgar.” Foi
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assim que o século XVII viu uma extraordinaria popularizacdo da atmosfera do Zen
no Japao, se espalhando dos monges e samurais até os lavradores e artesaos.
O verdadeiro sentimento do haiku é “revelado” em um dos poemas de Basho

que, entretanto, diz muito para ser um verdadeiro haiku:

Quao admiravel,
Aguele que nao pensa, “A vida é transitoria,”

Quando Vé o relampago!

Pois o haiku vé as coisas em sua “talidade”, sem comentario — uma visao de mundo

que os japoneses chama sono-mama, “Da forma que é”, ou “Apenas assim.”

Ervas daninhas no campo de arroz,
Cortadas e abandonadas assim —

Fertilizante!

No Zen um homem ndo tem mente a parte do que ele sabe e V€, e isso é quase

expresso por Gochiku no haiku:
A longa noite;
O som da agua
Diz o que penso.
E ainda mais diretamente —
As estrelas sobre o lago;

Novamente a precipitacao do inverno

Perturba a agua.
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Os poemas haiku e waka talvez expressem com mais facilidade que a pintura as sutis
diferencas entre os quatro humores de sabi, wabi, aware e yugen. A solidao quieta,

emocionante do sabi € dbvia em

Em um galho ressecado
Um corvo esta empoleirado

Na noite de outono.

Mas é menos dbvia e, portanto, mais profunda em

Com a brisa da noite,
A agua lambe gentilmente

As pernas da garca.

Na floresta escura
Uma baga cai:

O som da agua.

Sabi &, entretanto, a soliddo no sentido Budista de desapego, de ver todas as coisas
como ocorrendo “por si mesmas” em uma miraculosa espontaneidade. Com isso vém
aquela quietude profunda, ilimitada, que descende como uma longa queda de neve,

encapsulando todos os sons em camada sobre camada de suavidade.

O granizo cai;
Insondavel, infinito

Solidao.

O wabi, o reconhecimento inesperado da fidedigna “talidade” das préprias
coisas ordinarias, especialmente quando a obscuridade do futuro momentaneamente
freia nossa ambicao, é talvez o humor de

Um portal no matagal,
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E como um cadeado -

Esse caracol.

O pica-pau
Permanece no mesmo local:

O dia esta fechando.

A desolacao do inverno;
Na banheira de agua da chuva,

Pardais estao andando.

O aware ndo é precisamente angustia e também nao é nostalgia no sentido
usual de ansiar pelo retorno de um passado estimado. Aware é o eco do que passou
e do que foi amado, dando-os uma ressonancia, tal como uma grande catedral da a

um coro, de modo que eles seriam mais pobres sem ele.

Ninguém vive na Barreira de Fuha;
A cobertura de madeira esta caindo;
Tudo que permanece

E o vento do outono.

A névoa noturna;
Pensando em coisas passadas,

Quao longinquas elas estao!

Aware é o momento de crise entre o ver a transicdo do mundo com angustia e pesar,

e vé-lo como a prépria forma do Grande Vazio.
O riacho se esconde

Nas relvas

Do outono que parte.
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As folhas caindo,
Caindo uma sobre as outras;

As batidas da chuva na chuva.

Aquele momento de transicdo esta quase no ponto de “cruzamento” no haiku escrito

por Issa sobre a morte de seu filho:

Esse mundo, uma gota de orvalho —
Ele pode ser uma gota de orvalho,

E ainda — e ainda —

Porque yugen significa um tipo de mistério, é a mais desconcertante de todas

para descrever, e os poemas devem dizer por si mesmos.

O mar escurece;
As vozes dos patos selvagens

Sao levemente brancas.

A calandra:
Apenas sua voz tomba,

N3o deixando nada para tras.
Na bruma densa,
O que esta sendo gritado
Entre a colina e o bote?
Uma truta salta;
As nuvens se movem

No leito do riacho.

Ou o exemplo de yugen nos poemas Zenrin:
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O vento diminuindo, as flores ainda caem;

Passaros cantam, o siléncio da montanha se aprofunda.*

Porgue o treinamento Zen envolveu uma utilizacdo constante desses disticos chineses
desde, pelo menos, o final do século XV, a emergéncia do haiku é dificilmente uma
surpresa. A influéncia é auto-evidente nesse haiku “yugen-ao-contrario” de Moritake.

O Zenrin diz:

O espelho despedacado ndo refletira mais;

A flor caida dificilmente se elevara até o ramo.)
E Moritake —

Uma flor caida
Retornando ao ramo?

Era uma borboleta.

A associacao do Zen com a poesia deve, inevitavelmente, mencionar o nome
do monge Soto Zen e eremita Ryokan (1758-1831). Frequentemente, se pensa no
santo como um homem cuja sinceridade provoca a inimizade do mundo, mas Ryokan
mantém a distingdo de ter sido o santo que todos amavam — talvez porque ele era
natural, nhovamente uma crianga, em vez de bom. E facil formar a impress3o que o
amor a natureza dos japoneses € predominantemente sentimental, habitando
naqueles aspectos da natureza que sao “agradaveis” e “belos” — borboletas, flores de
cerejeira, a noite outonal, crisantemos e as antigas arvores de pinheiro.> Mas Ryokan

é também o poeta dos piolhos, pulgas e do estar totalmente ensopado de chuva fria.

Em dias chuvosos
O monge Ryokan
Arrepende-se de si mesmo.

E sua visao da “natureza” é uniforme:
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O som do vasculhar
Pelas misturas na cacarola

Com as vozes de trés sapos.

Em alguns aspectos Ryokan é um Sdo Francisco japonés, apesar de muito menos
religioso, obviamente. Ele é um sabio errante, inconscientemente brincando com as
criangas, vivendo em uma cabana na floresta de teto furado e nas paredes estdao
pendurados poemas escritos com sua letra araneiforme,maravilhosamente ilegiveis,
tao estimados pelos caligrafistas japoneses. Ele pensa nos piolhos em seu peito como
insetos na grama, e expressa 0S mais naturais sentimentos humanos — tristeza,
solidao, confusao ou piedade — sem um trago de vergonha ou orgulho. Mesmo quando

roubado ele continua rico, pois

O ladrao
Deixou para tras-

A lua na janela.

E quando ndo ha dinheiro,

O vento traz
Folhas caidas suficientes

Para fazer um fogo.

Quando a vida é vazia, com respeito ao passado, e sem objetivos, com respeito ao
futuro, o vacuo é preenchido pelo presente — normalmente reduzido a um fio de
cabelo, um segundo dividido no qual ndo ha tempo para nada ocorrer. O sentido de
um presente infinitamente expandido nao €, em nenhum lugar, mais forte do que no
cha-no-yu, a arte do cha. Estritamente, o termo quer dizer algo como “Cha com agua
quente”, e, através dessa arte, o Zen exerceu uma influéncia incalculavel na vida
japonesa, desde que o chajin, ou “homem do cha”, € um arbitro do gosto nas varias
artes subsididrias que o cha-no-yu envolve — arquitetura, jardinagem, ceramica,

trabalho com metal, e o arranjo das flores (ikebana).
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Desde que o cha-no-yu tornou-se uma realizagao convencional para jovens
damas, ele se tornou o tema de muitos disparates sentimentais — associado com novas
bonecas de brocado em quartos enluarados, ansiosamente tentando imitar os mais
afetados sentimentos sobre a porcelana e a flor de cerejeira. Mas na pureza austera
da, digamos, Escola Soshu Sen, a arte do cha é uma expressao genuina do Zen que
nao exige, se necessario for, nada além de uma tigela, cha e agua quente. Se nao
houver nem mesmo isso, o chado — “o caminho do chd” — pode ser praticado em
qualquer lugar e com qualquer coisa, pois &, realmente, 0 mesmo que o Zen.

Se o Cristianismo € vinho e o Islamismo café, o Budismo €&, certamente, cha.
Seu sabor aquietador, clarificante e ligeiramente amargo concede quase o mesmo
sabor que a propria iluminacdo, embora seu amargor corresponda a prazerosa
aspereza da “textura natural”, e o “caminho do meio” entre o doce e o0 azedo. Muito
tempo antes do desenvolvimento do cha-no-yu, o cha era utilizado pelos monges Zen
como um estimulante para a meditacao, e, nesse contexto, era bebido em uma
disposicao de consciéncia sem pressa, que naturalmente empresta-se a um tipo de
acao ritualista. No verao ele refrescava e no inverno esquentava aqueles monges
eremitas errantes que gostavam de construir cabanas de grama e bambu nas florestas
de montanhas, ou em riachos recheados de pedras nos desfiladeiros. A vacuidade
totalmente pacata e a simplicidade do eremitério Taoista ou Zen definiu o estilo nao
apenas do tipo especial de casa para o cha-no-yu, mas da arquitetura japonesa
doméstica como um todo.®

A “cerimonia do cha” monastica foi introduzida no Japao por Eisai, e, apesar de
sua forma ser diferente do cha-no-yu contemporaneo, foi, entretanto, sua origem, e
parece ter sido adotada para uso leigo durante o século XV. A partir dai o cha-no-yu
adequado foi aperfeicoado por Sem-no-Rikyu (1518-1591), e dele descende as trés
principais escolas de cha que florescem agora. O cha cerimonial ndo é a folha de cha
ordinario que é mergulhada em agua quente: é o cha verde em po6 fino, misturado a
agua quente com um batedor de bambu até que se torne o que um escritor chinés
chamou “a espuma da jade liquida.” O cha-no-yu é mais apreciado quando confinado
a um pequeno grupo, ou apenas duas pessoas, e foi especialmente amado pelos
antigos samurais — e ainda hoje por esgotados homens de negdcios — como um escape

franco das perturbacdes do mundo.”
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Idealmente, a casa para o cha-no-yu é uma cabana pequena a parte da
habitacdo principal, em seu proprio jardim. No piso da cabana ha tatames, ou tapetes
de palha, envolvendo um braseiro; o telhado é usualmente coberto com palha de
arroz; e as paredes, como em todas as casas japonesas, sao de papel shoji suportado
por estacas de madeira com acabamento natural. Uma parte da sala é ocupada por
uma alcova, ou toko-noma, um lugar para um Unico pergaminho de pintura ou
caligrafia, juntamente com uma rocha, um ramo de flores, ou algum outro objeto de
arte.

A atmosfera, embora formal, é estranhamente calma, e os convidados se
sentem livres para falar ou assistir em siléncio conforme queiram. O anfitrido toma o
seu tempo preparando um fogo no carvao, e com uma concha de bambu verte agua
em uma pequena e ampla chaleira de ferro suavemente marrom. Da mesma maneira
formal, mas completamente sem pressa, ele traz os outros utensilios — um prato com
alguns bolos, a tigela e a caixa de cha, o batedor e uma tigela maior para os residuos.
Durante essas preparagdes uma conversa casual continua, e em breve a agua na
chaleira comega a ferver e suspirar e, consequentemente, os convidados fazem
siléncio para ouvir. Depois de um tempo, o anfitrido serve o cha aos convidados um
por um, com a mesma tigela, retirando-o da caixa com uma tira de bambu encurvada
como uma colher, vertendo agua da chaleira com a concha de longo cabo, mexendo-
0 com o batedor até criar espuma, e deixando a tigela a frente do primeiro convidado
com seu lado mais interessante virado para ele.

As tigelas utilizadas para o cha-no-yu sao normalmente de coloracao fraca e
rusticamente acabadas, nao-esmaltadas na base, e dos lados permitiu-se,
usualmente, que o esmalte corresse — um erro original feliz que foi visto como uma
oferta para infinitas oportunidades de “acidente controlado.” Especialmente preferido
sao as tigelas de arroz coreanas da mais barata qualidade, um utensilio de camponés
de textura cru que foi escolhido pelos mestres de cha como obras-primas nao-
intencionais da forma.

A caixa do cha é geralmente de prata escurecida ou de verniz de preto intenso,
embora, as vezes, jarras médicas antigas de ceramica sejam utilizadas — pegas
totalmente funcionais que foram novamente escolhidas pelos mestres por sua beleza

impassivel. Uma caixa de cha celebrada que se quebrou foi reparada com cimento de
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ouro e se tornou ainda mais estimada pela rede cadtica de finas linhas de ouro que
entdo recobria sua superficie. Depois que o cha é bebido, os convidados podem pedir
para inspecionar todos os utensilios que foram utilizados, pois todos foram feitos ou
escolhidos com o maximo cuidado, e, frequentemente, sdo trazidos para a ocasidao por
causa de alguma caracteristica que seria particularmente atrativa para um dos
convidados.

Todo acessorio do cha-no-yu foi selecionado de acordo com os canones do
gosto que os mais sensiveis homens do Japao se debrucaram por séculos. Apesar da
escolha ser usualmente intuitiva, a medicao cuidadosa dos objetos revela proporcoes
interessantes e inesperadas — obras de geometria espontanea tdo notaveis como a
concha em espiral do nautilo ou a estrutura do cristal de neve. Arquitetos, pintores,
jardineiros e artesaos de todos os tipos trabalham consultando os mestres de cha-no-
yu, como uma orquestra a seu maestro, de modo que o “gosto Zen” deles passou para
0s objetos feitos por esses mesmos artesdos para uso diario. Isso se aplica mais
particularmente as coisas ordinarias, funcionais — instrumentos de cozinha, papel
shoji, tigelas de sopa, bules comuns e xicaras, tapetes, cestas, garrafas e jarras,
tecidos para a vestimenta cotidiana, e centenas de outros artefatos simples nos quais
0s japoneses mostram seu bom gosto ao maximo.

O “Zen" do cha-no-yu surge ainda mais no carater puramente secular do ritual,
que nao tem carater litirgico como a Missa Catdlica ou as elaboradas cerimoOnias do
Budismo Shingon. Embora os convidados evitem as questdes sobre politica, finangas
ou negdcios em suas conversacoes, ha as vezes uma discussdo ndo-argumentativa de
temas filosoficos, apesar dos topicos preferidos serem os artisticos e naturais. Deve
ser lembrado que os japoneses tocam nessas questdes tdo pronta e
inconscientemente como falamos de esportes ou viagens, e que a discussao deles da
beleza natural ndo é a afetacao que ela pode ser em nossa prépria. Ademais, eles nao
sentem a minima culpa sobre esse “escape” admitido das chamadas “realidades” das
competicoes mundanas e dos negdcios. Escapar dessas preocupacoes € tao natural e
necessario como dormir, e eles ndo sentem nem pudor nem aturdimento em pertencer
por um tempo ao mundo Taoista dos ermitdes despreocupados, errando através das
montanhas como palhacos carregados pelo vento, sem nada para fazer além de

cultivar uma fileira de vegetais, encarar a bruma flutuante, e ouvir as cachoeiras.
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Poucos, talvez, encontram o segredo de aproximar os dois mundos, de ver as “duras
realidades” da vida humana como sendo o mesmo trabalho despropositado do Tao,

como os padrdes dos galhos contra o céu. Nas palavras de Hun Tzu-ch’eng:

Se a mente nao estd coberta de vento e ondas, vocé vivera sempre entre
montanhas azuis e arvores verdes. Se a sua verdadeira natureza tem a forca
criativa da propria Natureza, por onde quer que vocé va, vocé vera peixes

pulando e gansos voando.?

O estilo de jardim que combina com o Zen e o cha-no-yu nao €&, claro, uma
daquelas imitacbes de paisagens ornadas com grous e pagodes em miniatura. A
intencdo dos melhores jardins japoneses nao é fazer uma ilusdo realistica da
paisagem, mas simplesmente sugerir a atmosfera geral da “montanha e agua” em um
espaco pequeno, assim arranjando o design do jardim, que parece ter sido ajudado,
em vez de governado pela mao do homem. O jardineiro Zen nao tem mente para
impor a sua propria intencdo sobre as formas naturais, mas é cuidadoso, por outro
lado, ao seguir a “intengdo nao-intencional” das préprias formas, mesmo que isso
envolva 0 maximo cuidado e habilidade. De fato, o jardineiro nunca cessa de podar,
aparar, capinar e guiar suas plantas, mas ele o faz no espirito de ser ele mesmo parte
do jardim, em vez de um agente direcionador que permanece de fora. Ele ndo esta
interferindo na natureza porque ele é natureza, e ele cultiva como se ndo estivesse
cultivando. Assim o jardim &, ao mesmo tempo, altamente artificial e extremamente
natural!

Esse espirito é visto em seu melhor nos grandes jardins de areia e rochas de
Kyoto, cujo mais famoso exemplo & o jardim de Ryoaniji. Ele consiste de cinco grupos
de rochas sobre um retangulo de areia varrida, apoiados sobre um baixo muro de
rocha, e cercados por arvores. Ele sugere uma praia deserta, ou, talvez, uma paisagem
marinha de ilhas rochosas, mas sua simplicidade inacreditavel evoca uma serenidade
e clareza de sentimento tdo poderosas que podem ser captadas mesmo através de
uma fotografia. A arte principal que contribui para tais jardins é o bonseki, que pode
ser bem chamado de “crescimento” de rochas. Ela requer dificeis expedicoes ao litoral,

montanhas e rios em busca de formas de rocha que o vento e agua forjaram com
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contornos assimétricos e vivos. Sao entdo transportadas até o local do jardim e
colocadas para parecer que elas cresceram naquele lugar, de modo a estar relacionada
com 0 espaco circundante ou com a area de areia da mesma maneira que o pano de
fundo das pinturas Sung. Por que a rocha deve parecer como se sempre estivesse
estado na mesma posicao, ela deve ter o ar de antiguidade coberta de musgos, e, em
vez de tentar plantar o musgo na rocha, a rocha é colocada, primeiramente, por alguns
anos, em um local onde o musgo crescera por si sd, e somente entdao é movida para
sua posicao final. As rochas escolhidas pelo olho sensivel do artista bonseki sao
classificadas entre os maiores tesouros nacionais do Japao, mas, exceto para moveé-
las, elas sao intocadas pela mao humana.

Os monges Zen gostam, também, de cultivar jardins que tiram vantagens de
um cenario natural existente — arranjar rochas e plantas ao longo das beiradas de um
riacho, criando uma atmosfera mais informal sugerindo um canion de montanha
adjacente das edificacdes do monastério. Eles sempre foram frugais e reservados no
uso da cor, como eram os pintores Sung antes deles, pois grandes quantidades de
flores em cores acentuadamente diferentes sao raras de encontrar-se no estado
natural. Apesar de ndao simétrico, o jardim japonés tem uma forma claramente
perceptivel; diferentemente de muitos jardins de flores ingleses e americanos, eles
nao se assemelham a um borrdao de tinta a dleo, e esse deleite com a forma das
plantas se transmite para a arte do arranjo de flores dentro da casa, acentuando as
formas dos ramos e folhas em vez do agrupamento de cores.

Cada uma das artes que foram discutidas envolve um treinamento técnico que
segue 0s mesmos principios essenciais do treinamento no Zen. O melhor relato desse
treinamento até esse momento disponivel em uma linguagem Ocidental é A Arte
Cavalheiresca do Arqueiro Zen, de Eugen Herrigel, que € a historia do autor da sua
prépria experiéncia sob um mestre do arco japonés. A isso deve ser adicionado a ja
mencionada carta sobre o Zen e a arte com espada (kendo) pelo mestre do século
XVII Takuan, traduzida por Suzuki em seu O Zen Budismo e Sua Influéncia na Cultura
Japonesa.

O problema maior de cada uma dessas disciplinas é trazer o estudante ao ponto
o qual ele pode realmente iniciar. Herrigel gastou quase cinco anos tentando encontrar

a maneira correta de soltar a corda do arco, pois isso tem que ser feito “nao-
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intencionalmente”, da mesma maneira que um fruto maduro rebenta sua pele. Seu
problema foi resolver o paradoxo de praticar implacavelmente sem nunca “tentar”, e
deixar fluir a corda tensa intencionalmente sem intencao. Seu mestre sempre o
encorajava a continuar treinando, mas também a parar de fazer um esforco. Pois a
arte nao pode ser apreendida a nao ser que a flecha “atire a si mesma”, a ndao ser que
a corda seja liberada wu-hsin e wu-nien, sem "mente” e sem bloqueio, ou “escolha.”
Depois de todos aqueles anos de pratica, houve um dia em que simplesmente
aconteceu — como, ou porqué, Herrigel nunca entendeu.

O mesmo é verdade em relacdo ao aprender a usar o pincel para escrever ou
pintar. O pincel deve desenhar por si mesmo. Isso nao acontecera se nao houver
pratica constante. Também ndo ocorrera se houver esforco. Similarmente, na arte da
espada nado se deve primeiramente confiar em um certo golpe e entdo tentar realiza-
lo, uma vez que, por essa altura, sera tarde demais. A decisdo e a acao devem ser
simultaneas. Esse era o ponto da imagem de Dogen da lenha e das cinzas, pois dizer
que a lenha ndo “se torna” cinza é dizer que ela nao tem intengao de ser cinza antes
de ser realmente cinza — e entdo ja ndo é mais lenha. Dogen insistiu que os dois
estados sao “claramente distintos”, e, da mesma maneira, o mestre de Herrigel nao
queria que este “misturasse” os dois estados de esticar e soltar o arco. Ele o instruiu
a leva-lo ao ponto de maxima tensao e parar ali sem qualquer propdsito, sem intencao
na mente do que fazer depois. Igualmente, na visdo de Dogen do za-zen, é necessario
sentar “apenas por sentar” e nao se deve ter intengao de atingir o satori.

As visOes repentinas da natureza que formam a substancia do haiku surgem da
mesma maneira, pois elas nunca estdo ali quando alguém olha para elas. O haiku
artificial sempre se parece com uma parte da vida que foi deliberadamente rompida
ou confiscada do universo, ao passo que o haiku genuino permite-se tudo por si
mesmo, e tem todo o universo em seu interior.

Artistas e artesaos do Extremo Oriente, de fato, mediram, analisaram e
classificaram as técnicas dos mestres de tal modo que pela imitacdo deliberada eles
se aproximam do “enganar, se possivel, até os eleitos.” Por todos os padroes
quantitativos a obra assim planejada é indistinguivel de seus modelos, assim como
arqueiros e espadachins treinados por métodos totalmente diferentes podem igualar

os feitos dos samurais inspirados pelo Zen. Mas, do ponto de vista do Zen, os
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resultados finais ndo tém nada a ver com ele. Pois, como vimos em todo lugar, o Zen
nao tem objetivo; é uma jornada sem ponto, sem nenhum lugar para ir. Viajar é estar
vivo, mas chegar a algum lugar é estar morto, pois como nosso proprio provérbio diz,
“Viajar bem € melhor do que chegar.”

Um mundo que consiste, cada vez mais, de destinagbes sem jornadas entre
elas, um mundo que valoriza apenas “alcancar algum sucesso” tao rapido quanto
possivel, se torna um mundo sem substancia. Alguém pode ir a qualquer lugar e para
todos os lugares, entretanto, quanto mais isso € possivel, ha menos valor no ir a algum
lugar ou para todos os lugares. Pois pontos de chegada sao muito abstratos, muito
Euclidianos para serem desfrutados, e é muito parecido com o comer as extremidades
precisas de uma banana sem obter o que se encontra no meio. O ponto, portanto,
dessas artes, é o processo de sua execucao, em vez das realizacdes. Porém, mais do
que isso, a alegria real delas se encontra no que surge sem intencao no curso da
pratica, assim como a alegria da viagem nao é tanto o chegar onde alguém deseja,
mas as inesperadas surpresas que ocorrem na jornada.

Surpresas planejadas e satori intencional sao contradigdes, e qualquer um que
planeja o satori €, afinal, como uma pessoa que manda presentes de Natal para si
mesma por medo do esquecimento dos outros. E necessario simplesmente encarar o
fato que o Zen é toda aquela parcela da vida que esta completamente para além do
nosso controle, e que nao vira a nds através da forca, arranjo ou ardil — estratagemas
que produzem apenas aparéncias da coisa real. Porém a Ultima palavra do Zen nao é
um dualismo absoluto — o mundo desolado da acao controlada de um lado, e o mundo
espontaneo da surpresa nao-controlada de outro. Pois quem controla o controlador?

Por que o Zen nao envolve um dualismo Ultimo entre o controlador e o
controlado, a mente e o corpo, o espiritual e o material, ha sempre um aspecto
“fisioldgico” em suas técnicas. Quer o Zen seja praticado através do za-zen ou do cha-
no-yu, ou através do kendo, grande importancia é dedicada a maneira de respirar. A
respiracao nao é apenas um dos dois ritmos fundamentais do corpo; é também um
processo no qual o controle e a espontaneidade, acao voluntaria e involuntaria,
encontram suas identidades mais dbvias. Muito antes das origens da Escola Zen, tanto
a Yoga indiana quanto o Taoismo chinés praticavam o “assistir a respiragdo”, com uma

visdo de deixa-la — sem forca-la — se tornar mais vagarosa e silenciosa possivel.
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Fisioldgica e psicologicamente, o relacionamento entre respiracdo e “percepcao
profunda” ndo é, ainda, totalmente claro. Mas se olhamos para 0 homem como um
processo em vez de uma entidade, ritmo em vez de estrutura, é ébvio que a respiracao
é algo que ele faz — e assim é — constantemente. Portanto, captar o ar com os pulmoes
vai de maos dadas com o captar a vida.

A assim chamada respiracao “normal” é erratica e ansiosa. O ar esta sempre
sendo segurado e nunca totalmente liberado, pois os individuos parecem incapazes
de “deixar” ele correr todo seu curso através dos pulmdes. Ele respira
compulsivamente em vez de livremente. A técnica, portanto, comeca pelo
encorajamento de uma total liberagao da respiragao, liberando-a como se o corpo
estivesse sendo esvaziado de ar por uma grande bola de chumbo descendo através
do térax e abdémen, repousando no chdo. O retorno da inspiracdo é entao permitido
como um simples reflexo da agdo. O ar ndo € ativamente inalado; é apenas permitido
que venha — e entdo, quando os pulmdes estao confortavelmente preenchidos,
permite-se que saia mais uma vez, a imagem da bola de chumbo dando o sentido de
“queda” como distinto do ser empurrado para fora.

Alguém pode ir tdo longe a ponto de dizer que essa forma de respirar € o
préprio Zen em seu aspecto fisioldgico. Entretanto, assim como qualquer outro
aspecto do Zen, que é impossibilitado pelo esforco para alcanca-lo, e, por essa razao,
iniciantes na técnica da respiracao frequentemente desenvolvem a ansiedade peculiar
de sentirem-se incapazes de respirar a menos que mantenham um controle
consciente. Porém, assim como nao ha necessidade de tentar estar de acordo com o
Tao, tentar ver ou tentar ouvir, deve ser lembrado que a respiragdo sempre cuidara
de si mesma. Isso ndo é um “exercicio” de respiragdo, mas antes um “assistir e deixar”
da respiracdo, e € sempre um sério erro empreendé-lo no espirito de uma disciplina
compulsiva a ser “praticada” com um objetivo em mente.

Essa maneira de respiracao ndo é apenas para momentos especiais. Como o
préprio Zen, é para todas as circunstancias, e, dessa forma, e em todas as outras,
toda a atividade humana pode tornar-se uma forma de za-zen. A aplicagao do Zen na
atividade ndo é restrita as artes formais, e, por outro lado, ndo requer, absolutamente,
a “técnica sentada” especifica do za-zen adequado. O falecido Dr. Kunihiko Hashida,

um sempiterno estudante do Zen e editor das obras de Dogen, nunca usou o za-zen
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formal. Porém a sua “pratica Zen” foi precisamente o seu estudo da fisica, e para
sugerir sua atitude ele frequentemente dizia que sua obra era “para a ciéncia” em vez
de “para estudar a ciéncia.”

Da sua propria maneira, cada uma das artes que o Zen inspirou da uma vivida
expressao a qualidade repentina e instantanea da visdo do mundo. A momentaneidade
das pinturas sumi e do haiku, e a presenca total da mente requerida no cha-no-yu e
no kendo, revelam a real razao por que o Zen sempre chamou a si mesmo o caminho
do despertar instantaneo. Nao é apenas que o satori vem rapidamente e
inesperadamente, subitamente, pois a mera velocidade nao tem nada a ver consigo.
A razao é que o Zen é uma liberacao do tempo. Pois se abrimos nossos olhos e vemos
claramente, torna-se 6bvio que nao ha outro tempo além desse instante, e que o
passado e o futuro sao abstracdes sem nenhuma realidade concreta.

Até que isso se torne claro, parece que nossa vida € totalmente passado e
futuro, e que o presente ndo € nada mais do que um fio de cabelo infinitesimal que
os divide. A partir disso vem a sensagao de “nao ter tempo”, de um mundo que se
move tdo rapidamente que se esvai antes que nos pudéssemos desfruta-lo. Mas
através do “despertar para o instante” é possivel ver que isso é o contrario da verdade:
é o passado e o futuro que sdo ilusdes transitorias, e o presente que é eternamente
real. Descobrimos que a sucessao linear do tempo é uma convencdao do nosso
pensamento verbal de mao Unica, de uma consciéncia que interpreta o mundo
apreendendo pequenas pecas deste, chamando-as de coisas e eventos. Mas todo esse
apreender da mente exclui o resto do mundo, de modo que esse tipo de consciéncia
pode obter uma visdo aproximada do todo apenas através de uma série de
apreensoes, uma depois da outra. Entretanto, a superficialidade dessa consciéncia é
vista no fato que ela nao pode e nao regula nem mesmo o organismo humano. Pois
se ela tivesse que controlar as batidas do coracdo, a respiracao, a operagao dos
nervos, glandulas, mdusculos, e orgaos dos sentidos, ela estaria correndo
desenfreadamente ao longo do corpo, cuidando de uma coisa depois da outra, sem
tempo para fazer qualquer outra coisa. Felizmente, ela ndo estd no comando, e o
organismo € regulado pela eterna “mente original”, que lida com a vida em sua

totalidade e, por isso, pode sempre fazer tantas “coisas” simultaneamente.
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Entretanto, ndo é como se a consciéncia artificial fosse uma coisa, e a “mente

|II

original” outra, pois a primeira € uma atividade especializada da segunda. Assim a
consciéncia superficial pode despertar para o eterno presente se ela parar de
apreender. Mas isso ndo acontecera ao tentar se concentrar no presente — um esforco
que é bem-sucedido apenas em fazer com que 0 momento pareca sempre mais elusivo
e transitdrio, sempre mais impossivel de trazer para um foco. A consciéncia do “eterno
agora” surge pelo mesmo principio que a clareza da escuta e visdo, e a adequada
liberdade da respiracao. Clareza de visao nao tem nada a ver com tentar ver; é apenas
a constatacao que os olhos abarcarao todos os detalhes por si mesmos, pois enquanto
estiverem abertos alguém dificilmente pode prevenir a luz de alcanga-los. Igualmente,
nao ha dificuldade em estar totalmente consciente do eterno presente assim que se
vé que alguém possivelmente ndo pode estar conscio de nada além disso — que
concretamente ndao ha passado ou futuro. Fazer um esforco para se concentrar no
momento instantaneo implica, simultaneamente, que existe outros momentos. Porém
eles ndo sao encontrados em lugar algum, e, na verdade, alguém repousa tao
facilmente no eterno presente como seus olhos e ouvidos respondem a luz e ao som.

Agora, esse eterno presente é o fluxo “atemporal” e calmo do Tao —

Tal como uma onda que, movendo, parece dormir,

Tao irresistivel para o som ou a saliva.

Como Nan-ch’lian diz, tentar estar de acordo com ele é desviar dele, apesar de, de
fato, ninguém poder desviar e ndo haver ninguém para desviar. Assim, também, ndo
é possivel escapar do eterno presente ao tentar estar presente, e esse proprio fato
mostra que, a parte desse presente, nao ha nenhum sujeito distinto que o assiste e
conhece - e é por isso que Hui-k'o ndo podia encontrar sua mente quando Bodidarma
0 pediu para produzi-la. Por mais misterioso que isso seja, e por mais problemas
filosoficos que possa levantar, um olhar claro é suficiente para mostrar sua inevitavel
verdade. Ha apenas isso agora. Nao vem de nenhum lugar; ndo vai para nenhum
lugar. Nao é permanente, mas nao é impermanente. Embora movel, é sempre calmo.
Quando tentamos apreendé-lo, ele parece fugir, entretanto esta sempre aqui e nao

ha escapatoria dele. E quando damos uma volta para descobrir o sujeito que conhece
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esse momento, descobrimos que ele desapareceu como o passado. Por consequéncia,

0 Sexto Patriarca disse no T'an-ching:

Nesse momento nao ha nada que vem a ser. Nesse momento nao ha nada que
cessa de ser. Assim ndo existe nascimento e morte para colocar um término.
Por conseguinte, a absoluta tranquilidade (do nirvana) é esse momento
presente. Apesar de ser nesse momento, ndo ha limite para esse momento, e
aqui esta o deleite eterno. (7) k

Entretanto, quando se trata dele, esse momento pode ser chamado “presente”
apenas em relacdo ao passado e o futuro, ou para alguém a quem ele esta presente.
Mas quando ndo ha nem passado nem futuro, e ninguém a quem esse momento é
presente, o que ele é? Quando Fa-ch’ang estava morrendo, um esquilo chiou no

telhado. “E apenas isso”, ele disse, “e nada mais.”

1 Cheng-tao Ke, 24.

2 Wu-men Kuan, 24.

3 Essa e todas as tradugOes de haiku que se seguem sao da autoria de R. H. Blyth, e
a maioria vém de sua espléndida obra em quatro volumes Haiku, que €, sem nenhuma
duvida, o melhor tratamento do tema em Inglés. Blyth tem a vantagem adicional de
alguma experiéncia no treinamento Zen, e como resultado, sua compreensao da

literatura chinesa e japonesa é invulgarmente criteriosa. Veja Blyth (2) na Bibliografia.

4. R. H. Blyth em “Ikkyu’s Doka"”, O Jovem Oriente, vol. 2, nimero 7. (Toquio, 1953.)

5 Uma impressao especialmente repugnante do humor poético do meio do século XX.
Ela vem, entretanto, de um nivel de haiku e outras formas de arte que correspondem
ao nosso proprio verso de cartdo de visita e arte de caixa de confeitaria. Mas considere

a imagética quase surrealista do seguinte haiku do Zenrin:
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Sobre o monte Wu-t'ai as nuvens estao fumegando arroz;

Ante o antigo saldo do Buda, caes urinam no céu.

E existem muitos haikus como esse de Issa:

A boca
Que parte uma pulga

Diz, "Namu Amida Butsu!”

6 Uma influéncia combinada com um estilo nativo que ainda pode ser visto no antigo
santuario Shinto de Ise — um estilo que fortemente sugere as culturas das ilhas

Pacificas sulistas.

7 Desde que é um frequente prazer meu ser convidado para o cha-no-yu por Sabro
Hasegawa, que tem uma intuicao notavel ao emitir esses convites nos momentos mais

agitados, posso testemunhar que nao conhego forma melhor de psicoterapia.
8 Ts'ai-ken T'an, 291. O livro de Hung sobre “falas de raizes de vegetais” € uma

colecdo de observacoes erraticas de um poeta do século XVI cuja filosofia foi uma

mistura de Taoismo, Zen e Confucionismo.
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