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Ao amigo querido Dr. Ângelo Atala, que com sua cortesia, cuidado e delicadeza ajudou-me a fazer a Travessia mais importante da minha vida, para retomar renovado e com alegria o hálito da simplicidade da Vida.


			Na cumplicidade de um carinho partilhado, 


			Faustino Teixeira


			O Zen nada explica.


			Apenas vê


			(Thomas Merton)


			





Prefácio


			O Zen é a consciência cotidiana.


			(Baso Matsu – morto em 788)


			Se realmente desejais penetrar a verdade zen, fazei-o enquanto estais de pé ou andando, dormindo ou sentados, enquanto falais ou ficais em silêncio, ou quando estais ocupados nos diversos afazeres do trabalho cotidiano.


			(D. T. Suzuki)


			Quando o Faustino gentilmente me convidou para prefaciar o seu livro sobre o Zen, logo me perguntei: o que falar? Sobre o Zen, às vezes, temos a impressão de podermos dizer muito, pois nos parece tão familiar, mas em outras, nos é difícil dizer poucas palavras ou até mesmo uma única. Por outro lado, não há como não testemunhar a profusão de obras, inclusive ocidentais, que copiosamente falam sobre o Zen. Então, há o que falar, mas o quê?


			Entretanto, ao ler mais uma vez o título do livro, percebi um aceno: o seu subtítulo me dizia que o Zen se encontra em um lugar muito especial: “no coração do cotidiano”. E, na verdade, esse é o mantra que perpassa o seu livro, em seus 13 capítulos, do começo ao fim. É o que D. T. Suzuki fala à exaustão, mas, no fundo, ele repete o que Baso Matsu disse há mais de 12 séculos. Por isso coloquei suas sentenças como epígrafe do prefácio, para realçar algo fundamentalmente solidificado na rica tradição do Budismo, tanto chinês quanto japonês: o Zen e o cotidiano são inseparáveis; melhor, o Zen é sinônimo do cotidiano.


			O que é o Zen? Como é o Zen? A resposta é simples e direta: o cotidiano. Mas, por outro lado, tal constatação nos traz também um problema: se o Zen é o cotidiano, então, essa simples afirmação parece, paradoxalmente, esvaziá-lo. Afinal, o cotidiano é tão próximo de nós e não há um único ser humano que não o conheça. Se o Zen é esse nosso cotidiano, então todos nós já somos Zen. Será? 


			Todavia, ao ler os textos dos grandes mestres que falam do Caminho do Zen, vamos notando que esse suposto cotidiano familiar começa a esboroar. Mais, ele vai se tornando estranho, incompreensível e até desconcertante. Nossa rápida compreensão do Zen foi um engano. Fica-nos, em seguida, a pergunta que parece já conter uma constatação: então o cotidiano do Zen é algo diferente do nosso? A resposta é ambígua: sim e não.


			E essa ambiguidade do cotidiano — que aparece por meio de ensinamentos, metáforas, imagens, estórias, sentenças etc. — pode ser apreendida dentro de uma estrutura tríplice circular e que, em última instância, pertence às três etapas essenciais do Caminho do Zen. Para melhor compreendermos essa estrutura vamos fazer uso da expressão “trans-descendência”, cunhada por Yoshinori Tekeuchi (1913-2002) — discípulo de Tanabe Hajime (1885–1962) e ambos representantes da Escola de Kyoto e próximos do Budismo Terra Pura — que ele emprega com o intuito de mostrar como se dá a verdadeira conexão, enquanto autêntica experiência, do homem com o Absoluto1.


			Para Yoshinori, o ser humano finito não consegue se aproximar do Divino infinito, numa espécie de “voo” transcendente, a partir de seu estado puramente natural, ou seja, enquanto ele se sente satisfeito com sua vida, pois é feliz, com muitos amigos, bens e prosperidade. Pode até pensar em Deus, mas sempre de forma convencional, ditada por prescrições e ritos da comunidade religiosa à qual pertence. Podemos acrescentar que ele poderá até querer se aproximar do Zen por um viés mais objetivo, por meio de cursos, livros ou debates. Entretanto, por um tal distanciamento discursivo, podemos dizer que ele “nunca irá percebê-lo. Pois, à distância, o Zen nem sequer existe”2. 


			Por conseguinte, segundo Yoshinori, enquanto houver confiança e certeza em um si mesmo, num ego que supostamente conduz e controla o cotidiano de uma vida feliz e segura, não aparece o chamado para a verdadeira transcendência. Nesse sentido, para que o Divino se torne uma autêntica necessidade, é preciso que o ego passe primeiro por uma experiência contrária à da transcendência, a descendência, ou seja, que entre em contato com o caráter finito da condição humana, que dê conta de que a sua vida se tornou problemática, mostrando suas insuficiências e paradoxos, onde nada parece fazer mais sentido, podendo até chegar a ser tomado pelo desespero. É desse lugar, das profundezas de si mesmo, que aparecerá a luz que o guiará, então, para o caminho da transcendência.


			Essa tomada de consciência do traço problemático da vida nos traz, portanto, uma primeira constatação: o Caminho do Zen não começa, então, com o cotidiano convencional, no qual acreditamos que estamos no pleno controle de nosso destino. E aqui nos torna clara a primeira parte da conhecida sentença do Zen que aparece diversas vezes no livro: “Antes que eu penetrasse no Zen, as montanhas nada mais eram senão montanhas e os rios a não ser rios”3. Trata-se aqui daquele olhar do sujeito, enquanto uma entidade separada do real, que olha objetivamente para o seu mundo circundante dotado de uma multiplicidade de coisas e, dentre tantas coisas, “montanhas e rios”.


			É com o movimento da descendência a um estado de existência fraturada — onde a finitude e o sofrimento tomam o lugar das antigas certezas e que faz aparecer um outro cotidiano, o qual podemos chamar de “cotidiano samsárico” — que, de fato, o Caminho do Zen começa. E por onde começa? Seu ponto de partida é por aquilo que nos é mais próximo, o si mesmo, agora instável, confuso e inseguro, que necessita passar por uma reeducação, um novo aprendizado. É o que afirma Dôgen na primeira parte de sua conhecida sentença de seu Genjo Kōan, também referida inúmeras vezes no livro: “Aprender o budismo é aprender a si mesmo; aprender a si mesmo e esquecer-se de si mesmo”. Do mesmo modo, Caminho também é iniciado na estória Zen do “Boi e o Pastor”, nos seus sete primeiros quadros, nos quais um difícil e tenso diálogo é estabelecido entre o pastor e seu si mesmo, os quais representam a transformação do segundo, ilustrado nas várias fases de domesticação da figura do boi.  


			Em todas essas sentenças e metáforas, a ideia do Zen é levar o buscador para a segunda etapa do Caminho que é o da “transcendência nirvânica”, em que, por meio do enfraquecimento e morte do ego, dar-se-á a sua conversão. É o que o Zen chama de a Grande Morte, o Abismo do Nada ou ainda de o Grande Vazio (Śūnyatā). Esse é o acontecimento intermediário explicitado pelas sentenças e estórias, vistas anteriormente. A primeira: “Quando aderi ao Zen, as montanhas não eram mais montanhas nem os rios eram rios”. Em Dôgen: “Despertar-se para a realidade é deixar cair o próprio corpo/mente”4. É também o que representa o oitavo quadro do Boi e o Pastor que mostra ambos desparecidos, ficando apenas um círculo vazio. Trata-se da radical experiência direta do Real — agora, sem a antiga intermediação de um sujeito ou ego — a qual o Zen denomina de satori. Como é o mundo depois dessa experiência? Um mundo em que o observador e as coisas não são mais duas entidades separadas. Ou ainda, um mundo em que o observador se transforma, ele mesmo, no observado.


			Essa experiência de conversão do si mesmo — que abandonou sua ilusória identidade egoica para ser o que verdadeiramente é, uno com a Fonte — inaugura a última etapa do Caminho do Zen. Trata-se de uma segunda descendência, no interior da qual aparece um outro cotidiano que poderíamos denominá-lo de “nirvânico-samsárico”. Trata-se do reencontro com o antigo cotidiano, agora, porém, liberto do olhar subjetivo e autorreferente. 


			Essa segunda descendência não aparece nas reflexões de Yoshinori. Sua interpretação do Caminho, a partir do Budismo Terra Pura, realiza seu ápice na aproximação do devoto com o Outro Absoluto — o Eterno Tu, na figura de Buda Amida — e que na estória do Boi e o Pastor seria finalizado no oitavo quadro do círculo vazio.  O retorno ao cotidiano, que estou chamando de nirvânico-samsárico, é uma perspectiva extremamente enfatizada pelo Budismo Zen. Com a segunda descendência chegamos, então, a um cotidiano enigmático e estranho para nós, presente nas afirmações dos mestres Zen, das quais falávamos no início. Como vemos, ele não é, obviamente, o cotidiano dualista cindido entre sujeito-objeto ou por aquele si mesmo ingênuo que acredita ter a posse das coisas do mundo. Mas, paradoxalmente, também é esse mesmo cotidiano que nos é tão familiar, só que agora transformado pela experiência da não dualidade.


			Em tal cotidiano transfigurado, portanto, é que finalizam as três sentenças e estórias que têm nos acompanhado. Assim, na primeira: “Mas, quando compreendi o Zen, as montanhas eram só montanhas e os rios, só rios”. Aqui, o desperto que perdeu sua subjetividade — sua “cápsula de pele” individual, separada do Real — pode agora, neste “só” montanhas e “só” rios, ver o que eles verdadeiramente são, isto é, sem aquele olhar objetivante que via nas coisas aquilo que o sujeito cognoscente assim estabelecia e determinava.


			Na última sentença, Dôgen diz: “Despertar-se para a realidade é (também) deixar cair o próprio corpo/mente dos outros”. Tal afirmação nos esclarece algo de fundamental importância: a ruptura da subjetividade do si mesmo encapsulado também é portadora de um acontecimento simétrico: rompe também a subjetividade não só do si mesmo e dos demais seres humanos, mas também da objetividade de todas as coisas do mundo, ambos tomadas como realidades em si, separadas da totalidade do Real.  


			É também do mesmo acontecimento — em que o homem e o mundo se reencontram num abraço não-dual — que fala o nono quadro do Boi e o Pastor, qual seja, a da possibilidade do quão exuberante a natureza pode ser para o desperto, não como mera dimensão física ou material da realidade, mas como um acontecimento pulsante que o envolve de um modo inteiramente genuíno e sublime. E no décimo, tal reencontro não dual é reservado entre seres humanos, presente nas figuras do ancião e do jovem. Se o reencontro do desperto com a natureza foi tão especial, imaginamos o quanto não deveria sê-lo com o nosso semelhante. Só que “especial” aqui, não tem nada de especial se entendermos por essa palavra algo artificial ou fora do comum. O extraordinário aqui é regido pelo mais ordinário porque ditado pelo simples, tal como se explicita pelas perguntas do ancião ao jovem: “Qual o seu nome?”, “Você já comeu?”, “Você vê as flores?”. 


			Na terceira etapa das três sentenças e imagens da segunda descendência que conduz para o cotidiano nirvânico-samsárico, somos expostos a uma conexão absolutamente ímpar do desperto para com o mundo das coisas e das pessoas, do tipo “pele com pele”, sem cápsula. E é tão somente no interior dessa proximidade brutal que se pode ter o vislumbre da verdadeira dimensão da experiência da “grande compaixão” (Mahākaruṇā) do Bodhisattva, tão celebrada pelo Budismo Mahāyāna, quando o típico senso de alteridade — a antiga experiência do outro, enquanto um ser diferente de mim — já não mais existe.


			Com essa estrutura circular do Caminho do Zen — envolvendo suas três etapas de descendência 1 (cotidiano samsárico), transcendência (experiência nirvânica) e descendência 2 (cotidiano nirvânico-samsárico) — nos permite agora tornar mais compreensível a qual cotidiano que o Zen se refere e tanto enfatiza em todos os seus ensinamentos, comentários, textos e estórias. Em outras palavras, trata-se do nosso conhecido cotidiano samsárico, porém, transformado pela experiência nirvânica. 


			Uma pergunta aqui, talvez, seja necessária e esclarecedora: mas por que o Zen, sendo uma senda da espiritualidade, dá tamanha importância ao cotidiano da vida? Uma possível resposta seria o fato dela ser uma das escolas que mais radicalmente interpretou a perspectiva Mahāyāna do Budismo, tão enaltecida e defendida pelo filósofo indiano budista Nāgārjuna (Séc. II DC), fundador da Escola do Caminho do Meio (Madhyamaca), um dos grandes defensores da importante tradição budista Mahāyāna. No Capítulo 25, estrofe 19 de seus Versos Fundamentais do Caminho do Meio (Mūlamadhyamakārikā), o filósofo afirma: “Entre samsara e nirvana, não há diferença nenhuma”5. Uma afirmação demolidora da principal dicotomia dos textos canônicos do Budismo antigo: samsāra versus nirvāna.


			Todavia, apesar de Nāgārjuna afirmar a identidade de samsāra e nirvāna, ele admite, no entanto, no Capítulo 24, estrofe 8, a existência de dois tipos de verdade, próprios de um e de outro. Ao samsāra pertence a verdade convencional (Samvrti satya), que é a maneira como o homem comum interpreta a realidade e o mundo, como “uma pluralidade de entidades (coisas e pessoas) individuais separadas”6. Ao passo que ao nirvāna pertence à verdade suprema (Paramārtha satya), que é o modo como os despertos veem a realidade na perspectiva de sua última instância, o Absoluto, onde nos é outorgado o mais alto conhecimento (Prajña), a visão suprema em que toda separação e discriminação de coisas e pessoas desaparecem7.


			Por conseguinte, essa ambiguidade paradoxal da existência de dois e, ao mesmo tempo, de um único cotidiano parece também ganhar mais esclarecimento. Para a perspectiva samsárica do olhar do homem comum há dois cotidianos. O primeiro é o que ele conhece, restrito por um véu de ignorância, no interior da verdade convencional que o impede de ir além de seu horizonte de interpretação dualista da realidade; o segundo cotidiano, pensa ele, deve ser aquele dos homens despertos de que falam os textos da tradição, mas que lhe é inacessível. Para a perspectiva nirvânico-samsárica do homem desperto — após a queda do véu, possibilitada por sua experiência da vacuidade (Śūnyatā) que lhe permite o acesso à verdade suprema do Real — sua visão se expande ao ponto de englobar em um único e mesmo cotidiano, antes cindido em dois, a suprema abrangência do Todo, no interior da qual é possível apreender, num único e mesmo instante, o eterno e o temporal, o incondicionado e o condicionado, o permanente e o impermanente, ambos numa pertença recíproca não dualista; um precisando do outro, um sendo o outro8.


			Por conseguinte, é nesse horizonte nirvânico-samsárico que toda a verdade e as infinitas possibilidades do Zen podem se mostrar, fazendo dele, na opinião de Merton, “uma das mais misteriosas de todas as espiritualidades”9. E o seu mote é o da liberdade do desperto. Para ilustrar essa liberdade, voltemos aos capítulos do livro para ilustrar, por meio de  alguns excertos mais emblemáticos, essa liberdade do desperto:


			(Lin-Chi) “o Buda ‘não tem forma’, assim como o Dharma ‘não tem sinal’”. 


			(Ikkyû) “crítica ao caminho ascético que acaba por desprezar o mundo e a relação com suas criaturas [...], mas sua sabedoria revela-se árida, deixando escapar a beleza de um justo olhar sobre o mundo”. 


			(Sawaki) “não necessitar de casa, templo, títulos ou mulheres. Nem mesmo de iluminação (satori).  Entre o trabalho duro e o saquê [...], mediante o ensinamento de Buda, isto é o budismo”. 


			(Bashô) [a linguagem poética dos Haikais, na qual] “deixa sempre algo no ar, nunca dizem tudo [...] para indicar o ‘instante privilegiado’, que é também de silêncio reverencial”. 


			(Thich Nhat Hanh) [uma espécie de ativismo social budista que busca] “reconhecer o sofrimento físico, material e psicológico do outro, bem como se envolver na pele do outro”.  


			Como não ver nessas sentenças e exemplos deixados pelos mestres Zen — que foram tocados pelo caráter nirvânico-samsárico do cotidiano — o fluir da vida entre posições extremas? E como não ver nessas posições extremas as possíveis variações do “Caminho do meio”, o ensinamento, por excelência, do Budismo? Tal liberdade fala-nos da inapreensibilidade do Zen, de sua resistência a qualquer enquadramento dogmático, fazendo com que ele seja feito também de contraensinamentos e contrarregras, alguns deles até mesmo desconcertantes. Ele é, antes de tudo, liberdade, isto é, não se prende a garantias e padrões pré-estabelecidos, nem mesmo aos da própria tradição do Zen. Essa experiência de liberdade, em última instância,  expressa-se na simplicidade e inocência para com as coisas e pessoas, no pleno acolhimento da exuberante gratuidade do cotidiano da vida.


			O público brasileiro especializado ou geral deve se sentir privilegiado em receber de Faustino Teixeira um trabalho que traz características incomuns em obras similares, qual seja, a de colocar em uma linguagem elegante e acessível um tema tão complexo como o Zen Budismo. Seu ponto alto é o de caminhar por uma perspectiva particularmente feliz, a de mostrar as múltiplas faces do Zen — vindas a lume por meio de mestres e estórias, poetas e ensinamentos, sentenças e biografias, sempre alicerçados em um lugar comum, “no coração do cotidiano”. Tal multiplicidade de perspectivas são caminhos possíveis de libertação de nosso olhar — especialmente o nosso, ocidental — endurecido e indigente para com as coisas, para com nossos semelhantes e para conosco mesmos.


			J. C. Michelazzo


			Analista Existencial. 


			Doutor em Filosofia pela Unicamp.


			Pós-doutor em Ciências da Religião pela PUC-SP.


			Campinas-SP, junho de 2020.


			





Apresentação


			Somos a vida da Terra.


			Cuidando somos cuidadas.


			O desabrochar da flor é a Primavera


			Assim como é, assim como é;


			Apreciem o Caminho Zen aqui trilhado por Faustino Teixeira. Deslumbrem-se com a simplicidade e a complexidade, com a Sabedoria e a Compaixão. Perceba a mística de Mestre Eihei Dôgen Zenji, Prática é Iluminação, um místico realista japonês do Século XIII, presente no agora. Nem saberia o que escrever. Trazer Mestre Dôgen para todos é um privilégio seu, Faustino. Poesia, arte, sensibilidade, mística — para que a vida seja respeitada, como a concha de água, que sem ser toda utilizada, retorna ao rio. Tão atual, o século XIII.


			Congratulações! Grandes congratulações!


			Mãos em prece


			Monja Coen
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Introdução


			Estar aqui é esplendor


			(Rilke)


			A mística foi sempre uma das minhas maiores paixões. A ela me dedico há um bom tempo. A sensibilidade ao tema vem de longe, e a reflexão acadêmica a respeito veio se firmando nas duas últimas décadas. Consegui abrir um espaço para a abordagem do tema no Programa de Pós-Graduação em Ciência da Religião (PPCIR) da Universidade Federal de Juiz de Fora (UFJF), criando três disciplinas dedicadas ao tema: Mística Comparada I, II e III. Como conteúdos da disciplina, a Mística Cristã, a Mística Islâmica e a Mística Zen Budista. O tema foi objeto de muitas dissertações de mestrado e doutorado sob minha responsabilidade. Conseguimos também a presença de professores visitantes no programa que se responsabilizaram pela tarefa de incentivar e dar andamento aos cuidados com o tema. Foram também muito importantes, em âmbito mais amplo, os 12 Seminários de Mística Comparada, realizados quase anualmente em Juiz de Fora, nas dependências do Seminário da Floresta, dos padres redentoristas, com início em 2001. Talvez tenha sido a mais interessante, criativa e irradiadora experiência realizada sobre o tema na ótica acadêmica, gerando um clima muito favorável para a irradiação da questão no mundo acadêmico nacional, uma vez que a participação nos seminários tinha presença de pesquisadores e alunos de pós-graduação de importantes centros de formação nacional, como as PUCs de São Paulo, Rio de Janeiro e Belo Horizonte, bem como a UFJF. Como fruto dos seminários de Juiz de Fora foram publicadas quatro obras de referência sobre o tema, sob minha organização: No limiar do mistério. Mística e Religião (Paulinas, 2004); Nas teias da delicadeza. Itinerários místicos (Paulinas, 2006); Caminhos da Mística (Paulinas, 2012) e Mística & Literatura (Fonte Editorial, 2015)


			Tendo-me aposentado na UFJF em 2017, decidi publicar uma trilogia dedicada ao tema da mística, recolhendo os artigos que escrevi para os cursos ministrados na UFJF. Em 2019 saiu o primeiro volume, dedicado à mística cristã (Malhas da Mística Cristã. Editora Appris). Agora divulgo o segundo volume, dedicado à Mística Zen Budista, pela mesma editora. E em seguida, o terceiro volume, dedicado à Mística Islâmica, em fase de preparação.


			Como mencionado, neste livro da Mística Zen Budista recolho os artigos que fui escrevendo ao longo dos vários cursos que dei sobre o tema na UFJF, e que acabaram sendo publicados em capítulos de livro ou periódicos brasileiros. Neste caso particular, são 13 artigos específicos sobre o tema, com a intenção específica de mostrar um dado essencial da Mística Zen que é a ênfase no cotidiano. Acrescentei ao final dois outros capítulos, que tratam do tema da mística do cotidiano e da consciência mística planetária, que a meu ver complementavam bem a coletânea.


			O livro começa abordando o tema da espiritualidade zen budista (I), que saiu como artigo publicado na Revista Horizonte da PUC-MG (v. 10, n° 27, julho-setembro de 2012)10. O segundo capítulo, sobre o mestre Ikkyû Sôjun, foi publicado no Portal do IHU-Notícias da Unisinos, em maio de 201811. O terceiro capítulo, sobre o monge Riokan, foi publicado no IHU-Notícias, em março de 201212. O quarto capítulo, sobre o mestre Kodo Sawaki, foi publicado no meu livro: Religiões & Espiritualidades (Fonte Editorial, 2014). O quinto capítulo, sobre o mestre Taisen Deshimaru, foi publicado no mesmo livro (Fonte Editorial, 2014). O sexto capítulo, sobre o mestre e divulgador do Zen no Ocidente, Daisetz T. Suzuki, foi publicado no IHU-Notícias, em novembro de 201413. O sétimo capítulo, sobre o suave monge do Vietnã, Thich Nhat Hanh, foi publicado no IHU-Notícias, de junho de 201214. O oitavo capítulo, sobre a arte zen sobre o tiro com arco, foi publicado no IHU-Notícias, em abril de 202015. O nono capítulo, sobre a narrativa de Deus Escola de Kyoto, foi publicado no meu livro: Religiões & espiritualidades (2014)16. O décimo capítulo, sobre os passos da realização espiritual, em torno de um antigo poema zen sobre o boi e o pastor, foi publicado no livro: Religiões & Espiritualidade (2014). O décimo primeiro capítulo, sobre os Haikais, foi publicado na Revista Interações da PUC-MG (v. 10, n. 17, agosto de 
2015)17. O décimo segundo capítulo, sobre o resgate da espiritualidade no cotidiano, foi publicado no livro: Espiritualidades e dinâmicas sociais (2014), que reuniu os textos do Encontro da SOTER de 201418. O último capítulo, sobre o sentido místico da consciência planetária, foi publicado no livro: Consciência planetária e religião: desafios para o século XXI (2009)19.


			Ler, meditar e escrever sobre a mística zen, sobre os grandes textos e poemas dessa tradição milenar, foi sempre das coisas mais admiráveis que pude realizar na minha trajetória acadêmica. Acredito que o contato com o mundo zen abre portas e janelas essenciais para uma visão distinta do mundo. É uma perspectiva que nos joga no coração do cotidiano, privilegiando os passos de cada instante e valorizando os pequenos sinais que brilham, mesmo que incógnitos, no nosso mundo envolvente. Tenho absoluta convicção que o meu olhar teológico, de matriz cristã, veio profundamente enriquecido com esse aconchego ao zen. E digo ainda mais, ele veio transformado radicalmente. Como mostrou com pertinência o escritor e monge trapista, Thomas Merton, não há nenhuma incompatibilidade entre o zen e a fé cristã. São dois olhares que se complementam e se enriquecem mutuamente. Tive o privilégio de ser seu aluno na Pontifícia Universidade Gregoriana de J. Kakirichi Kadowaki, no curso sobre o Zen Budismo. Trata-se de um sacerdote que cresceu e se formou num ambiente budista e depois optou pelo sacerdócio cristão. Em seu clássico livro, Lo zen e la bibbia (1985), relata as profundas semelhanças que existem entre os koans budistas e a bíblia: “uma profunda semelhança de fundo”. Em sua visão, a prática do zazen proporciona uma singular “tranquilidade mental”, que favorece inclusive uma melhor possibilidade de compreender a bíblia em profundidade. Dizia que a prática do zazen, nos momentos ricos do sesshin, facultam, para a surpresa de muitos, uma compreensão singular da bíblia, acessando a passos que até então permaneciam incompreendidos, como se o próprio véu tivesse caído.20


			Thomas Merton foi ainda mais longe: “O zen se acha não só para além das formulações do budismo, mas está igualmente, de certo modo, ‘além’ da (e é mesmo apontado pela) mensagem do cristianismo”21. O zen nos ajuda a manter acesa a reserva escatológica sobre o Mistério sem nome e sem forma, e de modo certeiro, a romper os “limites da religião”, evidenciando a dinâmica de inacabamento que pontua todas as narrativas religiosas. Todas as representações religiosas, como indicou Duquoc, são movediças, e permanecem sempre “à distância do inominado”22. Foi o budismo que forneceu uma chave essencial para percebermos que é necessário “renunciar às figuras para aceder ao despertar”23. A tradição zen, seguindo ainda as pistas abertas por Thomas Merton, possibilitou-nos a experiência do “ver”24, que é o que há de mais essencial na vida. 


			A abertura gratuita e o diálogo com o zen nos favorecem a experiência de uma “comunicação em profundidade”, e ainda mais, o caminho de uma realização interior. O interlocutor que dialoga verdadeiramente com o budismo, como indicou Merton, é alguém que está aberto à vida e à nova experiência,  tendo  a possibilidade efetiva de utilizar “integralmente sua própria tradição”, e mesmo “ultrapassá-la”, no sentido de abertura para zonas inéditas e novidadeiras do Mistério que ninguém se apropria25.


			Em seu livro, Senza buddha non potrei essere cristiano (2011), o teólogo Paul Knitter declara-se um “cristão budista”. E assim o faz em razão de perceber que sua aproximação ao budismo forneceu um fundamento importante para a sua compreensão de uma identidade religiosa em transformação, em linha semelhante ao que fala o mestre Thich Nhat Hanh sobre o inter-ser. Para Knitter o modo de ser religioso no século XXI é ser inter-religioso, daí sua abertura ao novo horizonte. E captou essa dinâmica, seguindo a pista aberta por Karl Rahner, que assinalou que os cristãos dos futuro deverão ser místicos. Acrescentou, porém, algo de novo: os cristãos do futuro deverão ser “místicos inter-religiosos”26.


			





A espiritualidade zen budista


			Na introdução de uma obra sobre a espiritualidade budista, a equipe responsável pelo trabalho — ligada ao Instituto Nazan de Religião e Cultura (Nagóia, Japão) — sinaliza que é o budismo, dentre as diversas religiões, que se concentra com maior ênfase no âmbito da espiritualidade. Não há outra religião que


			[...] deu maior valor aos estados de percepção e libertação espiritual, e nenhuma outra descreveu, tão metodicamente e com tamanha riqueza de reflexões críticas, os vários caminhos e disciplinas por meio dos quais esses estados são alcançados, ou as bases ontológicas e psicológicas que tornam esses estados tão importantes e esses caminhos tão eficientes27.


			Dentre as diversas formas de budismo, o budismo zen traduz essa espiritualidade numa perspectiva profundamente prática e colada ao cotidiano. O seu grande objetivo é “captar o fato central da vida”28 no curso mesmo de sua realização, de forma direta e vital. Mais que um sistema filosófico-teorético, o zen traduz uma “trama existencial”, que envolve aspectos religiosos, filosóficos e experienciais, sempre interrelacionados29. Nessa “atitude de fundo” com respeito à dinâmica da vida, o zen vai dar uma ênfase fundamental à prática, que deixa de ser um simples aspecto particular, firmando-se como chave essencial de acesso à unidade íntima da existência, que escapa à percepção superficial. Por meio dela desvela-se o processo de concentração e purificação do sujeito, de seu corpo-mente, favorecendo a captação da intensidade de cada momento e  a possibilidade do exercício de comunhão com o mundo circundante. Mediante o recurso de um “treinamento sistemático”, o zen instrumenta o pensamento ao exercício de um novo olhar sobre as coisas: “abre os olhos do homem para o grande mistério que diariamente é representado. Alarga o coração para que ele abrace a eternidade no tempo e o infinito do espaço em cada palpitação”30.


			Os passos de uma história


			Num dos clássicos livros do Shôbôgenzô31, de Eihei Dôgen Zengi (1200-1253), o Bendôwa — escrito em 1231 —, há um relato interessante sobre a origem remota do Zen Budismo32. Trata-se do clássico ensinamento silencioso de Buda Shakyamuni no Pico do Abutre. Ali naquele histórico lugar ele girou a flor de Udumbara, sendo correspondido pelo sorriso de seu discípulo Mahakassyapa33. Sem necessitar de nenhum recurso verbal, o grande mestre utiliza-se do simples gesto de girar uma flor para transmitir o seu ensinamento. Esse acontecimento simbólico vem colocado no início da transmissão da escola que na China veio nomeada ch´an e no Japão zen. Esse ensinamento (Dharma) foi transmitido, como sublinha Dôgen, de patriarca a patriarca até chegar a Bodidarma (470-532), considerado o iniciador da tradição ch´an na China34. Depois vem transmitido para o segundo patriarca, Hui-ko (487-593), e assim sucessivamente, envolvendo posteriormente as cinco grandes escolas da tradição zen: Hogen, Igyo, Unmon, Soto e Rinzai. Dessas cinco escolas, somente a da tradição Rinzai ganhou importante difusão na China. Duas delas tiveram boa penetração no Japão, a Rinzai — introduzida por Eisai (1141-1215)35 —, e a Soto, introduzida por Dôgen. 


			É interessante constatar esse traço do giro da flor e do sorriso na origem do budismo zen. A flor de Udumbara é uma metáfora do raríssimo despertar na dinâmica histórica. Sobre esse simbolismo discorre Dôgen em outro livro do Shôbôgenzô, Udonge, que trata da flor de Udumbara. E como diz o cânone budista, “uma flor desabrocha e o mundo se levanta”36. Dôgen faz aqui menção ao tema da “ressonância”. Como assinala Yoko Orimo, na introdução de um dos volumes do Shôbôgenzô (tradução francesa), dada a “eclosão de uma só flor, o mundo inteiro se transforma, pois esse mundo é um mundo da ressonância onde todos os existentes fazem eco uns aos outros, posto que este eco do universo seja audível à nossa escuta concreta”37. No processo do


			[...] desenvolvimento de suas pétalas, a flor abre seu coração para escutar o vento, para receber a água e a luz, para divertir-se com as borboletas e se doar ao mundo. É neste universo da ressonância onde todas as coisas fazem eco a todas as coisas, doando-se umas às outras, que a Via do despertar deve se realizar como presença38.


			Na tradição zen, a relação entre mestre e discípulo, tão bem expressa nesse episódio da flor de Udumbara, vem situada num plano de grande importância. A experiência direta, de coração a coração, vem afirmada como valor substantivo, o que não significa a relativização ou desprezo das letras dos textos sagrados39. De modo particular, a espiritualidade de um mestre como Dôgen sempre esteve enraizada no Sutra do Lótus40 como em outros textos sagrados, que também transmitiam com vigor o espírito do Buda.


			O budismo teve boa recepção na China em razão de sua semelhança com a doutrina do filósofo Lao-Tsé, que também como Buda, sinalizava a centralidade do vazio e a impermanência. Mas era um budismo essencialmente teórico, e contra ele posicionou-se Bodidarma, 


			[...] que quis estabelecer na China o genuíno Budismo de Gautama, todo ele vivência e ação. Como recomendava a prática da meditação dhyana (Ch´an em chinês, Zen em japonês) como método para o desenvolvimento do prajna, o conhecimento intuitivo, seus seguidores passaram a ser conhecidos como adeptos de uma escola Zen, embora Bodidarma não pensasse em fundar nenhuma seita ou escola, e sim transmitir o verdadeiro espírito do Budismo41.


			Bodidarma foi também um “asceta do zazen42”, a meditação sentada. Quando ele se estabeleceu  no templo de Shaolin, no monte Sung, passava grande parte do tempo sentado em meditação, com o olhar voltado para a parede (pi-kuan). E assim ocorreu por nove anos. Era grande o destaque que concedia à meditação silenciosa, em lugar da leitura ou meditação dos sutras ou de outros comentários escritos43.


			Os primeiros mosteiros zen surgiram na época do quinto patriarca, Hung-Jen (601-674). Visualizavam-se a partir desse período dois traços distintivos  da espiritualidade que se firmava: a comunidade monástica e a harmonia com a natureza. Com o sexto patriarca, Hui-Neng (638-713), consolida-se o principal ramo do zen-budismo, o zen do sul, que depois será subdividido em várias escolas, como já assinalado. É ao sexto patriarca que “toda a tradição zen do presente remete sua origem”44. 


			Dentre os grandes mestres da tradição Ch´an encontra-se o monge Ma-tsu Tao-i (Baso Doitsu – 709-788), da dinastia T´ang, o qual vem associado à escola Hung-chou. Com ele se processa uma mudança importante no foco da prática da meditação. Não que ele tenha deslocado o seu valor, mas possibilitou um “retorno” da experiência contemplativa para a realidade cotidiana. A grande máxima passa a ser: “Essa mente mesma é Buda”. Isso significa, em outros termos, que “a meta mais remota e transcendental é o que está, paradoxalmente, mais próximo de nós”45. A iluminação, entendida como busca da natureza búdica, é vista então como uma retomada ou encontro com a natureza mais profunda do sujeito, sua natureza original.  O praticante vem, assim, orientado a sintonizar-se com o presente, com o que já se encontra aqui, o corriqueiro, que na perspectiva anterior era objeto de superação. O que a escola Hung-chou enfatiza é essa “reorientação da atenção para o ‘corriqueiro’ e o ‘cotidiano’”. O cotidiano, ou a mente do cotidiano, firma-se como o caminho46. Nesse sentido, “a meditação não precisa ser uma atividade especial que quer seu próprio tempo, ambiente e postura. Todo momento da vida, estando-se ‘sentado, de pé, ou deitado’, deve ser visto como uma manifestação da natureza búdica”47.


			Ao adentrar-se no Japão, por volta do século XII48 (período Kamakura), o budismo zen adquire características próprias. Sua introdução ocorreu por meio de duas escolas rivais, a partir da China: as escolas Rinzai e Soto. Como nomes conhecidos na tradição Rinzai, podem ser mencionados Eisai (1141-1215) e Myosen (1184-1225). Na tradição Soto firma-se com destaque o nome de Dôgen (1200-1253), que introduziu essa escola no Japão. Enquanto a tradição Rinzai centrava-se na prática dos koans, em que se exigia dinâmica atividade mental, a tradição Soto concentrava-se na prática do zazen, voltada para um processo de “iluminação gradual”49. 


			A presença de Dôgen


			Dôgen destaca-se como uma das mais importantes figuras criativas da humanidade. Foi um grande reformador e revitalizador da tradição budista japonesa na virada do século XIII. Foi ele o introdutor da tradição Soto Zen no Japão. Foi sobretudo a partir da década de 1930 que ocorreu uma recepção mais ampla de seu pensamento, quando passa a ser percebido como “um guia espiritual da humanidade”50. Sua inserção mais viva no âmbito dos estudos do budismo é firmada no período do pós-guerra, ou seja, a partir de 1945, quando se intensificam os esforços de incorporar Dôgen “no contexto histórico, social e cultural no qual se formou o seu pensamento”51.
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