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INTRODUGAO

Este livro se originou de um curso sobre Zen-Budismo e
Psicandlise, realizado sob os auspicios do Departamento de
Psicandlise da Escola de Medicina da Universidade Autémoma
do México, durante a primeira semana de agosto de 1957, em
Cuernavaca, no México. V ' ,

Qualquer psiclogo, mesmo hé vinte anos, teria ficado
muito surpreendido.— e até chocado — de encontrar seus co-
legas interessados por um sistema religioso “mistico” como o
Zen-Budismo. E a surpresa teria sido ainda maior ao desco-
brir que @ maioria das pessoas presemtes nio estava apenas
“interessada”, sendo profundamente atraida, e que bavia che-
gado @ conclusdo de que a semana passada com o Dr. Suzuki
tivera sobre elas influéncia sumamente estimulante e reconfor-
tante, para ndo dizer outra coisa.

(1) Assistiram 3 conferéncia cerca de quinze psiquiatras e
psicélogos, tanto do México quanto dos Estados Unidos (a maioria
dos quais psicanalistas). Além dos trabalhos aqui publicados, vérios
outros foram apresentados e discutidos:

Dr, M. Green: “As Raizes do Conceito do Eu, de Sullivan®”.
Dr. J. Kirsch: “O Papel do Analista na Psicoterapia de Jung”.
Dr. 1. Progoff: “O Dinamismo Psicolégico de Zen”.

“O Conceito de Neurose'\e Cura, em Jung”.
Srta. C. Selver: “Percepciio Senséria e

. COI'pO". -

Dr. A. Stunkard: “Motivagio para o Tral .
Dr. E. Tauber: “O Conceito de Cura, de [Sullivan”.
Dr. P. Weisz: “A Contribuigho de Georg

Publicamog neste livio apenas aqueles que t8m conexfo mais
direta com o Zen-Budismo, em parte por motivos de espaco e,
em parte, porque, sem publicar as discussSes levadas a efeito, os
outros trabalhos nbio estariam suficientemente unificados,




A razdo dessa mudanga reside em fatores que se discutem
mais adiante neste livro, especialmente no meu trabalbo. Re-
sumindo-os rapidamente, direi que eles se encomtram mo de-
senvolvimento da teoria psicanalitica, nas mudangas ocorridas
no clima intelectual e espiritual do mundo ocidental e no tra-
balbo do Dr. Suzuki, que, através de outros livros, conferén-
cias e da sua persondlidade, tornou o Zen-Budismo conbecido
do mundo ocidental. '

Todos os participantes do curso estavam, de certo modo,
familiarizados com os escritos do Dr. Suzuki, como é possivel
que aconteca u muitos leitores: deste livro. O que lbe distin-
gue as conferéncias aqui publicadas dos seus outros escritos é
o fato de versarem especificamente problemas psicolégicos,
como o inconsciente e o eu, e, além disso, de se dirigirem a um
pequeno grupo de psicandlistas e psicologos, cujas perguntas e
preocupagbes lbe foram transmitidas durante as- discussdes e
conversagdes de toda a semana que passaram funtos. Em re-
sultado de tudo isso, estas conferéncias terdo, creio eu, espe-
cial valor para psiquiatras, psicélogos e muitas oulras pessoas
ponderadas, que se interessam pelo problema do bhomem, pois
se bem nio sejam de “leitura ficil”, orientam o leitor- para
uma compreensio do Zen-Budismo até um ponto que lbe per-
mitiré continuar por conmta prépria. v

As duas outras partes deste livro poucos reparos mere-
cem. Mencione-se apenas que, enquanto os irabalbos do Dr.
Suzuki e do Sr. De Martino séo versdes quase literais. das suas
conferéncias (no trabalho do Dr. Suzuki sé se modificou a
forma direta de dirigir-se ao piblico, usada em conferéncias,
substituida pela forma usual em trabalbos escritos), minha ex-
posigao. foi completamente revisada, tanto na extensdo quanto
no conteddo. O principal motivo dessa revisdo reside no pro-
prio curso. Se bem eu 4 estivesse familiarizado com a lite-
ratura sobre Zen-Budismo, a estimulagio do curso e as refle-
x0es que me despertou levaram-me a considerdvel ampliagdo e
revisio de minhas idéias. Isto se refere nio s6 & minha com-
preensio do Zem, mas também a certos conceitos psicanaliti-
cos, como os problemgs do que constitui o inconsciente, da
transformacao do inconsciente em consciéncia e do escopo da
terapdutica psicanalijica. L :
Ericx FroMM




CONFERENCIAS SOBRE ZEN-BUDISMO

por D. T. Suzuki

I. ORIENTE E OCIDENTE

Muitos pensadores capazes do Ocidente, cada qual do seu
ponto de vista especifico, ventilaram este tdépico secular,
“Oriente e Ocidente”; mas, pelo que sei, sio relativamente
poucos os autores do Extremo-Oriente que expressaram suas
opinides como orientais. Este fato me levou a escolher o
assunto em tela como uma espécie de preliminar do que se
segue. - )

Basho (1644-94), grande poeta japonés do século XVII,
compds, de uma feita, um poema de dezessete sflabas conhe-
cido como haiku ou hokku. Traduzido para o portugués, diz
mais ou menos o seguinte:

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

Yoku mireba
Nazuna hona saku
Kakine kana.

E provivel que Basho estivesse andando por uma estrada
do campo quando reparou em alguma coisa quase desprezada
junto A sebe. Aproximou-se, olhou bem para ela e verificou
que se tratava de uma planta silvestre, pouco mais que insig-
nificante e raras vezes notada pelos transeuntes. FEis af um
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fato singelo, descrito no poema sem qualquer expressio de
algum sentimento especificamente poético, a niio ser talvez nas
duas Gltimas sflabas, que em japonés se léem kama. Freqiien-
temente ligada a um substantivo, a um adjetivo ou a um advér-
bio, essa particula significa certo sentimento de admiragiio, de
louvor, de tristeza ou de alegria e pode, 3s vezes, traduzir-se
apropriadamente numa lingua ocidental por um ponto de ex-
clamagiio. Neste haicai o verso todo se conclui com esse ponto.

O sentimento 'que perpassa pelas dezessete, ou melhor,
pelas quinze sflabas rematadas por um ponto de exclamaciio
talvez ndo se comunique 20s que ndo estdo familiarizados com
a lingua japonesa. Tentarei explicilo da melhor maneira pos-
sivel. Pode ser que o préptio poeta ndo concordasse com a
minha interpretagdo, mas isto ndo terd muita importincia se
soubermos que existe pelo menos alguém capaz de compteen-
délo como eu o compreendo.

Primeiro que tudo, Basho era um poeta da natureza, como
o sio quasé todos os poetas orientais, Amam tanto a natureza
que se identificam com ela, sentem todas as pulsagbes que the
percutem as veias, A maiorie dos ocidentais propende a
alhear-se da natureza. Acreditam éles que o homem e a na-
tureza nada tém em comum sendo em alguns aspectos desejd-
veis, e que esta existe apenas para ser utilizada por aquele.
Para o povo oriental, todavia, a natureza esti muito préxima.
Esse amor & natureza foi avivado quando Basho descobriu uma
plantinha modesta, quase desprezivel, que florescia & beira da
velha sebe dilapidada, ao longo da longinqua estrada campe-
sina, tdo inocente, tio despretensiosa, sem nenhum desejo de
ser notada por quem quer que fosse. Entretanto, quando olha-
mos para ela, vemo-la tio terna, tdo cheia de gléria divima e
de esplendor, um esplendor mais glotioso que o do prprio
Salomdo! Sua humildade, sua beleza sem ostentagdo, nos pro-
vocam admiraciio sincera. 'O poeta sabe ler em cada pétala o
mais profundo mistério da vida ou do ser. E possivel que o
préprio Basho ndo tivesse consciéncia disso, mas estou certo
de que em seu coragio, naquele momento, vibrava um senti-
mento algo semelhante a0 que os cristios denominam -acaso
amor divino, que atinge as maiores profundezas da vida obs-
mice.
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As cordilheiras do Himalaia podem despertar em nés o
sentimento de um sublime e respeitoso temor; as ondas do
Pacffico sugerem, potventura, algo do infinito. Mas quando
temos o espirito franqueado ao poético, ao mistico ou ao reli-
gioso, sentimos, como o sentiu Basho, que até numa haste de
relva silvestre h4 qualquer coisa que.transcende realmente todos
os sentimentos humanos baixos e venais, que nos eleva a um
reino cujo esplendor iguala o da Terra Purd.. Em tais casos,
ndo importa a-magnitude. Nesse sentido, o poeta japonés tem
um dom especifico, que descobre grandeza nas coisas peque-
fiinas e transcende todas as medidas quantitativas.

Tal é o Oriente. Vejamos agora o que tem .o Ocidente
para oferecer-nos em -situagio semelhante. Escolho Tennyson.
Talvez nfio se trate de um poeta ocidental tipico, que se possa
destacar para cotejar com o poeta do Extremo-Oriente. Mas o
seu poemeto aqui citado possui algo que se relaciona muito
estreitamente com o de Basho. Ei-lo:

Flower in the crannied wall, ,

I pluck you out of the crannies; —

Hold you here, root and all, in mwy hand,
Little flower — but if I could understand
What youw are, root and all, and all in all,
I should know what God and man is. (*)

Dois pontos hd que eu gostaria de sublinhar nestes versos:

1. Tennyson colhe a flor, segura-a na mao, “com raiz
¢ tudo”, e olha para ela, talvez intensamente. E muito pro-
vével que experimentasse um sentimento semelhante ao de
Basho, que descobriu uma flor nazuna ao ‘pé da sebe, a beira
da estrada. Mas hd uma diferenga entre os dois poetas: Basho
niio colhe 4 flor. Limita-se a contempld-la. Absorto em seus
pensamentos. Sente o que quer que seja no espirito, mas ndo
o expressa. Deixa que um ponto de exclamacio diga tudo o

(*) Flor no muro fendilhado, / Eu te arranco das fendas;
— / Seguro-te aqui, com raiz e tudo, em minha m#o, / Florzinha
— mas se pudesse compreender / O que és, com raiz e tudo,
e tudo em tudo, / Eu conheceria o que sfo Deus e o homem.
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que elé quer dizer. Pois ndo tem palavras para dizer; seu sen-
timento € tio pleno e tdo profundo que ndo sente o desejo de
conceptualizé-lo. .

Tennyson, porém, € ativo e¢ analftico. Primeiro, colhe a
flor do lugar em que ela cresce. Separa-a do chio a que ela
pertence. A diferenga do poeta otiental, nio a.deixa em paz.
Precisa arrancéd-la do muro fendido, “com raiz e tudo”, o que
significa que a Hor terd de morrer. Nao lhe interessa, apa-
rentemente, o destino dela; é mister que sua curiosidade seja-
satisfeita. Como o fazem alguns cientistas médicos, €le che-
garia A vivisseecio da flor. Basho nio toca sequer a mazuna,
limita-se a contemplé-la, a contempld-la “atentamente” — e €
tudo o que faz. Totalmente inativo, representa excelente con-
traste com o dinamismo de Tennyson,

Eu gostaria de frisar este ponto especificamente aqui, e
talvez tenha ocasiio de voltar a ele. O Oriente ¢ silencioso,
a0 passo que o Ocidente & elogiiente. Mas o siléncio do Orien-
te ndo significa apenas ser mudo e permanecer sem palavras
ou sem fala. Em iniimeros casos, o siléncio é tio elogiiente
quanto a verbosidade. O Ocidente aptecia o verbalismo. E
ndo € s6 isso, o Ocidente transforma a palavra em carne e faz
que essa carnalidade sobressaia, s vezes de maneira demasiado
notdvel, ou melhor, demasiado gritante e voluptuosa, em suas
artes e religido,

2. Que faz Tennyson a seguir? Olhando para a flor
colhida, que muito provavelmente j4 principion a murchar,

. formula a perguita dentro em si mesmo: “Acaso te compre-

endo?” Basho ndio faz perguntas. Sente todo o mistério que
lhe é revelado em sua humilde #axima — o mistério que pe-
netra fundo na origem de toda a existéncia. Embriagado por
ésse sentimento, exclama, e sua exclamagio é um grito indi-
zlvel, inaudivel.

Tennyson, ao contririo, prossegue em sua inteleccgo:
“Se [que eu grifo] pudesse compreender o que és, eu conhe-
cetia 0 que sao Deus e -0 homem”. O seu apelo 2 compre-
ensiio & caracteristicamente ocidental. Basho aceita, Tennyson
resiste, A individualidade de Tennyson mantém-se apartada
da flor, de “Deus e do homem”. Ele ndo se identifica com
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Deus nem com a natureza. Estd sempre apartado deles, Sua
compreensio € o que as pessoas, hoje em dia, denominam
“cientificamente objetiva”. Basho & inteiramente “‘subjetivo”.
(Esta palavra ndo € bos, pois sempre faz que o sujeito se opo-
nha a0 objeto. Meu “sujeito” € o que eu gostaria de
“subjetividade absoluta”). Basho se mantém ao lado dessa
“subjetividade absoluta”, em que ¢le v& a nazuna e esta o vé.
Aquid ndo h4 empatia, nem simpatia, nem identificagio nesse
sentido.

Diz Basho: “olho atentamente” (em japonés, “yoku msi-
reba’). A palavra “atentamente” supde que Basho j4 ndo €
aqui um espectador, sendo que a flor, consciente de si mesma,
silenciosa e elogiientemente a si mesma se expressa. E esta
silenciosa eloqgiiéncia ou este elogiiente siléncio da flor ecoa
humanamente nas dezessete sflabas de Basho. Sejam quais
forem, a profundidade de sentimento, o mistério de enuncia-
¢io ou mesmo a filosofia da “subjetividade absoluta” s6 serdo
inteligiveis 20s que, de fato, experimentaram tudo- isso.

Em Tennyson, pelo que me é dado ver, nio existe, em
primeiro lugar, profundidade de sentimento; ele é todo inte-
lecto, tipico da mentalidade ocidental. Advoga a doutrina do
Logos. Precisa dizer alguma coisa, fazer abstra¢des ou inte-
lectualizacBes acerca da sua experiéncia concreta. Precisa dei-
xar o domfnio do sentimento e penetrar o do intelecto, sujei-
tando o viver e o sentir a uma séric de andlises para satisfa-

zer go espirito ocidental de indagagio.

Escolhi os dois poetas, Basho e Tennyson, como indicati-
vos de dois enfoques fundamentais e caracteristicos da reali-
dade. Basho € do Oriente ¢ Tennyson do Ocidente. Ao con-
fronts-los, descobrimos que cada qual fevela seus antecedentes
tradicionais, Nessas condi¢Bes, o espirito ocidental €é: anali-
tico, discriminativo, diferencial, indutivo, individualista, inte-
lectual, objetivo, cientifico, generalizador, conceptual, esque-
midtico, impessoal, formalista, organizador, exercitador do
poder, dindmico, inclinado a impor sua vontade aos outros, etc.
Em contraste com esses tracos ocidentais, os do Oriente
podem enumerarse assim: sintético, totalizador, integrador,
nio discriminativo, dedutivo, ndo sistem4tico, dogmdtico, in-
tuitivo (ou melhor, - afetivo), ndo -discursivo, subjetivo, es-
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pititualmente individualista e socialmente com mentalidade
grupal, ¥ etc.

Para poder simbolizar pessoalmente essas caracterfsticas
do Ocidente e do Oriente, preciso remontar a Lao-tse (quarto
século AC.), grande pensador da China antiga. Ele repre-
sentaria o Oriente, e o que ele denominia as multidGes pode-
riam representar o Ocidente, Quando digo “as multidSes” nio
se veja nenhuma intengdo de minha parte de stribuir ao Oci-
dente, em qualquer sentido depreciativo, o papel das multides
lao-tseanas quais as descrevia o velho fildsofo. ‘

Lao-tse se retrata como um idiota. D4 a impressio de
ndo saber nada, de nfio se comover por coisa alguma. Prati-
camente, ndo tem nenhuma utilidade neste mundo utilitarista.
E quase inexpressivo. Entretanto, existe nele qualquer coisa
que o situa 3 parte do espécime do simplério ignorante. Ape-
nas externamente se parece com ele.

Em compensagio, o Ocidente possui um par de olhos
agudos e penctrantes, profuridamente encravados nas érbitas,
que observam o mundo exterior como os da dguia que paira
nas alturas. (Na verdade, a dguia € o simbolo nacional de certa
poténcia ocidental). Além disso, o nariz aquilino, os ldbios
finos e o contorno geral do rosto — tudo sugere uma intelec-
tualidade altamente desenvolvida e suma presteza no agir. A
presteza € compardvel 2 do ledo. O ledo e a dguia, efetiva-
mente, sio os simbolos do Ocidente.

Chuang-tze, do terceiro século A.C., conta a histéria de
konton (bun-tun), o Caos. Os amigos lhe deviam muitas de

‘suas consecugBes e desejavam retribuirlhe os favores. Con-

sultaram e chegaram a uma conclusio. Observaram que Caos
ndo dispunha de 6rgdos dos sentidos, que lhe permitissem dis-
tinguir 0 mundo exterior. Um dia lhe deram os olhos, no
outro lhe deram o natiz e, no espaco de uma semans; concluf-

(1) Os cristios consideram a Igreja como o meio de salva-
clio porque é a Igreja que simboliza Cristo, o Salvador, Os cris-
tios nfio se relacionam individualmente com Deus, senfio através
do Cristo, ¢ Cristo ¢ a Igreja e a Igreja é o lugar onde é&les se
retinem para adorar a Deus e rogar-lhe a salvacio, através do
Cristo. Nesse sentido, 0s cristfios tém mentalidade de grupo, ao
passo que, soclalmente, esposam o individualismo.

14
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ram a tarefa de converté-lo numa personalidade sensfvel como
¢éles mesmos. Mas enquanto se felicitavam pe!o éxito feliz da
iniciativa, Caos morreu.

O Oriente é Caos ¢ o Ocidente € o grupo de amigos,
agradecidos, bem intencionadés, porém nio discriminantes.

Em muitos sentldos, o Oriente parece, sem divida, mudo
3 estupxdo pois os orientais sio menos discriminativos e ex-
pressivos e ndo ddo tantas mostras visiveis e tangfveis de inte-
ligéncia, Sdo caéticos e, & primeira vista, indiferentes, Mas
sabem que, sem esse cardter cadtico da inteligéncia, sua pré-
pria inteligéncia nativa ndo lhes seria de muita .utilidade no
vivérem juntos A maneifra humana. Os membros individuais
fragmentdnos ndo podem trabalbar harmoniosa e pacificamente
se ndo forem relacionados ao préprio infinito, que em toda rea-
lidade jaz debaixo de cada um de seus membros finitos. A
inteligéncia pertence & cabeca e seu trabalho & mais notdvel e
poderd realizar muita coisa se Caos permanecer silencioso e
tranqgiiilo por trds de toda a turbuléncia supetficial. Seu ver-
dadeiro significado nunca se mostra de modo que se torne re-
conhecivel aos participantes.

= O Ocidente de mentalidade cientifica aplica a inteligéncia
na invengiio de toda a sorte de aparelhos destinados a elevar
o padrdo de vida e se poupar ao que, no seu entender, cons-

titui uma lida ou um trabalho desnecessdrios. Assim sendo,

procura, por todos os meios, “desenvolver” os recursos natu-
rais a que tem acesso, . O Otriente, por seu tutno, nio se im-
porta de empenhatr-se em todas as castas de trabalhos servis e
manuais e estd, aparentemente, satisfeito com o estado “ndo
desenvolvido” da civilizagio.  Nido lhe agrada ter o espirito
obcecado pela mdquina, transformar-se em ‘escravo da méquina.
Esse amor ao trabalho talvez seja caracterfstico do Oriente. A
histéria de um lavrador, contada por Chuang-tze, € extrema-
mente significativa e sugestiva em muitos sentidos, embora
se suponha que o incidente ocorreu hd mais de dois mil anos
na China.

Chuang-tze foi um dos maiores filésofos da antiga China.
Deveria ser mais estudado do que realmente o €. Menos espe-
culativos do que os hindus, os chineses propendem a despre-
zar seus préprios pensadores. Se bem Chuang-tze seja muito
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conhecido como o maior dos estilistas entre os homens de le-
tras chineses, seus pensamentos ndo sdo apreciados como o
merecem. Era excelente colecionador ou registrador de his-
térias, talvez correntes no seu tempo. Nio obstante, € pro-
vével que tivesse inventado muitas, para ilustrar suas opinides
sobre a vida. FEis aqui uma delas, que ilustra esplendidamente
sua filosofia do trabalho, a respeito do lavrador que se recusa-
va a empregar uma cegonha para tirar dgua do pogo.

Um lavrador cavou um pogo- ¢ estava utilizando a dgua
para irriger sua propriedade. - Usava um balde comum
para tirar dgua do pogo, como faz a maloria das gentes
primitivas, Vendc isso, um homem que passava lhe per-
guntou por que ndo empregava uma cegonha com essa
finalidade: & um dispositivo destinado a poupar trabalho
e rende mais do que o método primitive. Respondeu o la-
vrador: “Sei que se destina a poupar trabaltho e é por isso
mesmo que nfio o emprego. Receio que o uso de um apa-
relho .desses nos torne obcecados pela méquina, E a ob-
segsfio pela méiquina nes leva ao hé.bitp da indoléncia ¢ da
preguica”.

Os ocidentais ndo raro se admiram de que os chineses
nio tenham desenvolvido muitas outras ciéncias e aparelhos
mecdnicos. B estranho, dizem, j4 que os chineses se notabi-
lizaram por descobrimentos e invengGes, como o imi, a pél-
vora, a roda, o papel, etc. O principal motivo é que os chi-
neses e outros povos asifticos amam a vida tal como ¢ vivida
e ndo desejam convertéla num meio de realizar outra coisa,
que The desviatia o curso para um canal inteiramente diverso.
Gostam do trabalho pelo préptio trabalho, se bem que, falan-
do objetivamente, o trabalho signifique realizar alguma coisa.
Mas, enquanto estio trabalhando, comprazem-se no trabalho e
ndo tém pressa de termindlo. Os aparelhos mecinicos sdo
muito mais eficientes e realizam mais. A mdquina, porém,
impessoal e ndo criadora, carece de significago.

Mecanizacio significa intelecgdo, e sendo o intelecto, antes
de tudo, utilitdtio, ndo existe estetismo espiritual nem espi-
ritualidade ética na méquina. E aqui estfé a razdo que levou
o lavrador de Chuang-tze a nio se deixar obcecar pela méquina.
A méquina nos apressa a concluir o trdbalho e alcancar o obje-
tivo pelo qual trabalhamos. O trabalho em si ndo tem qual-
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r valor senfio como um meio, Isto quer dizer que a vida
%Wfﬁlm e se transmuda num instrumento,
enquanto que o _homem passa a ser um mecanismo produtor
de bens. Os filésofos discorrem sobre a significagio da pes-
soa; pelo que vemos agora em nossa época altamente indus-
trializada e mecanizads, a méquina € tudo e o homem ests quase
inteiramente reduzido A escraviddo. Era disso, creio eu, que
Chuang-tze tinha medo. Estd visto que nfo podemos desandar a
roda do industrialismo para.fazé-la voltar & primitiva habili-
dade manual. Bem &, contudo, que nio nos eigquegamos da
significacio das mdos, nem dos males resultantes da mecani-
zacio da vida moderna, que d4 uma énfase exagerada ao inte-

lecto em detrimento _da vida em seu conjunto.

Isto quanto 20 Oriente. Digamos agora algumas palavras
a respeito do Ocidente. Em seu livro A Busca Ocidental do
Homem, Denis de Rougemont afirma que “a pessoa e a md-
quina™ caracterizam os dois tracos preeminentes da cultura
ocidental. Isto & significativo, porque a pessoa e a miqui
sdo conceitos contraditérios ¢ o QOcidente ﬁ'da, por todos os-
modos, para concilié-los. Nio sei se os ocidentais o fazem
consciente ou inconscientemente. Mencionarei apenas a ma-
neira pela qual essas duas idéias heterogéneas estio trabalhan-
do o espirito ocidental, neste momento. Cumpre observar que
2 méquina contrasta com a filosofia do trabalho de Chuang-tze
e que as idéias ocidentais acerca da liberdade individual e da
personalidide pessoal vio de encontro s idéias orientais so-
bre a liberdade absoluta. Nio entrarei em pormenores, Ten-
tarei tdo-somente sumariar as contradigdes que o Ocidente
estd enfrentando e que o fazem sofrer: -

1. A pessoa e a mdquina envolvem uma contradi¢io e,
mercé dessa contradigio, o Ocidente experimenta uma grande
tensdo psicolégica, que se manifesta em virias ditecGes em sua
vida moderna,

2. A pessoa supde individualidade, responsabilidade pes-
soal, ao passo que a méquina € o produto da intelecgdo, da
abstragio, da generalizagdo, da totalizagio, da vida em grupo.

3. Objetiva ou intelectualmente, ou ainda falando 2
maneira do espitito obcecado pela mdquina, a responsabilida-
de pessoal ndo tem sentido. A responsabilidade estd logica-
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mente relacionada a liberdade, e ndo hd li de na légica
onde tudo € controlado pelas rigidas regras do silogismo.

- 4, Além disso, como produto biolégico, o homem & go-
vernado por leis biolégicas. A hereditariedade é um fato e
nenhuma personalidade poderd mud4-la. Nido nasci por minha
livce e espontinea vontade. Meus pais nfio me fizeram nascer
por sua livre e espontinea vontade. O nascimento planejado,
na realidade, ndo tem sentido.

5. A liberdade € outra idéia disparatada. Vivo social-
mente, num grupo, que me cerceia todos os movimentos, tanto
mentais quanto fisicos. Nem quando estou.sé sou inteira-
mente livie. Tenho toda & sorte de impulsos, que nem sem-
pre se acham sob o meu controle. Alguns impulsos me arre-
batam, mau grado meu. Enquanto vivermos neste mundo limi-
tado, nunca poderemos falar em ser livres ou em fazer o que
desejamos, Nem mesmo esse desejo nos pertence.

6. A pessoa pode falar em liberdade, mas a mdquina
a limita de todas as maneiras, pois a palavra nio vai além de
si mesma, Desde o principio, o homem ocidental é constran-
gido, restringido, inibido. Sua espontaneidade ndo € sua, se-
nio da mdquina. A méquina carece de faculdade criadora;
opera tdo-somente quanto lho permite alguma coisa colocada
dentro dela. Nunca age como ‘““a pessoa”.

7. A pessoa s6 & livie quando ndo € pessoa. E livre
quando se nega a si mesma e se absorve no todo. Para ser
mais. exato, € livre quando € ela mesma e, a0 mesmo tempo,
ndo € ela mesma. A menos que compreendamos integralmente
essa aparente contradig@o, ndo estaremos qualificados para fa-
lar em liberdade, responsabilidade ou espontaneidade. Por
exemplo, a espontaneidade de que falam os ocidentais, sobretu-
do alguns analistas, ndo é nem mais nem menos do que a
espontaneidade infantil ou animal, e nic a espontancidade da
pessoa plenamente amadutecida. :

8. A méquina, o behaviorismo, o reflexo condicionado,
o comunismo, a inseminagdo artificial, a automagdo em geral,
a vivissecgio, a bomba H — todos, e cada um deles, estdo
estreitissimamente relacionados entre si ¢ formam elos sélidos
¢ muito bem soldados de uma cadeia légica.
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9. O Ocidente forceja por chegar & quadratura do cir-
culo, O Oriente procura igualar o citculo a0 quadrado. Para
Zen, o circulo € um circulo e o quadrado € um quadrado mas,
20 mesmo tempo, o quadrado é um circulo e o circulo é um
quadrado.

10. Liberdade € um termo subjetivo e ndo pode ser
interpretado objetivamente, Quando tentamos fazé-lo, enreda-
mo-nos, inextricavelmente, em contradigdes. Por conseguinte,
falar em liberdade neste mundo objetivo de hmxtac;oes que
nos cercam por todos os lados, € tolice.

11. No Ocidente, “sim” & “sim” e uao” é “ndo”;
“sim” punca poderd ser “ndo”, e’ vice-versa. O Onente faz
que “sim” se transforme imperceptivelmente em *“ndo” e “néo”
em “sim”; ndo existe uma linha diviséria ‘rignda entre “sim”
e “ndo”. E da natureza da vida que isto assim seja. Somente
na Léglca a linha diviséria € indelével. Mas a Ldgica foi feita

pelo homem para. ajudé-lo em suas atividades utilitaristas.

12, Quando chega a compreender esse fato, o Ocidente
inventa conceitos conhecidos em Fisica como o da complemen-
taridade ou- o principio da incerteza sempre que se vé€ na im-
possibilidade de explicar certos fenémenos fisicos. Entretanto,
por melhor que se avenha criando conceitos sobre conceitos,
niio poderd obstar aos. fatos da existéricia.

13. A religidio aqui ndo nos interessd, mas talvez seja
interessante frisar o seguinte: o Cristianismo, que é a religido
do Ocidente, fala em Logos, no Verbo, na carne, na encarna-
¢io e na tempestuosa temporalidade. As religides do Oriente
buscam a desencarnagdo, o siléncio, a absorgdo, a paz eterna.
Para Zen, encarnacdo é desencarmagio; o siléncio reboa como
o trovio; o Verbo € o ndo-Vertbo, a carne é a ndo-carne; o

imediatamente presente ¢ igual ao vazio (Sumyats) e 30
5. N

pre————}

II. O INCONSCIENTE NO ZEN-BUDISMO

: O que eu quero dizer quando falo no “inconsciente” e o
. que querem dizer os psicanalistas talvez ndo seja a mesma coisa,
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¢ isso me obriga a explicar minha posigio. Em primeiro lugar,
como enfoco eu a questdo do inconsciente? Se me fosse licito
usar essa expressdo, eu diria que o meu “inconsciente’ € “me-
tacientifico” ou “antecientifico”. Os senhores sdo todos cien-
tistas e eu sou um homem de Zen: meu enfoque & “antecientifi-
c0” — ou até mesmo, 3s vezes, segundo receio, “anticientifi-
co”. O termo “antecientifico” talvez nio seja apropriado, mas
parece expressar o que pretendo dizer. E possfvel que “me-
tacientifico” também ndo seja mau, pois a posicio Zen se
desenvolve depois que a ciéncia ou a intelectualizagio ocupa-
ram por algum tempo todo o campo dos estudos humanos; e

exige que, antes de nos entregarmos incondicionalmente
a0 dominio cientffico sobre todo o campo das atividades hu-
manas, facamos uma pausa, reflitamos dentro em nés mesmos
€ vejamos se as coisas est@io certas como estdo.

No estudo da realidade, 0 método cientifico consiste em
encarar um objeto do ponto de vista chamado objetivo. Supo-
nhamos, por exemplo, que uma flor aqui em cima da mesa
seja o objeto do estudo cientifico. Os cientistas a submeterdo
a toda a espécie de andlises, botdnica, quimica, fisica, etc., e
nos dirdo tudo o que tiverem descoberto a respeito da flor
vista através dos seus respectivos prismas, e afirmardo que se
esgotou o estudo da flor e que j4 ndo hd mais nada para acres-
centar, a ndo ser que se descubra alguma coisa nova, aciden-
talmente, no decurso de outros estudos.

A principal caracteristica, portanto, que assinala o enfo-
que cientifico da realidade, € descrever um objeto, falar sobre
ele, rodeilo, apreender o que quer que atraia o intelecto sen-
sorio e abstraf-lo do préprio objeto; e, quando se supGe que
estd tudo terminado, sintetizar essas abstragbes analiticamente
formuladas e tomar o resultado pelo préprio objeto.

Mas ainda assim permanece a pergunta: “Terd sido todo
o objeto realmente apanhado na rede?” Eu ditia: “Decidida-
mente nidol” Porque o objeto que julgamos haver apanhado
ndo é mais do que uma soma de abstragdes e nio o objeto em
si. Para finalidades priticas e utilitdrias, todas essas férmulas
ditas cientfficas parecem mais do que suficientes. Mas o obje-
to propriamente dito nfio estd todo ali. Recolhida a rede, veri-
ficamos que alguma coisa lhe escapou pelas malhas mais finas.
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-Existe, todavia, outra maneita, que precede as ciéncias,
ou que vem depois delas, de enfocar a reslidade. Chamo-lhe o
enfoque Zen.

1.

O enfoque Zen consiste em penetrar diretamente no
W, por_dentro. Conhecer a Hor &
tornar-se Hor, ser flor, tloreséer como flor e deleitar-se tanto
com o sol quanto com a chuva. Feito isto, a flor fala comigo
e eu lhe conhego todos os segredos, todas as alegtias, todos os
sofrimentos; isto &, toda a vida que vibra dentro dela. E nido
¢é 56: a par com o meu “conhecimento” da flor conhego todos.
os segredos do universo, que incluem todos os segredos do meu
préprio Eu, que até agora fugiram 2 perseguicio que lhes movi
durante toda a minha vida, porque me dividi numa dualidade,
o perseguidor e o perseguido, o objeto e a sombra. Nio admi-
ra que eu jamais conseguisse capturar o meu Eu! E como foi
exaustivo esse jogo!

Agora, contudo, por conhecer a flor, conhego o meu Eu.
Isto é, perdendo-me na flor, conheco o meu Eu tio bem
quanto a flor.

Chamo a esta espécie de enfoque da realidade a maneira
‘Zen, a maneira antecientifica, metacientifica, ou mesmo anti-
cientifica.

Esse modo de conhecer ou ver a realidade pode chamar-
_-se também conativo ou criativo. %wmdg_ﬂm—
tifico mata, assassina o_objeto e, dissecando o caddver e tor-
nando a reunir-lhe as partes, tenta reproduzir o corpo vivo
original, o que é efetivamente um feito impossivel, a maneira
Zen toma a vida tal como ¢ vivida, em lugar de espostejé-
Ja e tentar restaurdla pela inteleccio, ou colando abstrata-
mente, umas &s outras, as partes quebradas. A maneira

Zen preserva a vida como vida; nenhum bisturi a toca. Can-
ta o poeta Zen:

" Tudo se deixa & sua beleza natural,
Sua pele estd intacta,
Seus ossos estfio como sfo:
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Niéio hd precisfio de tintas, péa de qualquer matiz,
Ela é como é, nem mais, nem menos.
- Que maravilha!

As ciéncias lidam com abstragdes e ndo h4 atividades ne-
las. Zen mergulha na fonte da faculdade criadora e haure -
dela toda a vida que nela existe. Essa fonte é o Inconsciente
de Zen. A flor, todavia, ndo tem consciéncia de si mesma.
Sou eu quem a desperta do inconsciente. E isso o que Tenny-
son perde quando a arranca do muro fendilhado. E o que tem
Basho quando contempla a razuma que timidamente floresce
4 beira da scbe silvestre. Nio posso dizer exatamente onde
estd o inconsciente. Estatd em mim? Estd na florp Talvez,
quando pergunto “Onde?”, ndo esteja em parte alguma. Se
assim for, que eu esteja nele e ndo diga nada.

Enquanto o cientista assassina, o artista busca recriar.
Este 1ltimo sabe que a realidade ndo pode ser al da pela
disseccio. Por isso mesmo ufiliza tela, pincel e tintas e pro-
cura criar com o seu inconsciente. Quando eSse inconsciente
se identifica sincera e genuinamente com o Inconsciente Cés-
mico, as criagbes do artista sio auténticas. Ele realmente criou
alguma coisa; sua obra ndo € cépia de nada; existe por direito
préprio. Pinta uma flor que, se estiver florescendo no seu

inconsciente, serd uma nova flor e ndo simples imita¢io da
patureza,

O superior de certo mosteito Zen desejava que ©
forro da Sala de Darma fosse decorado com um dragdo. Con-
vidou-se um pintor famoso para executar o trabalho. Este
aceitou, mas queixou-se de nunca ter visto um dragio verda-
deiro, se é que os dragdes realmente existiam. Disse o abade:
“Nido se preocupe por ndo ter visto a criatura. Torne-se um
dragdo, transforme-se num dragdo vivo, e pinteo. Nio pro-
cure seguir o modelo convencional”.

O artista perguntou: “Como posso tormar-me um dra-
gio?” Respondeu o abade: “Recolha-se aos seus aposentos e
concentre nisso o pensamento. No devido tempo, sentird a
necessidade de pintar umr dragdo. Nesse momento se terd tor-
nado um dragdo, e o dragio o impelird a dar-lhe forma”.

O artista seguiu o conselho do superior do mosteiro e,
passados diversos meses de porfiados esforgos, adquiriu con-
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fianca em si por se ter visto no dragdo, nascido do seu incons-
ciente. O resultado é o dragdo que hoje vemos no forro da
Sala de Darma no Myoshinji, em Quioto. .

A propésito, desejo mencionar outra histétia em que se
narra o encontro de um dragio com um pintor chinés. Esse
pintor desejava pintar um dragio, mas como ainda ndio tivesse
visto nenhum vivo, ansiava por uma boa oportunidade. Um
belo dis, um dragio de verdade enfiou a cara pela janela e
disse, “Aqui estou, pinta-me!” O pintor ficou tdo surpreendi-
do com o visitante inesperado que desmaiou, em lugar de en-
carf-lo atentamente. E dele nio saiu imagem alguma de um
dragdo vivo. .

Ver ndo basta. O artista precisa entrar na coisa, senti-la
interiormente e viver-lhe a vida. Diz-se que Thoreau foi muito
melhor naturalista do que os naturalistas profissionais. O
mesmo se dird de Goethe. Ambos conheciam a natureza pre-
cisamente por serem capazes de vivé-la. Os cientistas tratam-
-na objetivamente, isto €, superficialmente. “Eu e tu” talvez
esteja certo mas, na verdade, nio podemos dizer isso; pois,
assim que o dizemos, “eu” sou “tu” e “tu” é& “eu”. O dua-
lismo sé pode sustentar-se quando se apSia em alguma coisa
nio dualista. )

A ciéncia medra do dualismo; por conseguinte, os cien-
tistas procuram reduzir tudo a medidas quantitativas. Com
essa finalidade, inventam todos os tipos de apetrechos mecd-
nicos. A tecnologia € a tfnica da cultura modetna. E eles
rejeitam como ndo cientifico, ou como antecientifico, tudo o
que ndo pode ser reduzido 3 quantificagio. Estabelecem certo
conjunto de regras, e as coisas que lhes escapam sdo natural-
mente postas de lado como ndio pertencentes ao seu campo de
estudos. Por mais finas que sejam, as malhas, enquanto forem
malhas, deixardio por certo fugir alguma coisa, que, portanto,
nio poderdo ser medidas de maneira alguma. As quantidades
se destinam a ser infinitas, e as ciéncias, um dia, terdo de con-
fessar sua incapacidade de ludibriar a Realidade. O _incons-
ciente estd fora dos dominios do estudo cientifico. Portants,
0 méximo que os cientistas podem fazer € assinalar a existén-
cia desse dominio. E i ciéncia. basta fazé-lo.

O inconsciente € algo que se deve sentir, nio no sentido
comum, mas no que eu chamaria o mais primordial ou funda-
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mental dos sentidos. Isso talvez exija uma explicagio. Quando
dizemos, “Sinto a mesa dura”, ou “Sinto frio”, esse género
de sentir pertence a0 dominio sensorial, em que se distinguem
sentidos como o ouvir ou o ver. Quando dizemos, “Sinto-me
86", ou “Sinto-me exaltado”, isto j4 € mais geral, mais total,
mais {ntimo, mas ainda pertence 20 campo da consciéncia rela-
tiva. O sentir o inconsciente, contudo, ¢ muito mais bisico,
primdrio, e aponta para a idade da “Inocéncia”, quando ainda
nio ocorrera o despertar da consciéncia no seio da Natureza
dita caftica. A natureza, porém, nfio € cabtica, porque o cad-
tico niio pode existir por si mesmo. Trata-se meramente de
um conceito emprestado a uma provincia que se recusa a ser
medida pelas regras comuns do raciocinio. A natureza é caé-
tica no sentido de ser o reservatério de possibilidades infini-
tas. A consciéncia que evolven do caos ¢ algo superficial, que
mal toca a fimbria da realidade. Nossa consciéncia nio € mais
que um insignificante pedaco de ilha, a flutuar no Oceano
que circunda a terra. Mas € através desse fragmentozinho de
terra que podemos olhar para a imensa extensio do prdprio
inconsciente; e o sénti-lo € tudo o que podemos ter, mas esse
sentir nido é pouca coisa, pois através dele nos € dado com-
preender que a nossa existéncia fragmentdria logra sua plena
significagdo, e assim podemos descansar seguros de ndo estar-
mos vivendo em véo. A ciéncia, por definigio, nunca poderd
dar-nos o sentido da completa seguranga e do completo deste-
mor, conseqiiéncia do fato de sentirmos o inconsciente.

Néo se pode esperar que sejamos todos cientistas, mas
fomos constituidos de tal forma pela natureza que todos pode-
mos ser artistas — ndo, realmente, attistas especializados, co-
mo pintores, escultores, misicos, poetas, etc., mas artistas da
vida. Essa profissdo, “artista da vida”, talvez pareca nova e
muito estranha; na realidade, porém, todos nascemos artistas
da vida e, por ignord-lo, a maioria deixa de sélo, e o resultado
€ que fazemos uma embrulhada das nossas existéncias, per-
guntando, “Qual & o significado da vida?” “Acaso nio de-
frontamos com o nada absoluto?” “Depois de vivermos seten-
ta e oito, ou mesmo noventa anos, aonde vamos? Ninguém
sabe”, etc., etc. Informaram-me que a maioria dos homens e mu-
lheres de hoje é neurética por causa disso. Mas o homem

Zen pode dizer-lhes que todos se olvidaram de que nasceram
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artistas, artistas criativos da vida e que lhes basta compreen-
der esse fato e essa verdade para ficarem curados da neurose,
da psicose ou que outro nome tenham para a sua enfermidade.

2.
Que significa, pdis, ser artista da vida?

- Pelo que sabemos, os artistas, sejam quais forem, preci-
sam usar um instrumento para expressar-se, para demonstrar
sua faculdade criadora de uma forma qualquer. O escultor
necessita da pedra, da madeira, ou do barro, e do cinzel ou
de outros instrumentos para imprimir suas idéias no material.
Mas o artista da vida ndo carece sair de si mesmo. Todo o
material, todos os instrumentos, toda a habilidade técnica que
de ordindrio se requerem estio com ele desde o instante do
‘séu nascimento, talvez mesmo antes que os pais lhe tenham
dado o ser. Isto é inusitado, € extraordindrio! dirdo talvez os
senhores, Mas se pensarem no assunto por algum tempo,. tenho
& certeza de que compreenderio o que quero dizer. Se ndo
o fizerem, serei mais explicito e lhes direi o seguinte: o corpo,
o corpo ffsico que todos temos, € o material, ‘que corresponde
8 tela do pintor, 3 madeira, & pedra ou ao barro do escultor,
. a0 violino ou & flauta do mdsico, ds cordas vocais do cantor.
E tudo o que estd ligado ao corpo, como mios, pés, tronco,
cabeca, visceras, nervos, células, pensamentos, sentimentos,
sentidos — tudo, o que participa, com efeito, da composigio
da personalidade — ¢, a0 mesmo teinpo, o material e os ins-
trumentos- com que a pessoa modela seu génio criativo e o
transforma em conduta, em comportamento, em todas as for-
mas de aciio, na prépria vida. Para uma pessoa assim, a vida
teflete todas as *imagens que ela cria, titando-as da sua fonte
- inesgotdvel do inconsciente. Para ela, cada um de seus atos
exptime originalidade, poder criador, a prépria personalidede
‘viva, Nio existe nela convencionalismo, conformidade, moti-
vagiio inibitéria. Vive como bem entende. Seu comportamento

¢ como o vento, que sopra onde lhe apraz. Nao tem o eu &n-
MMT%WWth, restrita, ego-

cintrica. Evadiu-se dessa prisio. Um dos -grandes mestres
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\ Zen- da dinastia T’ang diz: “O homem que é senhor de si,
onde quer que se encontre, procede com fidelidade a si mes-
mo”. A esse homem eu chamo o verdadeiro artista da vida.

Seu Eu tocou o inconsciente, a fonte das possibilidades
" infinitas. E sua a “ndo-mente”. Diz Santo Agostinho, “Ama a -
Deus e faze o que queres”. Isto cotresponde a0 poema de
Bunan, o mestre Zen do século XVII: '

Enquanto vivo

S& homem morto,
Completamente morto;
E age como quiseres
E tudo estd bem.

Amar a Deus € ndo ter eu, € ter a ndo-mente, & tornar-se
“homem morto”, liberto das constritivas motivagdes da cons-
ciéncia. O “bom-dia” desse homem ndo tem qualquer ele-
mento humano de algum direito adquirido. Dirigem-se. a ele
¢ ele responde. Tem fome e come. Supetficialmente, é um
homem natural, vindo diretamente da natureza, sem nenhuma
das ideologias complicadas do homem civilizado moderno. Mas
como € rica na sua vida interior! Porque esti em comunhio
direta com o grande inconsciente.

Nio sei se & correto chamar a’ essa espécie de inconsciente
o Inconsciente Césmico. A razdo por que gosto de chamar-lhe
_assim € que o que geralmente chamamos o campo relativo da
consciéncia se dissipa em algum lugar do desconhecido, e esse
desconhecido, quando se reconhece, ingressa na consciéncia co-
mum e pde em ordem todas as complexidades que ali nos
vinham atormentando em maior ou menor grau. Dessa ma-
neira, o desconhecido se relaciona com a nossa mente e, até
esse ponto, o desconhecido e a mente devem ter, de certo
modo, a mesma natureza e apreciar a miitua comunicacic.
Assim podemos afirmar que nossa limitada consciéncia, visto
que lhe conhecemos a limitagdo, nos conduz a toda a sorte de
preocupagdes, medos e inseguranca. Mas logo que se compre-
ende que nossa consciéncia provém de alguma coisa que, em-
bora ndo conhecida da maneira pela qual se conhecem as coi-
sas relativas, estd intimamente relacionada conosco, libertamo-
-nos de tddas as formas de tensio e nos sentimos inteiramente
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descansados ¢ em paz conosco e com o mundo em geral. Nio
podemos chamar a esse desconhecido o Inconsciente Césmico,
ou a fonte da infinita faculdade criadora, por meio da qual
nio 36 os artistas de todos os tipos acalentam suas inspiracBes,
mas a nés mesmos, seres comuns, nos € facultado, a cada qual
segundo seus talentos naturais, transformar sua vida em autén-
tica obra de arte? o

A histéria seguinte talvez ilustre até certo ponto o que
pretendo dizer com transformar nossa vida cotidiana em obra
de arte. Dogo, do oitavo século, foi um grande mestre
Zen da dinastia T'ang. Tinha um jovem discipulo que dese-
java receber licgdes de Zen. O discipulo permaneceu ao pé do
mestre por algum tempo, mas ndo recebeu nenhum ensina-
mento especifico. Um dia, aproximou-se do mestre e disse-lhe:
“Tenho estado convosco durante muito tempo, mas ndo recebi
instrucio. Por qué? Tende a bondade de aconsclhar-me”. Re-
trucou o mestre: “Ora, essa! Tenho-te dado instrugdes sobre
Zen desde que vieste ter comigo”. Mas o discipulo protestou:
“Fazeime o favor de dizer que. instrugBes foram essas”.
“Quando me vés pela manhd, saddes-me e eu te retribuo a
saudacio, Quando me trazem a refeicio matutina, aceito-a
agradecido. Onde é que ndo chamo tua atencdo para a essén-
cia da mente?” Ouvindo isto, o discipulo deixou pender a ca-
bega ¢ pareceu absorto, tentando decifrar-lhe o sentido das pa-
lavras. Disse-lhe o mestre, entdo: “Logo que comegas a pen-
sar numa coisa, ela deixa de ser. Precisas vé-la imediatamente,
sem raciocipar, sem hesitar”.” Dizem que estas palavras des-
pertaram o discfpulo para a vetdade Zen.

A verdade Zen, apenas um pedacinho dela, € o que
transmuda a nossa vida prosaica, uma vida de monétona e
desenxabida vulgaridade, numa vida de arte, plena de genuina
criatividade interior.

H4 em tudo isto algo que antecede o estudo cientifico da
realidade, algo que ndo pode ser tirado das engrenagens do
4 o cientificamente construido, '

No sentido Zen, sem divida, o inconsciente € o mis-
terioso, o desconhecido e, por essa razdo, o ndo cientifico ou
antecientifico. Mas isso ndo significa que esteja além do alcan-
ce da nossa consciéncia e seja algo que ndo nos diz respeito,
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Na tealidade, € 0 que nos € mais fntimo e, precisamente em
virtude dessa intimidade, temos dificuldade em deitar-lhe a
mio, pela mesma razio por que o olho nio pode verse a si
mesmo, O tornar-se, portanto, consciente do inconsciente re-
quer um treinamento especial por parte da conscidncis.

Etiologicamente falando, a coniciéncia foi despertada do
inconsciente em algum momento do curso da evolugio. A na-
tureza segue o seu caminho inconsciente de si mesmas, e o -ho-
mem consciente dela procede. A consciéncia é um salto, mas
o salto ndo pode significar desconexfio no sentido fisico. Pois
a conscilncia est{ em constante ¢ ininterrupta comunhiio com
o inconsciente. Na verdade, sem este 1iltimo, a primeira ndo
poderia funcionar; perderia sua base de operagbes. Esta é a
razdo por que Zen declara que o Tao € a nossa mente cotidia-
na Quando sc refere a Tao, Zen naturalmente se refere ao

a0 tempo todo em nossa
mdo (pergunta e resposta) talvez nos ajude 2
compreender alguma coisa do mconscxentc Zen: Ao lhe per-
guntar um monge o que significava a “nossa mente coudxana
um mestre respondeu: “Quando tenho fome, como; qunndo
estou cansado, durmo”. :

Estou certo de que os senhores objétardo: “Se este € o
inconsciente & que vocds, homens Zen, aludem como se se
tratasse de algo sumamente misterioso ¢ do maior valor na
vida humana, como seu agente transformador, nio podemos
deixar de duvidar. Todos esses atos ‘inconscientes’ foram hd
muito relegados ao dominio instintivo e reflexo da nossa cons-
ciéncia, de acordo com o principio da economia mental. Gos-
tarfamos de ver o inconsciente associado a uma fungio muito
mais elevada da mente, sobretudo quando, como no caso de
um esgrimista, isto s6 se obtém apés longos anos de porfiado
treinamento, Quanto a esses atos reflexos, como o comer, o
beber, o dormir, etc., deles tanto partilham -os animais infe-
riores quanto as criancinhas de colo. Zen, por certo, nio po-
deria aprecd-los como coisa cujo slgmﬁcado o homem plena-
mente amadurecido tem de esforgarse por desvendar’

Vejamos se existe ou ndo alguma diferenca essencial entre
o inconsciente ‘‘instintivo” e o inconsciente altamente “trei-
nado”,
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Bankei, um dos gtandes mestres japoneses modernos de
Zen, costumnava ensinar a doutrina do Ndo-Nascido. A fim de
demonstrar sua idéia, chamava a atengio para fatos da nossa
experiéncia difria, como ouvit um péssaro chilrear, ver uma
flor em plena florescéncia, etc., e dizia que tudo isto se devia
& presenca em ndés do Nao-Nascido. Seja qual for o satori @
que cxiste, & preciso que se baseie nesta experiéncia ¢ em
nenhuma outra, conclufa ele. ' :

Isto parece apontar superficialmente para a identificacio
do nosso domfnio dos sentidos com o altamente metafisico
N#o-Nascido, Num sentido, a identificacio ndo estd errada,
mas em outro, estd. Pois o N#o-Nascido de Bankei é a raiz
de todas as coisas e inclui ndo sé6 o domfnio dos sentidos da
nossa experiéncia didria, mas também a totalidade das reali-
dades passadas, presentes e futuras e enche inteiramente o
cosmos. Na medida em que sdo considerados em si mesmos,
nossa “mente cotidiana”, nossa experiéncia didria ou nossos
atos instintivos ndio tém valor nem significagio especiais. S6
os adquirem quando relacionados ao Nio-Nascido ou ao que
denominei o “Inconsciente Césmico”, Pois o Nio-Nascido ¢
o manancial de todas as possibilidedes criativas. Acontece,
portanto, que, quando comemos, ndo somos nés que comemos,
¢ o Nio-Nascido; quando dormimos, fatigados, nio dormimos
nds, dorme o Nao-Nascido. ,

Enquanto instintivo, o inconsciente € apenas o dos ani-
mais e das criancinhas de colo, Nio pode ser o do homem
maduro. A este ltimo pertence o inconsciente treinado, em
que todas as experiéncias conscientes por que passou desde a
primeira infancia estdo incorporadas como se lhe constitufssem
todo o ser. Por esta razdo, no caso do esgrimista, assim que
ele toma da espada, sua proficiéncia técnica, aliada 4 conscién-
cia da situagiio, retrocede para segundo plano e o inconsciente
treinado principia a desempenhar a parte que lhe cabe em toda
:lns]ua extensio. A espada & brandida como se tivesse uma

a. e

Talvez possamos .dizer o seguinte: na medida em que se

relaciona a0 dominio dos sentidos, o inconsciente é o resul-

(2) Veja mals adiante, & pig. 57, e também Essays in Zen
. BuddMism, primeira série, p. 227 et seq.
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tado de longo processo de evolugip fia histéria césmica da
vida, e dele compartem igualmente animais e criancinhas de
colo. A proporgio, porém, que se verifica o desenvolvimento
intelectual, o dominio dos sentidos ¢ invadido pelo intelecto e
perdese a ingenuidade da experiéncia sensorial. Quando sor-
rimos, ndo € apenas um sorrir: algo mais se lhe acrescenta.
Nio comemos como comiamos na infdncia; o comer se mistu-
ra com intelecgio, E & proporgiio que todos damps tento dessa
invasdo pelo intelecto ou da mistura com ele, os simples atos
biolégicos sdo contaminados pelo interésse egocéntrico, Isto
significa que existe agora um intruso no inconsciente, que j&
nfo pode passar direta ou imediatamente ao campo da cons-
ciéncia, e todos os atos que foram relegados a fungbes biologi-
camente instintivas assumem o papel de atos consciente e inte-
lectualmente dirigidos.

Essa transformagio € conhecida como a perda ‘da “ino-
céncia” ou a aquisicio do “conhecimento” no emprego do mito
bfblico. No Zen e no Budismo é geralmente denominada “a
contaminacdo afetiva (klesha)” ou “a interferéncia da mente
consciente, em que predomina a intelecgdo (vijnana)”.

O homem maduro é agora solicitado por Zen a purificar-
-se dessa contaminacio afetiva ¢ também a livrar-se da inter-
fW, se desejar sificeramente levar
uma vida de Iiberdade € espontaneidade, ¢em que ndo tenham
azo de salted:lo sentimentos perturbadores, como o médo, a
ansiedade ou a inseguranga. Quando ocorte essa liberagiio,
temos o inconsciente “treinado” operando no campo da cons-
ciéncia. E sabemos o que é o “N&o-Nascido” de Bankei ou
a “mente cotidiana” do mestre chinés de Zen.

3.

Estamos agora preparados para ouvir o conselho de Ta-
kuan ao seu discfpulo espadachim Yagyu Tajime-no-kami.

O conselho de Takuan consiste sobretudo em manter
sempre a mente em estado de “fluéncia”, pois, diz ele, quando
ela se detém em algum ponto isso significa que o fluxo estd

interrompido e a interrupgio é nociva ao bem-estar da mente.
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No caso do edpadachim, significa morte. O matiz afetivo es-
curece o espelho do prajna primério do homem, e a delibera-
gio intelectual lhe obstrui a atividade nativa. O prajna, que
Takuan denomina “o imével prajna”, é o agente diretor de
todos 0s nossos movimentos, assim interiores- como exteriores,
e, quando obstruido, a mente consciente se¢ embaraca, ¢ a
espada, desatendendo 3 nativa, livre e espontinea atividade
diretora do “imével prajna”, que. corresponde ao nosso incons-
ciente, passa a obedecer A habilidade técnica conscientemente
adquirida da arte. O prajna € o motor imével que opera in-
conscientemente no ¢ampo da consciéncia.

Quando o esgtimidor enfrenta o adversdrio, nio deve
pensar no adversdrio, nem em si mesmo, nem nos movimentos
da espada do inimigo. Limita-se a estar 1f, empunhando a
espadd, que, esquecida de toda técnica, seguird apenss, em
verdade, os ditames do inconsciente. O homem se apagou co-
mo mancjador da espada. Quando golpeia, ndo € o homem,
senfo a espada nas mios do inconsciente que golpeia. Con-
tam-se histérias em que o préprio homem ndo se advertiu do
fato de haver derrubado o advérsirio — tudo inconsciente- -
mente. Em muitos casos, o funcionamento do inconsciente é
simplesmente milagroso,

Permitam-me dar um exemplo: os Magnificos Sete,

Existe um filme do cinema japonés, recentemente exibido
is platéias norte-americanas, que apresenta uma cena em que
s¢ submetem os samurais desempregados & uma prova desti-
nada a experimentarlhes a pericia no manejo da espada. . A
hist6ria ¢ ficticia, mas ndo hd ddvida de que se baseia em fatos
da Histéria. O chefe de toda a empresa engenhou uma forma
pela qual seria posto 3 prova cada um dos esgrimistas. Colocou
um jovem da aldeia atrds do pértico pelo qual teria de passar
quem quer que adentrasse o edificio. Assim que um samurai
tentasse cruzar o limiar, o jovem lhe vibraria um golpe com
uma vara para ver como procedia o recém-chegado. ‘
' O primeiro, surpreendido, recebeu a varada, que se aba:
teu em cheio sobre ele. Nio conseguiu passar pelo teste. O
segundo furtou-se ao golpe e, em revide, golpeou o rapaz. Nio
o julgaram suficientemente bom para passar. O terceito se
deteve A entrada e disse a0 homem postado atrés da porta que

2



ndo se utilizasse de um truque tdo baixo contra guerreiro tao
experimentado. Pois sentiu a presenga do inimigo secreto no
interior da casa antes mesmo de topar com o homem, muito
bem escondido. Isto se devia 4 longa experiéncia adquirida
pelo samurai naqueles dias tumultuosos. E ele se mostrou,
assim, candidato qualificado para a obra, que devia ser levada
a cabo na aldeia.

Este sentir a presenga do inimigo ndo visto parece ha-
verse desenvolvido entre os espadachins a um grau notabilfs-
simo de eficiéncia naqueles tempos feadais, em qué o samurai
precisava estar de sobreaviso em toda situagio possivel que se
Ihe antolhasse na vida cotidiana. Mesmo dotmindo estava pre-
parado para enfrentar um acontecimento desfavordvel.

Nio sei se tal sentido poderia denominar-se sexto sentido
ou uma espécie de telepatia, ca.indo, portanto, no dominio da
chamada Parapsicologia. Uma coisa, ao menos, desejo men-
cionar: & que os filésofos do manejo da espada atribuem esse
sentido adquirido pelo esgrimidor ao trabalho do inconsciente,
despertado quando éle atinge um estado de desprendimento,
de ndo-mente. Dizem éles que o homem treinado no mais alto
grau da arte, j4 nfio tem a consciéncia relativa comum, em
que percebe estar empenhado numa luta de vida ou motte,
pois quando ocorre esse treinamento, sua mente é como um
espelho em que se refletem os pensamentos que passam pela
mente do adversirio, e ele sabe incontinenti onde e como- gol-
ped-lo, (Para sermos exatos, ndo se trata de conhecimento,
mas de intuicio, que se verifica no inconsciente). Sua espnda-
se move, mecanicamente por assim dizer, sozinha, contra um
oponente que ndo consegue defender-se porque ela cai sobre
o lugar que o oponente ndo estd defendendo. Diz-se, assim,
que o inconsciente do duelista é o resultado do desprendi-
mento e que, estando de acordo com a “Razio do Céu e da
Terra”, pbe abaixo tudo o que & contrdrio a essa Razio. A
vitéria na cotrida ou no duelo de pericias no manejo da espa-

ndo sorri ao mais répido, nem ao mais forte, nem ao mais
habilidoso, mas aquele cuja mente é pura e desprendida.

Se accitamos ou nfio essa interpretacio, é outro caso; o
fato. & ‘que 0 mestre esgrimista possui o que podemos chamar
deinconsciente e que éle atinge esse estado de espirito quando
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jé ndo tem consciéncia dos prdptios atos e deixa tudo a cargo
de alguma coisa que ndo pertence A sua’ consciéncia relativa.
Chamemos 4 isto alguma coisa ou alguém; e porque estd fora
do campo ordindrio da consciéncia, ndo temos palavra para
designé-lo ¢ s6 podemos dar-lhe um nome negativo, X, ou o
inconsciente. O desconhecido, ou X, & demasiado vago, e
visto que entra em conexdo com a consciéncia de tal maneira
que se vale de toda a habilidade técnica adquirida consciente-
mente, talvez nfio seja impréprio intituld-lo o, inconsciente.

4.

Qual € a natureza desse inconsciente? Pertence ainda
a0 campo da Psicologia, embora no sentido mais amplo do
termo? Relaciona-se, de algum modo, com a fonte de todas
as coisas, como a “Razdo do Céu e da Terra”, ou com alguma
outra coisa que surge na ontologia dos pensadores orientais?
Ou devemos, porventura, chamar-lhe “o grande e perfeito co-
nhecimento de espelho (adarsamajmana)”, como lhe chagpam,
ds vezes, os mestres de Zen?

O incidente seguinte, que se relata acerca de Yagyu Ta-
jima-no-kami Munenori, discipulo de Takuan, o mestre de Zen,
talvez nfio se relacione diretamente com o inconsciente descrito
na parte anterior desta palestra. Uma das razdes & que ele
ndo estd realmente enfrentando o inimigo. Mas é possivel que
interesse ao psicSlogo verificar que uma faculdade que quase
se pode denominar parapsfquica seja desenvolvivel quando a
pessoa se submete a certa forma de disciplina, Fu talvez de-
vesse acrescentar que o caso de Yagyu Tajima-no-kami, natu-
- ralmente, ndo foi testado de forma cientifica. Existe, porém,
grande nimero de casos semelhantes registrados nos anais da
esgrima japonesa, e até em nossas modernas experiéncias en-
contramos razdes para acreditar na probabilidade dessa intui-
¢io “telepdtica”, embora eu repita que ésse género de fend-
meno psicolégico ndo tem, provavelmente, nada que ver com
o inconsciente a que me referi,

O caso € que Yagyu Takima-nokami se achava, num dia
de primavers, em seu jardim, sdmirando as cerejeiras em flot.
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Segundo todas as aparéncias, estava profundamente sbsorto na
contemplagio delas. A stibitas, sentiu um sakki, ® que o
ameagava pelas costas. Voltouse, mas nfo viu nenhum ser
humano que se aproximasse, a ndo ser o ctiadinho que geral-
mente acompanha o seu senhor, catregandolhe a espada.
Yagyu néio pode determinar a fonte de que emanava o sakki.
O fato deixou-o extremamente perplexo. Pois adquirira, de-
pois de se haver longamente exercitado no manejo da espada,
uma espécie de sexto sentido, que lhe permitia

pronto a presenga de um sakki.

Logo depois se recolheu ao quarto e tentou resolver o
problema, que o aborrecia sobremodo. Nunca se equivocara,
antes disso, na detecgio e localizagio precisa da origem de
um sekki, quando quer que lhe sentisse a presenga. Parecia
tio aborrecido consigo mesmo que os servigais receavam apro-
ximar-se dele para perguntar-lhe o que acontecera. :

Finalmente, um dos criados mais velhos procurou-o para
indagar.lhe se ndo se sentia mal e ndo precisava da ajuda déles.
“Ngo, nio estou mal”, retrucou o senhor. “Mas, enquanto me
achava no jardim, tive uma estranha expetiéncia, que ultra-
passa minha compreensdo. Estou cogitando no assunto”. E,
assim dizendo, narrou todo o incidente.

Ao divulgar-se o caso entre os criados, o jovem que acom-
panhava o seu senhor, adiantou-se, trémulo, e confessou:
“Quando vi Vossa exceléncia tio absorto na contemplagio das
cerejeiras floridas, um pensamento me acudiu: Por mais habi-

(3) HMakki significa, literalmente, “ar de assassinio”. O es-
grimista freqlientemente se refere a esse tipo de incidente. B
qualquer colsa indescritivel, que s6 se sente interiormente, ema-
nada de uma pessoa ou de um objeto. As pessoas aludem amidGde
ao fato de estarem algumas espadas cheias desse “ar de assas-
sinio”, ao passo que outras nos inspiram um sentimento de res-
peitoso temor, de reveréncia ou até de benevoléncia. Isto é geral-
mente imputado ac earfiter ou temperamento do artista que fabri-
cou a espada, pois as obras de arte refletem o espirito dos artis-
tas e, no Jap#o, a espada nfio é apenas uma arma assassina, mas
também uma obra de arte. O sakki emana outrossim de uma
pessoa que abriga disfargada ou manifestamente a idéia de ma-
tar alguém. Diz-se ainda que esse ar costuma pairar sobre um
destacamento de soldados que tenclonam atacar o inimigo. ‘
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lidoso que seja 0 nosso amo no uso da espada, muito prova-
velmente ndio poderia defender-se se eu, neste momento, the
desferisse um golpe por trés. E possivel que éste meu secreto
pensamento fosse sentido por Vossa Exceléncia”. Assim con-
fessando, preparava-se o jovem parm ser castigado pelo senhor
por téo feio pensamento. -

Isto esclareceu todo o mistério que tanto perturbara
- Yagyu, mas o amo niio se sentiu inclinado a punir o inocente.
- ¢ jovem ofensor, Satisfez-se com saber que o seu sentimento
ndo 0 enganara,

s III. O CONCEITO DO EU NO ZEN-BUDISMO

O enfoque da realidade empregado por Zen, que se pode
definir como antecientifico, &, s vezes, anticientifico, no sen-
tido de que Zen segue uma direcdo inteiramente contrdria 2
da Ciéncia. Isto ndo quer dizer, necessariamente, que Zen se
opde 2 Ciéncia, mas apenas que, para compreendé-lo, precisa-
mos tomar uma posicio que tem sido, até agora, descurada,
ou melhor, ignorada pelos cientistas como “ndo cientifica”,

As ciéncias sdo uniformemente centrifugas, extrovertidas,
e encaram “objetivamente” a coisa que escolhem para estudar.
A posigio que assumem € a de manter a coisa 3 distincia e
nunca tentar identificar-se com o objeto do estudo. Mesmo
quando olham para dentro, numa andlise introspectiva, tomam
-0 cuidado de projetar para fora o que ‘estd dentro, tornando-se
estranhas a si mesmas, como se o que esti dentro ndo lhes
pertencesse, Tém verdadeiro pavor de ser. “subjetivas”. . Nao
devemos esquecer, todavia, que enquanto permanecermos fora
seremos forasteiros; por essa mesmissima razio, nunca pode-
remos conhecer a coisa em si mesma, e tudo o que nos € dado
saber serd a respeito dela — o que significa que nunca sabe-
remos o que € o nosso verdadeiro eu. Por conseguinte, os
cientistas jamais poderdo esperar atingir o Eu, por mais que
o desejem. Podetdo, sem divida, discorrer extensamente so-
 bre ele, e isso & tudo o que podem fazer. Dessarte, Zen nos
aconselha a%gww\% se
quisermos realmente travar conhecimento com o Eu. iz-se
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que o verdadeiro estudo do género humano é o homem e,
nesse caso, 0 homem deve ser tomado no sentido do Eu, pois
€ 56 o género humano, e ndo o género animal, que poderd ter
consciéncia do Eu. Receio muito que os homens e mulheres
que niio aspitam ao conhecimento do Eu deverio passar por
outro ciclo de nascimento e morte. “Conhecer-te” € conhecer
o teu Eu. :

" O conhecimento cientifico do Eu ndo serd conhecimento
real enquanto objetivar o Eu. A diregio cientifica do estudo
deve ser invertida, ¢ o Eu, capturado do interior e ndo do
exterior. Isso significa que o Eu hé de conhecer-se sem sair
de si mesmo. Alguém poderd perguntar: “Como serd possivel
uma coisa dessas? O conhecimento supde sempre uma dicoto-
mia, o conhecedor e o objeto conhecido”. Pois eu respondo:
“QO conhecimento de si mesmo sé é possivel quando hd identi-
ficaciio entre o sujeito e o objeto; isto &, quando os estudos
cientificos chegam a0 fim, depdem todos os petrechos de expe-
rimentaciio e confessam ndo poder prosseguir em- suas pesquisas
sem transcender a si mesmos, executando um salto milagroso
que os faga cair num teino de absoluta subjetividade”.

O reino da subjetividade absoluta é onde habita o Eu.
“Habitar” ndo € aqui o termo correto, porque sugere apenas
o aspecto estitico do Eu, Mas o Eu estd-sempre a mover-se
ou a tornarse. E um zero e uma estaticidade e, a0 mesmo
tempo, um infinito, a indicar que se move o tempo todo. - O
Eu ¢ dindmico.

O Eu ¢ compardvel a um circulo sem - citcunferéncia, ¢
sunyata, o vazio. Mas é também o centro desse circulo, que
se encontra em toda a parte e em toda a parte do circulo. O
Eu é o ponto de absoluta subjetividade, capaz de transmitir
o sentido da imobilidade ou trangiiilidade. Entretanto, como
esse ponto pode ser movido para onde quer que o desejemos,
para lugares infinitamente variados, nio é realmente um ponto.
O ponto & o circulo e o circulo ¢ o ponto. Um milagre apa-
rentemente impossivel, que ocorte quando se inverte a diregdo
seguida pela Ciéncia e voltase para Zen, Zen, com efeito, é
o fautor dessa impossibilidade.

Assim sendo, como o Eu se move do zero ao infinito e
do infinito ao zero, néo &, de maneira alguma, objeto de estu-
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dos cientfficos. Sendo a subjetividade absoluta, burla todos
os nossos esforos para localizd-lo em algum lugar objetiva-
mente definfvel. Esquivo e incapturdvel, nio permite que se
facam experiéncias cientificas com ele. N#o podemos apre-
sé-lo em nenhuma armadilha objetivamente construfds. Nem
todos os talentos cientificos vingardo jamais realizar uma coisa
dessas, porque isso foge & natureza das coisas dentro da sua

de operagses. Qua.ndo propriamente ajustado, o Eu
sabe como descobrir-se a si mesmo sem passar pelo processo
de objetivagio.

Jé me referi ao livro recente de Rougemont, A Busca
Ocidental do Homem, em que ele nomeia “a pessoa” e “a
méquing” como os dois elementos essenciais que distinguem a
natureza da busca da realxdade tal como é praticada no Oci-
dente. No seu entender, “a pessoa” foi o primeiro termo
legal em Roma. Quando o Cristianismo ventilou a questdo
da Trindade, seus estudiosos principiaram a empregi -Jo teolo-
gxcamente como se V& em expressdes como “a divina pessoa”
e “a pessoa humana”, que se conciliam harmoniosamente no
Cristo. Da maneira por que usamos agora o termo, ele tem
uma conotagio moral-psicolégica, com todas as suas implics-
goes histéricas. O problema da pessoa € finalmente redutfvel
a0 problema do Eu.

A pessoa de Rougemont é dualistica em sua natureza e
nela se processa sempre alguma espécie de conflito. Esse con-

ﬂx%o/umg,,ou contradicdo, constitui a esséncia da pessoa,
¢ disso se segue naturalmente que o seniimento de medo e
incerteza acompanha secretamente todo € qualquer modo de
atividade por ela manifestado. Com efeito, podemos dizer que

recisamente esse sentimento ito_que leva a pessoa a cometer
atos dese uﬂlbrados de paixzo ¢ violéncid. No sentimento, e
nio nas dificuldades dialéticas, estd a fonte dé todos o0s atos

humatios. ~ A" psicologia vem primetro, depois vém a Iéglca e
a ise, ¢ ndo vice-versa.

De acordo, portanto, com Rougemont é impossivel aos
ocidentais transcenderem o dualismo que reside na préptia na-
tureza da pessoa enquanto se aferrarem A sua tradigio hists-
rico-teolégica do Deus-homem ou do homem-Deus. E em vir-
‘tude desse conflito dualfstico no inconsciente e do resultante
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sentido de intrangiilidade que eles se aventuram nio sé ao
tempo mas também ao espaco. Totalmente extrovertidos e
ndo introvertidos, em lugar de olharem interiormente para a
patureza da pessoa e capturarem-na, forcejam objetivamente
por conciliar os conflitos dualisticos que discernem no plano
ds intelecio. Quanto 2 pessoa propriamente dita, permitam-
-me citar Rougemont. De acordo com éele:

Apessoaééhmnaddexesposta,éagioenloéfato
nem objeto, e a completa andlise dos fatos e objetos jamais
- fornecerd uma prova indiscutivel dela. (p. 50)

A pessoa nunca estd aqul ou ali, mas numa aglo,
numsa tensfio, numa impetuosa arremetida -- mais rara-
mente como fonte de um equilibrio feliz, cujo sentimento
nos € proporcionado, por exemplo, por uma pégina de Bach.
(p. 55)

Isto soa espléndido. A pessoa é realmente o que Rouge-
mont descreve e corresponde ao que os budistas diriam acer-
ca do atman: “entrou em dissolucio (visankara)”. Mas o
que os mahaianistas gostariam de perguntar ao autor das cita-
cdes acima & o seguinte: “Quem & vocé para dizer todas essas
belas coisas do ponto de vista conceptual? Gostarfamos de
entrevistd-lo pessoalmente, concretamente ou existencialmente.
Quando vocé diz, “Enquanto eu viver, vivetei em contradigio”,
quem € esse ‘‘eu”? Quando vocé nos diz que a antinomia
fundamental da pessoa deve ser encampada pela fé, quem
abraca essa fé? Quem experimenta essa f6? Por trds da fé,
da experiéncia, do conflito e da conceptualizagio hi de haver
um homem vivo que faga tudo isso”.

Eis aqui a histéria de um monge Zen que pbs o dedo
direta e concretamente na pessoa e fez que o seu inquiridor
a visse como era. O monge veio a ser conhecido mais tarde
pelo nome de Obaku Kiun (falecido em 850), um dos gran-
des mestres de Zen da dinastia T'ang. O govermador do. dis-
trito visitou, de uma feita, um mosteiro que se achava sob a
sua jurisdigio. O abade acompanhou-o na inspegio das dife-
rentes partes do edificio. Chegados a uma sala em que se
viam os retratos dos sucessivos abades, o governador apontou
para um deles e perguntou ao superior do mosteiro: “Quem
é este?” Respondeu o supetior: “O iltimo abade”. A se-
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gunda pergunta do governador foi a seguinte: “Aqui estd o
seu retrato, onde estd a pessoa?” O abade ndo soube o que
dizer, O governador, entretanto, insistiu em que lhe respon-
dessem a pergunta. O abade, desesperado, ndo encontrava
ninguém, entre os seus discipulos, capaz de satisfazer ao go-
vernador.  Finalmente, acertou de lembrarse de um monge
estranho, recém-chegado 20 mosteito 3 procura de alojamento
€ que passava a maior parte dos seus momentos de écio con-
servando os pétios bem varridos ¢ em boa ordem. Cuidou que
o estranho, que parccia um monge Zen, talvez pudesse res-
ponder ao governador. O monge foi chamado e apresentado
A autoridade, que se dirigiv respeitosamente a ele,

— Venerivel senhor, estes cavalheiros aqui, infeliz-
mente, nfio se dignham de responder 4 minha pergunta. Te-
rieis, acaso, a bondade de encarregar-vos da resposta?

—— Qual é a vossa pergunta? — indagou o monge.

Contou-lhe o governador tudo ¢ que havia acontecido
e repetiu a pergunta: ) -
— Aqui estd o retrato do dltimo abade, onde estd a

pessoa ?
Imediatamente bradou o monge:
— O governador!
— Sim, venerdivel senhor! — tornou o governador.

— Onde estd éle?
Tal fol a solughio do monge.

Os cientistas, e entre eles se incluem teblogos e filésofos,
gostam de ser objetivos e evitam ser subjetivos, seja qual for
o significado que isso possa ter. Pois estdo firmemente con-
vencidos de que um enunciado sé € verdadeiro quando obje-
tivamente avaliado ou_validads "€ néo _apenas subjetiva ou
pessoalmente experimentado. Esquecelhes o fato de que uma
pessoa invariavelmente vive uma vida pessoal e nfo uma exis-
téncia conceptual ou cientificamente definida. Por mais exa-
tamente, objetivamente ou filosoficamente que tenha sido dada
a definicio, a pessoa ndo vive a definigdo, vive a prépria vida,
e essa vida constitui o objeto do estudo humano. Nao se
trata aqui de objetividade nem de subjetividade. O que nos
interessa ‘mais vitalmente € descobrir por nés mesmos, pes-
soalmente, onde estd essa vida, como ¢ vivida. A pessoa que
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se conhece nunca se dedica 3 teorizagio, nio escreve livros,
nio se diverte ministrando instruches a outros; vive apenas
sua vida dnica, sua vida livre a criativa. Que & isso? . Onde
esti? O Eu se conhece de dentro e nunca de fora.

Como vemos na histéria de Obaku e do governador, ge-
ralmente nos contentamos com o retrato ou a semelbanca e,
imaginando o bomem morto, ndo fazemos a pergunta feita
pelo governador, “Aqui estf o retrato, onde estd a pessoa?”’
Trasladando todo o sentido da histéria- para a nossa maneira
moderna de dizer as coisas: “A existéncia (incluindo a pes-
soa) € sustentada pela contfnua invengdo de soluges relativas
¢ titeis concessdes”. A idéia do nascimento ¢ da morte € uma
soluggo relativa e a feitura de um retrato é uma espécie de
concessio sentimentalmente ifil. Mas quanto 3 presenca da
personalidade viva e real, nio hé nada; daf a pergunta do go-
vernador: “Onde estd a pessoa?” Obaku era um monge
Zen e ndo perdeu tempo em desperts-lo de um mundo irreal
de conceitos com o brado, “O governador!” A resposta veio
incontinenti: “Sim, venerivel senhor!” Vemos aqui toda a
pessoa saltar fora da cimara da anilise, da abstragio, da con-
ceptualizagio. Compreendido isto, sabemos quem € a pessoa,
onde estd, e quem é o Eu. Se a pessoa for identificada com
uma simples agio e mais nada, ndo serd uma pessoa viva, serd
uma pessoa intelectualizada, ndo & o meu Eu, ndo é o seu Eu.

Um monge perguntou, cetta vez, a Joshu Jushin (778-897):
“Que & o meu Eu?” Disse Joshu: “Vocé. terminou seu min-
gau da manh&?” “Sim, j4 terminei”. Voltou Joshu: “Entio,
‘lave sua tijela”. O comer é um ato, o lavar ¢ um ato, mas o
que se quer em Zen é o préprio ator, o comedor ¢ o lavador,
que executa os atos do comer e do lavar; e a menos que se

existencial ou experiencialmente essa pessoa, nd3o se
pode falar no agir. Quem tem consciéncia do agir? E quem
comunica a vocé esse fato da consciéncia? E quem é vac§,
que diz tudo isso ndo s6 a si mesmo mas a todos os outros?
“Eu”, “vocé”, “ela” ou “ele” — tudo sdo posicSes pronomi-
nais para alguma coisa que esti atrds delas. Que € essa algu-
ma coisa?

Outro monge perguntou a ]6shu: “Que € o meu Eu?”
Joshu respondeu: “Vood estd vendo o ¢ipreste no pétio?” Nso
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¢ o ver, mas o vedor, que Joshu, o mestre, quer ter. Se o Eu-
€ o eixo das molas espirais ¢ nunca se objetiva nem fatus-
liza, einda est ali, ¢ Zen nos diz que o agarremos com as
méos nuas ¢ mostremos a0 mestre aquilo que € incapturdvel,
inobjetivével ou inatingivel (J. fukatoku, Ch. pu-ko-te, Sinsc.
anupalabdba). Nisto reside, como podemos ver, a di

cia entre a Ciéncia ¢ Zen. Nio nos esquécamos, contudo, de

ue Zen nio fuz obiesda algume so enfoque cienlfico da ree
lidade; deseja apenas dizer a todos os cientistas que o enfoque

es nio € o vinico e que existe outro, que Zen afirma ser
mais direto, mais intciior, mais real ¢ pessoal, que eles talvez
denominem subjetivo, mas que nio o € da maneirs por que
¢les o designariam ou definiriam.

Pessoa, individuo, Eu e ego — emprego-os nesta palestra
como sinbnimos. A pessoa € moral ou conativa, o individuo
contrasta com ‘qualquer grupo, o ego € psicoldgico, e o Eu,
além de moral e psicolégico a0 mesmo tempo, tem também
‘uma conotacdo religiosa.

Do ponto de vista Zen, o que distingue de maneira

dnica, psicolégica, a experiéncia do eu € que ela estd satutads
do sentimento de autWﬂiirﬂmm:u@eterﬁfﬁiﬁo‘ e,
por fim, faculdade criativa, Hokoji perguntou a Baso Do-ichi
(falecido em 788): “Quem & a pessoa que fica sozinha, sem
um companheiro, entre as dez mil coisas {darma)?” Retru-
cou Baso: “Eu lhe direi quando vocé engolif 0o Rio do Oeste
num trago s6”. Esta é a espécie de facanha que o Eu ou a
pessoa executa. Os psicSlogos ou teblogos que falam sobre o
feixe de percepcBes ou impressdes sucessivas, sobre a Idéia,
sobte o princivio da unidade, sobre e totalidade dinimica da
experiéncia subjetiva, ou sobre o eixo ndio existencial das ati-
vidades humanas cutvilineas, sio os que correm em direcio
oposta 20 Zen. Quanto mais correm, tanto mais se afastam
de Zen. Por conseguinte, digo que a Ciéncia on a 18gica sdo
objetivas e centrffugas, ao passo que Zen € subjetivo e cen-
tripeto.

Observou alguém: “Tudo o que estd fora diz ao individuo
que ele ndo & nada, 0 passo que tudo o que estd dentro o
persuade de que ele é tudo”. Eis af um dito notével, pois € o
‘sentimento que nos invade quando, trangiiilamente sentados,
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olhamos profundamente para o mais intimo recesso do nosso
ser. Alguma coisa ali se move e nos sussurra, com voz débil
ainda, que nfio nascemos em vdo. Li também algures: “Es
posto & prova sozinho; sozinho adentras o deserto; sozinho és
joeirado pelo mundo”. Mas olhe 6 homem, uma vez, para den-
tro com toda a sinceridade, e perceberi entio que ndo estd
s6, desamparado e abandonado; existe dentro dele certo sen-
timento de uma régia e magnifica soliddo, que o isola, mas
nio o separa do resto da existéncia. Esta situagfio \inica, apa-
rente ou objetivamente contraditétia, faz-se presente quando
¢le enfoca a realidade 2 maneira Zen. O que o leva a sen-
tir-se assim provém da sua experiéncia pessoal de criatividade
ou originalidade, que sdo suas quando transcende o reino da
intelecgio e da abstragio. A criatividade difere do mero dina-
mismo. E a marca distintiva do agente autodeterminante de-
nominado o Eu.

A individualidade também €& importante para assinalar o
Eu, mas € mais politica e €ética e mais intimamente aliada 2
idéia de responsabilidade. Pertence ao reino das relatividades.
Estd sujeita a associar-se ao poder atrogante. Sempre cons-
ciente dos outtos, nesse sentido € controlada por eles. Onde
se d4 énfase ao individualismo, prevalece o sentimento de
tensio, mutuamente restritivo. Aqui ndo hé liberdade, nem
espontancidade, mas uma profunda e pesada atmosfera de ini-
bigdo, supressdad e opressio nos subjuga e o resultado é a per-
turbacio psicolégica em todas as suas variedades.

A individuagfio é um termo objetivo, que distingue uma
criatura da outra. Quando a distingio se torna exclusiva, o
descjo de poder ergue a cabeca e amitde se torna incontrol4-
vel. Nio sendo demasiado forte ou sendo mais ou menos ne-
gativo, nés nos tornamos extremamente cdnscios da presenca
de comentdrios ou criticas. Essa consciéncia nos empurra, as
vezes, para o abismo da miserdvel serviddo, recordando-nos do
Sartor Resartus de Carlyle. “A filosofia das roupas” é uma
filosofia do mundo aparente, em que toda a gente se veste para
os outros, a fim de parecer diferente de si mesma. Isto é inte-
ressante, Mas quando vai longe demais, nos tira a originalidade,
nos torna ridiculos e nos converte em macacos.

Quando esse aspecto do Eu cresce e se torna demasiado
saliente e despétice, o verdadeiro Eu & empurrado para trés e
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freqiientemente reduzido a um ndo-ser, o que quer dizer, su-
primido. E todos ssbemos o que significa a supressio. Pois
nunca se pode suptimir o inconsciente criativo; ele far§ valer
seus direitos de uma forma ou de outra. Quando ndo conse-
gue fazé-Jo da maneira que lhe ¢ natural, rompe todas as bar-
teiras, em alguns casos violentamente, em outros, patologica-
mente. Seja como for, o verdadeiro Eu estard irremedigvel-
mente arruinado.

Preocupado com esse fato, Buda proclamou a doutrina
de annatta ou niratma ou ndo-eu, para despertar-nos do sonho
das aparéncias, Nio muito satisfeito, porém, com a maneira
um tanto negativista com que Buda apresentou a doutrina, o
Zen-Budismo passou a explicila do modo mais afirmativo e
direto possivel, a fim de que os adeptos budistas nio se equi-
vocassem em seu enfoque da realidade. Seja-nos permitido
dar um exemplo, tirado de Rinzai Gigen (falecido em 867):

Um belo dia, ele proferiu este sermio:

“Hé4 o homem verdadeiro sem posi¢io na massa de carne
fua, que entra e sai das vossas pottas faciais [isto &, os Orgios
dos sentidos]. Aqueles que ainda nfo testemunharam [o fa-
to], olhem, olhem!”

Um monge adiantou-se e perguntou:

— Quem € esse homem verdadeiro sem posicio?

Rinzai desceu da cadeira e, agarrando o monge pelo pes-
coco, ordenou-lhe:

— Fala, fala!

O monge hesitou,

Rinzai largou-lhe o pescogo e disse:

— Que sujo e imitil pedago de pau € este! W

- “O homem verdadeito sem posigio” € a expressio de
Rinzai para designar o Eu. Seus ensinamentos giram, quase
que exclusivamente, em torno desse Homem (#sm, ién) ou
Pessoa, 2s vezes chamado “o homem do Caminho” (dowin ou

(4) Literalmente, “um bastfio seco de excremento”. Em
Japonés, kanshikelsu; em chinés, kan-shih-chueh. Kanm = Beco,
shi = excremento, ketsu = bastiio.
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tao-jén). Pode-se dizer que foi ele o primeiro mestre Zen
na histétia do pensamento Zen na China a afirmar enfa-
ticamente a presenca desse Homem em todas as fases da nossa
atividade vital humana. Nunca se cansa de conduzir seus adep-
tos 3 compreensio do Homem ou do verdadeiro Eu. O ver-
dadeiro Eu ¢ uma espécie de eu metafisico, em oposigdo ao eu
psicolégico ou ético, que pertence a0 mundo finito da relati-
vidade. O homem de Rinzai ¢ definido como “sem posigao”
ou “independente de’” (mm-ye, wui), ou “sem roupas”,
e todas essas definicdes nos fazem pensar no Eu “metafisico”.

Depois deste reparo preliminar, passemos a citar Rinzai
um tanto ou quanto extensamente no que se refere 3 sua con-
cepgio do Homem, ou Pessoa, ou Eu, pois, no meu entender,
ele aqui se expressa com suma elogiiéncia e de maneira .per-
feita sobre o assunto e nos ajudari a compreender o conceito
do Eu segundo o Zen. '

Rinzai sobre o Eu, ou “Aquele que esid, neste momento, bem
defronte de nds, solitariamente, {luminadoramente, plenamente
consciente, ouvindo esta palestra sobre o Darma”. (8

1.

[Depois de falar scbre o corpo triplo de Buda (trikaya),
Rinzai prosseguiu:] Tudo isto, tenho absoluta- certeza, sido ape-
nas sombras. O venerdveis senhores! Precisais reconhecer ©
Homem (jén) que brinca com essas sombras, pois ele & a ori-
gem de todos os Budas e o refagio buscado pelos. seguidores do
Caminho onde quer que se encontrem.

N&o & o vosso corpo fisico, nem o vosso estémago, ou figa-
do, ou rim, nem é o vazio do espago, que esta explicando o Dar-
ma e ouvinde a explicagiio. Quem ¢, pois, o que compreende
tudo iss0o? ¥ Aquele que estd bem defronte de vés, plenamente
consciente, sem forma divisivel e em solitrio fulgor. Ble sabe
como falar sobre o Darma e como ouvir falar.

(5) Muye (japonés) e wu-i (chinds) significam “indepen-
dente”, bem como “sem roupas”. Ye (i), no primeiro caso, quer
dizer “dependente” e, no segundo, “roupas”.

(8) As traducdes que se seguem &80 dos Ditos de Rinzai,
conhecidos como Rinzi Roku. :
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Quando puderdes ver isto, nfio sereis de maneira alguma’
diferente de Buda e dos patriarcas. [Aquele que assim com-
preende] nflo & interrompido no correr de todos os periodos do
tempo. Esti em toda parte que os nossos olhos podem explorar.
Somente em virtude dos nossos impedimentos afetivos, a intui-
clio ¢ interceptada; em virtude das nossas imaginagbes, a Rea-
lidade ¢ sujeita a diferenciagio, Portanto, padecendo uma infi-
nidade de dores, transmigramos no mundo triplo. No meu en-
tender, nada é mais profundo do que [Aquele], ¢ é por isto que
cada um de nés pode conseguir sua emancipagdio.

O Seguidores do Caminho! A mente nio tem forma e tudo
penetra, Com os olhos, v&; com os ouvidos, ouve; comn o nariz,
sente cheiros; com a boca, argumenta; com as mios, agarra;
com as pernas, caminha.

2.

O Seguidores do Caminho, Aquele que, neste momento, bem
defronte de nés, brilhantemente, solitirio e plenamente cons-
ciente, estd ouvindo {a palestra sobre o Darma] — ésse homem
(jén) nio se demora em parte alguma onde quer que esteja, passa
por tudo, é senhor de si mesmo no mundo triplo. "Entrando em
todas as situacdes, discriminando tudo, nfic pode ser afastado
[do que é1.

Num instante de pensamento, penetra o mundo de Darma.

" Quando se encontra com Buda, fala & maneira de Buda; quando

se encontra com um patriarca, fala 4 maneira de um patriarca;
quando se encontra com um arhat, fala' & maneira de um arhat;
quando se encontra com um fantasma faminto, fala A. maneira
de um fantasma faminto.

Girando em toda parte, é capaz de peregrinar por todas
as terrag e ensinar todos os seres e, no entanto, nio estar fora
de um instante de pensamento.

Aonde quer que v4, permanece puro, indefinido, sua luz
tudo penetra e as dez mil coisas s#io da mesma realidade sem
nome e sem forma.

F

3.

Que é a verdadeira compreenséo?

Soig v68 que entrais em todas [as situagdes]: a vulgar e &
sagrada, a conspurcada e a pura; Soig v6s que entrais em todas
as terras de Buda, na Torre de Maitreya, no mundo de Darma

‘de Vairochana; e onde quer que entreis mostrais uma terra su-

jeita [As quatro fases do vir-a-ser]: comegar a eXxistir, continuar
a existir, destruicdo e .extingdo.
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Aparecendo no mundo, Buda fez girar a grande roda do
Darmsa e passou ao nirvana [em vez de ficar para sempre no
mundo como nés, seres comuns, poderiamos ter esperado]. En-
tretanto, nfic hd sinais do seu ir-e-vir. Se tentamos investigar
seu nhascimento-e-morte, nfo o encontramos em parte alguma.

Entrando no mundo de Darma do N#o-Nascido, peregrina
por todas as terras. Entrando no mundo do seio de Lé6tus, vé
que todas ag coisas sfioc do Vazio e mfio tém realidade. O fnico
Ser que existe € o homem-Tao (tao-jén) que, nfio dependendo
de nada, estd, neste momento, ouvindo [minha] palestra sobre
o Darma. E esse homem & a mie de todos os Budas,

Assim, Buda nasceu daguilo que n#io depende de mnada.
Quando aquilo que n#o depende de nada for compreendido, ver-
-se-4 que Buda também € inalcancgédvel.

Quando alguém adquire este discernimento, diz-se que tem
a verdadeira compreensio.

N#o sabendo disso, os estudantes se apegam a nomes e
expressles e, assim, ficam bloqueados por esses nomes, como ©
vulgar ou o sdbio. E estando obstruida sua visiio do Caminho,
ndo podem ver claramente [0 Caminho].

. As mesmag doze divisﬁes dos ensinamentos de Buda. néo sédo
mais que palavras e expressdes [e n#io realidades]. N#o com-
preendendo isso, os estudantes se empenham em tirar sentido
de meras palavras e frases. Como todos dependem de alguma
coisa, véem-se emaranhados na causacio e nio podem escapar
a um ciclo de nascimentos e mortes no mundo triplo.

Se quiserdes transcender o nascimento-e-morte, o ir-e-vir, e
serdes livremente desapegados, deveis reconhecer o Homem que,
neste momento, estd ouvindo esta palestra sobre ¢ Darma. B
Aquele que nfo tem formato nem forma, nem raiz nem tronco,
e que, n#io tendo lugar onde morar, estd cheio de atividades.

Responde a todas as espécies de situagdes e manifesta suas
atividades e, no entanto, n&oc sai de parte alguma. Portanto,
logo que comecais a procuri-lo, ele estd muito longe, quanto
maig vos aproximais, tanto mais se afasta ele de v6s. Seu nome
é *“Segredo”.

4,

Finalmente, hd Aquele que estd bem defronte de todos estes
gseguidores do Caminho, neste mesmissimo instante, ouvindo mi-
nha palestra sobre o Darma — aquele que néo é queimado pelo
fogo, que ndo se afoga na fgua, que passeia por ai como se esti-
vesse num jardim, até quando entra nos trés atalhos maus ou
em Naraka, aquele que nunca sofrerd quaisquer conseqliéncias
cdrmicas, nem sequer quando ingressa no reino dos fantasmas
famintog ou dos animais, Por qué? Porque ndo conhece con-
dicdes para evitar,
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Se amais o sfblo e odials ¢ vulgar, estareis afundando no
oceano do nascimento-e-thorte. As paixOes més existem por
causa da mente; se nio tiverdes mente, que maAs paixbes vos
cegarfio? Quando nfio vos perturbarem discriminacbes e apegos,
sem perda de tempo e sem esforgo atingireis o Caminho. En-
quanto correrdes por ai entre os vossos vizinhos num confuso
estado de espirito, nfio podereis deixar de voltar ao reino do
nascimento-e-morte, seja qual for a Quantidade de “inumerdveis
kalpas” com que tentels conhecer o Caminho, Melhor serd
dque volteis ao vosso mosteiro e vos senteis pacificamente, de
pernas cruzadas, na sala de meditacéo,

5.

O seguidores do Caminho! Vés que estais, neste momento,
ouvindo minha palestra sobre o Darma n#io scis os quatro ele-
mentos [que formam o vosso corpo]. Sois aquile que se utiliza
dos quatro elementos. Quando fordes capazes de ver esta [ver-
dade], podereis ser livres em vosso ir-e-vir. Até onde posso
ver, ndio hi nada que eu rejeitaria. :

6.

[O mestre, certa vez, proferiu este sermio]:

O que se requer dos estudantes do Caminho é que tenham
fé em si mesmos. N#&o procureis exteriormente. Quando o

fazeis, sois apenag levados por exterioridades nfic essenciais e

vos vedes inteiramente capazes de discriminar entre o bem e o
mal. H4& Budas, ha patriarcas, poderfio dizer, mas estes nio

‘8o mais do que rastros verbais deixados atrds do verdadeiro

Darma. Se um homem surge diante de v6s com uma palavra
ou frase em suas complicagGes dualisticas, ficais desorientados
e principiais a alimentar uma ddvida, Sem saber o que fazer,
correis para vossos vizinhos e amigos, formulando perguntas em
todas ag direcdes. Estais completamente perplexos. Os homens
de grande cariter nfio devem perder tempo assim, empenhando-
-se em discussbes e frivolas conversas acerca do hospedeiro e do
intruso, do hem e do mal, da matéria e da rigueza.

Enquanto eu (7) estou aqui, nfio sou respeitador de monges
nem de laicos. Quem quer que entre & minha presenca, sei de
onde vem, Seja o que for que é&le tente afetar, sei que se baseia

(7) “Eu"”, em todo este sermfio, estdi em lugar do “Ho-
mem” (jén) ou “subjetividade absoluta”, para usarmos minha
terminologia.
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invariavelmente em palavras, atitudes, letras, frases, que nio
sio maig que um sonho ou uma visdo. Vejo apenas o Homem
que aparece g cavaleiro de todas as situacbes que possam sur-
gir; ele € o misterioso tema de todos os Budas.

A situagfic de Buda, nfioc pode proclamar-se como tal. R
este Homem do Caminho (tao-jén ou doin) de nfo dependéncia
que surge a cavaleiro da situagfio.

Se um homem vem ter comigo e me diz, “Estou procurando
o Buda”, eu me manifesto em conformidade com g situagfio de
pureza. Se um homem vem ter comigo e me interroga acerca
do bodisatva, eu me manifesto de acordo com a situagfio de
compaixfio (maitri ou karwne). Se um homem vem ter comigo
e me pergunta a respeito de bodi [cu esclarecimento], eu me-
manjfesto de acordo com a situacio de incompardvel beleza. Se
um homem vem ter comigo e me faz perguntas sobre o nirvana,
eu me manifesto de acordo com a situagio de serena quietude.
Ag gituagles podem variar infinitamente, mas. ¢ Homem néo
varia, Asgim, [diz-se], “[Ele] (8 assume formas segundo as
condicbes, como & lua que se reflete [variadamente] na 4gua”.

[Talvez sejam necessirias umas poucas palavras de expli-
cagiio. Enquanto permanece em si mesmo, consigo mesmo e
por si mesmo, Deus é absoluta subjetividade, € a prépria sunya-
ta. Entretanto, assim que principia a mover-se, é criador, e o
mundo, com Suag situagbes ou condicdes que variam infinita-
mente, passa a evolver. O Deus original ou g Divindade nio
fol deixado para trds em sua solidfio, est4 na multiplicidade das
coisas, M o raciocinio humano, temporal, que tantas vezes nos
leva a esquecé-lo e colocd-lo fora do nosso mundo de tempo,
espagco e causalidade. Superficialmente, a terminclogia budista
difere muitissimo da terminologia do Cristianisme mas, quando
nos aprofundamos o bastante, verificamos que as duas correntes
8e cruzam ou fluem, dimanadas da mesmsa fonte.] ’

7.

O seguidores do Caminho, é urgentemente necessirio que
busqueis a verdadeira compreensfio para poderdes caminhar de-
sinibidamente pelo mundo inteiro sem serdes iludidos por todos
esseg espiritos inumanos [isto ¢, os falsos lideres de Zen].

O aristocrata é aquele que n%o & oprimido por coisa algu-
ma, permanecendo em estado de nfo-fazer. Nada de extraor-
dinfrio lhe assinala a vida de todos os dias.

(8) “Ele” é aqui inserido porque o original chinés, como
de hdbito, omite o sujeito. “Ele” estd em lugar de Realidade,
ou o Homem, ou a Pessoa, ou o Eu. ' :
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Logo que vos voltais para o exterior a fim de procurar
voss0s8 proprioe membros entre os vossos vizinhos [como se jJ4
nio os tivésseis convosco], cometeis um erro. Podels tentar
encontrar o Buda, mas ele nfio é mais que um nome. Conheceis
Aquele que anda assim procurando [alguma coisa em algum
Iugar] ? ’

Os Budas e os patriarcas apareceram em toda parte no
passado, no futuro e no presente, e seu objetivo nfio é senfio
procurar o Darma., Todos os seguidores do Caminho [bodi]
presentemente empenhados no estudo do Caminho — também
estio procurando o Darma e’ nada mais. Quando o consegui-
rem, sua tarefa estari concluida. Se nfio o conseguirem, conti-
nuarfic para Sempre transmigrando através dos cinco atalhos
da existéncia.

Que é 0 Darma? Nio &€ outra coisse senfio a Mente, A
Mente nfio tem forma e penetra por toda parte e suas ativida-
des se manifestam diante de nés, As pessoas nfo acreditam
nela. Tentam descobrir-lhe os nomes e as frases, imaginando
que nelas estd o Buda-darma. Como se afastam do alve! Dir-
-ge-ia a distAncia entre o céu e a terra.

6 seguidores do Caminho! De que cuidais que se ocupam
08 meus sermdes? Ocupam-se da Mente que tanto penetra gs
pessoag comuns quanto os homens sébios, tanto as criaturas
conspurcadas quanto as puras, tanto as apegadas ao mundo
quanto as desapegadas do mundo.

O caso é que v6s (9) nfio sois comum nem -sdbio, nem ape-
gado as coisas do mundo nem desapegado delas. E sois vés
quem d4 nome tanto aos apegados as coisas do mundo quanto

. aos desapegadog delas, tanto As pessoas comuns quanto aos ho-

mens sdbios. Nem o apegado as coisas do mundo nem o desa-
pegado delag, nem o sébio nmem o comum podem dar nome a
ésse Homem (jén).

O seguidores do Caminho! Cabe =a vés senhoreardes [esta
verdade] e utilizd-la livremente. N#o vos apegueis a nomes.
[A verdade] é chamada o tema misterioso. )

8.

Espera-se que um homem de grande cardter nio seja de-
Sencaminhado por outras pessoas. Hle € senhor de si mesmo

(9) Aqui como alhures, “v6s” é usado no sentido de “a
Mente”, que se manifesta em “o Homem”. “Vés” e “o Homem”
sfio aqui intercambidveis.
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aonde quer que vA. Quando se pBe em pé, tudo estd certo
com ele,

Assim que emtra um pensamento de dfivida, o3 maus espi-
ritos vém ocupar a mente. Logo que o bodisatva acalenta uma
davida, boa oportunidade se oferece ao demodnio do nascimen-
to-e-morte, Basta-vos impedir que a mente seja perturbada,
nfio ansieis pelo exterior.

Quando surgem condicdes, deixai que se fluminem. Limi-
tai-vos a acreditar n'Aquele que estd atuando neste mesmissi-
mo momento. Ble nfo se emprega de nenhum modo particular-
menta especificado.

Assim que um pensamento nasce em vossa mente, ergue-se
o mundo triplo com todas as suas condi¢des, classificiveis sob
og seis campos sensoriais. A propor¢dio que prosseguis agindo
como o fazeis em resposta As condigbes, que € que vos falta?

Num instante-de-pensamento tanto penetrais no conspurca-
do. quanto no puro, na Torre de Maitreya, na Terra dos Trés
Olhos. Por onde quer gue assim caminheis, nada vedes senfio
nomes vazios,

9.

O seguidores do Caminho, dificil com efeito € sermos real-
mente fiéis a nés mesmos! O Buda-darma é profundo, obscuro
e insonddvel mas, quando compreendido, como & f4cil! Passo
0o dia inteiro dizendo as pessoas o que & ¢ Darma, mas os estu-
dantes nfo parecem de maneira alguma preocupados em aten-
tar para o que digo. Quantas mil vezes o acalcanham! E; con-
tudo, ele € uma escuridio completa para eles.

[0 Darma] nfio tem forma e, todavia, com quanta clareza
se manifesta em sua soliddo! Entretanto, como sfo deficientes
em fé, forcejam por compreendé-lo por meio de nomes e pa-
lavras, Gastam simplesmente meio século de sua vida carre-
gando de uma porta a outra um caddver sem vida. Correm
loucamente, para cima e para baixo, pelo pais inteiro, levando
4s costas, o tempo todo, um saco [cheic de palavras vazias dos
mestres mentecaptos]. Iamaraja, senhor do Mundo Subterré-
neo, um dia, seguramente, lhes pedird contas de todas as san-
dilias que gastaram,

O veneraveis senhores, gquando vos digo que nfio existe Dar-
ma enquanto o procurais exteriormente, os estudantes n#io con-
seguem entender-me, Eles agora Sse voltariam para dentro e
lhe buscariam o significado. Sentam-se¢ de pernas cruzadas
junto da parede, com a lingua colada ao palato superior, em
estado de imobilidade. Acreditam ser esta a tradicio budista
praticada pelos patriarcas, Grande érro se comete aqui., Se
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tomardes um estado de pureza imével pelo que de vés se requer,
estareis reconhecendo [a escuridfio da)} Ignorancia (10) pela vos-
sa autoridade. (11) Diz um antigo mestre: “O mais negro abis-
mo da trangllilidade — eis, na verdade, o que nos deve fazer
tremer”, Isto héio é mais do que o que foi dito acima.  Se [por
cutro lado} tomardes a motilidade como a coisa certa, tedo o
mundo vegetal sabe o que & a motilidade. Mas isto néo poderia
chamar-se o Tao. A motilidade € a natureza do vento, ao passo
que a imobilidade € a natureza da terra. Nenhum dos dois
tem naturezs prépria, ’

Se tentardes apanhar [o Eu] enquanto se move, ele per-
maneceri em estado de imobilidade; se tentardes apanha-lo en-
quanto permanece imével, ele continuarda g mover-se. E como o
peixe que nada livremente sobre as ondas que se encapelam em
alto mar. O venerdveis senhores, 0 mover-se e 0 niio se mover
slip doig aspectos do [Eu] encarado objetivamente, ao passo que
ndo €& outro senéic o prépric homem do Caminho (taoc-jén) que
nfio depende de nada, quem se utiliza livremente dos [dois aspec-
tos da realidade], movendo-se as veézes, &8 vezes ndo se mo-
vendo. [...] [Muitos estudantes se deixam apanhar nessa rede
dicotémica]. Mag se houver um homem que €&, cuja opinido
excede os padrdes comuns de pensamento, (12) e éle vier a mim,
ey agirel com todo o meu ser. 13)

(10) Avidya em s&nscrito. -

(11) Imobilidade, pureza, serenidade ou trangililidade —
todos esses termos se referem a um estado de consciéncia em
que todas as ondas de pensamento, seja qual for a sua natureza,
ge aquietam uniformemente. Isto é também chamado o abismo
negro da Ignorlncia ou do Inconsciente, e recomenda-se ao
homem Zen que o evite por todas as maneiras e nfioc imagine
seja este o objetivo supremo da disciplina Zen.

(12) Em geral se mencionam trés classes de pessoas —
superiores, médias e inferiores — em relagdio aos seus dotes
naturais ou capacidades inerentes para compreender as verda-
des budistas.

(13) O original chinés corresponde a “eu” e suas modifi-
cagles em shanm-seng, (san-zd em japonés) que significa “o mon-
ge da montanha”, designacgio pela qual Rinzai alude a si mesmo.
Este titulo deve ser compreendido nfio como se se referisse a
Rinzal como individuo pertencente a este mundo relativamente
limitado em todos os sentidos, mas a Rinzai como homem escla-
recido, que vive no reino transcendental da subjetividade abso-
luta ou do vazioo. TUm homem ou pessoa nesse reino nfo se
move nem 3¢ comporta como um ser partitivamente individuali-
zado, como ser psicologicamente definido, nem como idéia abs-
trata, mas gse move com todo o seu ser ou personalidade. Isto
8¢ tornard mais clarq: & propor¢io que prosseguirmos.

J1




.0 venerdveis senhores, aqui reside, com efeito, ¢ ponto a
que os éstudantes precisam aplicar-se sem restrigdes, pois nfio
hi espago sequer para a passagem de um sopro de ar. B como
o fuzilar de um relAmpago ou a centelha de uma pedra de
fuzil que bate no ago. [Piscamos os olhos] e tudo se acaba. Se
os olhos dos estudantes estiverem fitos no vazio, tudo se perde.
Assim que a mente ge aplica, isso nos escapa; logo que um pen-
samento ¢ despertado, isso nos voltg as costas. Aquéle que
compreende compreenderd que isso estd bem defronte dele, (14

O venerfvels senhores, carregando o saco da tigeja e o corpo
cheio de excrementos, (15) correis de porta em porta na expec-
tativa de encontrar em algum lugar Buda e Darma. Mas Aquele
que assim, neste momento, se movimenta & procura de zlguma
coisa — sabels quem €? ® o maig dinAmico, porém ndo tem
rajzes nem caules. Podeis tentar agarri-lo, mas ele se recusa
a ser apanhado; podeis tentar afastd-lo, mas ¢le nfio se deixara
dispersar. Quanto mais afincadamente o perseguirdes, tanto
mais se apartarda de v6s. Quando jA niio o perseguis, ei-lo que
surge diante de v6s. Sua voz supersensivel vos enche os ouvi-
dos. Os que carecem de fé estdo gastando sua vida preciosa
sem propésito.

O seguidores do Caminho, é [ele] quem entra num instan-
te-de-pensamento no mundo do seio de Létus, na Terra de Vai-
rochana, na Terra da Emancipacho, na Terra dos Poderes So-
brenaturais, na Terra da Pureza, no mundo de Darma. 2 ele
quem tanto penetra no conspurcado quanto no puro, tanto no
vulgar quanto no sdbio. E ele também quem adentrg o reino
dos animais e dos fantasmas famintos. Onde quer que ingresse,
hio podemos descobrir trago algum do seu nascimento-e-morte,
por mais que tentemos localizd-lo. O que temos sfo apenas
aqueles nomesg vazios; sfio como flores alucinantes no gr. Ni#o

. merecem que nos esforcemos por apanhd-las. Lucro e perda,

sim e nfio — todas as dicotomias devem ser imedjatamente
abandonadas. ..

(14) “Ele” é aqui incluido pelo tradutor e se refere ao
Darma, ou Realidade, ou a Pessoa, ou o Homem, ou o Tao (o
Caminho).

(15) O saco da tigela é o saco que contém a tigela de pedir
esmolas, carregada pelo monge itinerante. O corpo cheio de
excrementos ¢ um titulo depreciativo conferido ao monge cujos
olhos ainda n#o se abriram para o Darma e cuja mente estd
cheia de nomes vazios e pensamentos ociosos. Estes Gltimos sfio
comparados aos excretos que nfio deveriam ser guardados den-
tro do corpo. O monge preocupado em acumular idéias que ndo
conduzem, de maneira alguma, 3 compreensiio também é cha-
mado “o saco de arroz” ou o “saco fedido de pele”,
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Quanto & maneira por que eu, o monge da montanha, me
conduzo, quer em afirmacfio quer em negagio, estd em confor-
midade com o verdadeiro [entendimento]. Esportiva e supersen-
sivelmente entro livremente em todas as situacles e me aplico
como se no estivesse empenhado em coisa alguma. Sejam quais
forem as transformacdes que possam operar-se no meu ambiente,
elas séio incapazes de afetar-me. Se alguma colsa vier ter co-
migo com a idéia de obter algo de mim, eu simplesmente apa-
reco e a vejo. Ela nfo consegue reconhecer-me. Visto-me, en-
tlo, com diversas espécies de roupas, e os estudantes se pdem
a dar suas interpretacdes, vagamente fascinados por minhas pa-
lavras e frases, Falta-lhes de todo o poder de discriminaciéio!
Sentem-se atraidos pelas roupas que uso e lhes distinguem as
diversas cores: azul, amarelo, vermelho ou branco. Quando
as dispo e entro em estado de puro vazo, ficam desapontados,
perplexos, e, pondo-se a correr de um lado para outro, louca-
mente, dizem que estou nu. Viro-me, entfio, para eles, e per-
gunto-lhes: “Reconheceis o Homem que anda por ai envergando
todas as espécies de roupas?” Finalmente, a shbitas, eles vol-
tam a cabeca e me reconhecem [em formal]!

O venerdveis senhores, guardai-vos de tomar as roupas [por
realidades]. As roupas nidoc sfo autodeterminantes; é o Homem
que veste vArias roupas: roupas de pureza, roupas de n#o-nas-
cer, roupas de iluminagfio [bodil, roupas de nirvana, roupas
de patriarcas, roupas de estado de Buda, O venerdveis senho-
res, o que temos aqui sio meros sons, palavras, e nio sio me-
lhores do que as roupas que trocamos. Os movimentos come-
¢cam nag partes abdominais e, passando por enire os dentes, a
respiracio produz vérios sons. Quando articulados, lingliistica-
mente formam sentido. Assim compreendemos claramente que
eles sfo insubstanciais.

O venerdveis senhores, exteriormente por meio de sons e
palavras, e interiormente pela mudanca de modos de conscién-
cia, pensamos, sentimos, e estas sfio todas as roupas com dque
nos vestimos. N#o cometais o erro de tomar por realidades as
roupas que vestem as pessoas. Se prosseguirdes assim, mesmo
depois de se escoar um nGmero inumerdvel de kalpas, permane-
cereis entendidos em roupas, e niio mais, Krrareis pelo mundo
triplo e fareis girar a roda dos nascimentos e das mortes. Nada
é como viver uma vida de nfio-fazer, ¢ um velho mestre afirma:

Encontro- [0] e, todavia, nfio [o] conhego,
Converso [com ele] e, no entanto, ignoro-[lhel o nome.

A razfio por que nestes dias os estudantes sfio incapazes
[de chegar & realidade] é porque o seu entendimento nfo val
além de nomes e palavras., O gue fazem é anotar em seus pre-
ciosogs canhenhos as palavras de alguns mesires mentecaptos e
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senis e, depois de embrulhd-las trés vezes, nfo, cinco vezes,
-nas seguramente num saco. Isto é para afastar outras
pessoas da sua curiosa inspecfio. Cuidando que as palavras dos
mestres corporificam o tema profundo (do Darma], entesou-
ram-nas &assim da maneira majs respeitosa. Que grave equi-
voco estho cometende! Oh, o8 velhos seguidores de vista turva!
Que espécie de suco esperam eles que saia dos velhos ossos
ressequidos? Existem alguns que nfo sabem ¢ que é bom ¢ o
que é mau. Perlustrando as vérias eacrituras e depols de muita
especulacio e muito célculo, refinem frases [que usam para suas
préprias finalidades]. B como o homem que, depois de haver
engolido um bocado de imundicie, vomita-o e, a seguir, passa-o
para outros. Aqueles que, como o bisbilhoteiro, transmitem um
boato de boca em boca passaréio inutilmente sua vida toda.

Eles dizem, as vezes, “Somos humildes monges” e, quando
interpelados por outros acerca do ensinamente budista, emude-
cem e nada tém para dizer. A Parecem fitar os olhos na escuri-
diio e sua boca fechada semelha uma vara curva de carregar ao
ombro. (18) Até mesmo quando Maitreya aparece neste mundo,
essa gente est4 destinada a outro mundo; terd de ir para ° infer-
no e viver penosamente,

O venerdveig senhores, que buscais correndo tic azafama-
dos de um lugar para outro? O resultado seri apenas tornar
mais chatas do que nunca as solas dos vossos pés. Néo hd Bu-
das que possam ser agarrados [pelos vossos esfor¢os mal diri-
gidos]. N#io ha Tao [isto & bodi] que possa ser atingido [pela
vossa lida v&]. NAo hi Darma que se possa realizar [pelo vos-
so ocioso tentear]., Enquanto buscardes exteriormente um Buda
[como ag trinta e duas marcas da grande virilidadel, jamais
compreendereis que ele nfc tem semelhanca convosco [isto €,
com o vosso verdadeiro Eu]. Se quiserdes saber o que & a vossa
mente original, eu vos direi que ela nfio é integradora nem de-
sintegradora. ¢ veneriveis senhores, o verdadeiro Buda nfic tem
corpo, o verdadeiro Tao [ou bodi] nfic tem substincia, ¢ verda-
deiro Darma nfo tem forma. Os trés se fundem na unidade
[da Realidade]. As mentes ainda incapazes de compreendé-lo
egtio sujeitas aop desting desconhecido da consciéncia cdrmica.

(16) E ume vara de madeira ou, As vezey, de bambu, de
quase dois metrog de comprimento, utilizada para carregar coi-
sas ao ombro., Quando a carga é demaSiado pesada, a vara se
encurva. Rinzal compara sarcasticamente a boca fechada do
monge & vara assim encurvada.
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—IV. OKOAN

1.

Um koan é uma espécie de problema que o mestre pro-
pde aos discipulos. “Problema”, porém, nio € bem o termo,
e prefiro o original japonés Ko-ar (kung-an em chinés). Li-
teralmente, Ko significa “ptiblico” e an, “documento”. Mas
“documento piblico” nada tem que ver com Zen. O “do-
cumento” Zen € o que cada um de nés traz consigo a este
mundo ao nascer e procura decifrar antes de partir.

De acordo com a lenda mahaiana, diz-se que Buda fez a
seguinte declaracdo ao sair do corpo de sua mde:{“O céu em
cima, a terra embaixo, s6 eu sou o mais glorificado”.} Tal foi
o “documento” que Buda nos legou, e aqueles que” o sabem
ler s@o os adeptos de Zen. Nio hd, todavia, segredo nisto,
pois. tudo est4 aberto ou “piblico” para nds, para cada um
de nés; e aos que tém olhos para ver a declaragio, esta ndo
apresenta dificuldade, Se existe nela algum sentido oculto,
existird do nosso lado e ndo no “documento”.

O koan estd dentro de nés;, e o mestre Zen apenas o
assinala de modo que possamos vé-lo mais claramente do que
antes. Quando o koan ¢ tirado do inconsciente e colocado no
campo da consciéncia, diz-se que foi compreendido por nés.
Para efetuar esse despertar, o koan toma, ds vezes, uma forma
dialética, mas amifide assume, pelo menos 3 superficie, uma
forma totalmente disparatada.

A seguinte pode ser classificada como dialética:

O mestre geralmente traz consigo um bastio ou bengala,
de que se utiliza para percorrer os caminhos das montanhas.
Hoje em dia, porém, transformou-se num simbolo de autori-
dade nas maos do mestre, que, ndio raro, a ele recorre para
demonstrar sua tese. Exibe-o diante da congregagio e diz qual-
quer coisa neste sentido: “Eis aqui um bastdo. Como lhe cha-
mais?” As vezes, poderd fazer uma declaragio-assim: “Se dis-
serdes que € um bastdo, “tocais” [ou afirmais]; se ndo lhe
chamardes um bastdo, ‘““ides contra” [ou negais]. A parte a
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negaciio e a afirmagio, como lhe chamarfeis?” Na verdade,
um koan como este é mais do que dialético. Aqui estd uma
das solugBes dadas por um discipulo competente: De uma feita,
quando o mestre fez essa declaragio, um monge se destacou
da congtegacio e, tirando-lhe o bastio, partiv-o em dois peda-
¢os e atirou-os ao chido.

Outro mestre, mostrando o seu bastdo, proferiu a se-
guinte declaracio enigmdtica: “Quando tiverdes um bastdo, eu
vos darei um; quando ndo tiverdes nenhum, eu o tirarei de
vés™,

As vezes, o mestre perguntard legitimamente: “De onde
vindes?” ou “Para onde ides?” Mas poderi mudar a sibitas
de assunto e dizer: (‘Como minhas mdos se parecem com as

C p
do Buda! )E como minhas pernas se parecem com as do
burro!”

Pode-se perguntar: “Que importa que minhas mios se
paregam com as do Buda? Quanto a minhas pernas se pare-
cerem com as do burro, a declaragio & fantdstica. Admitindo-
-s¢ que o sejam, que tem esse fato com a questio suprema
da existéncia, com a qual estamos seriamente preocupados?”
As perguntas ou desafios aqui formulados pelo mestre poderdo
ser considerados “disparatados” se os senhores assim quiserem

design4-los.

Permitam-me dar mais um ou dois exemplos desse ‘‘dis-
parate” proposto por outro mestre. Quando um discipulo
perguntou: “Quem € aquele que fica sozinho, sem companhei-
ro, entre as dez mil coisas?” O mestre respondeu: “Quando
engolires 0 Rio do Oeste de um trago, eu to direi”. “Impos-
sfvell” serd a nossa reacdo imediata. Mas a histéria nos conta
que a observagio do mestre abriu o quarto escuro da cons-
ciéncia do perguntador,

O mesmo mestre desferiu um pontapé no peito de um
monge inquiridor, cuja falta foi perguntar: “Qual é o signifi-
cado da vinda do Bodidarma do Qeste para a China?” o que
equivale a “Qual € o supremo significado do Darma?” Mas
quando se levantou do chio, recobrando-se do choque e rin-
do-se, atrevida mas gostosamente, 0 monge declarou: “Como
¢ estranho que todas as formas possiveis de samadhi que exis-
tem no mundo se encontrem na ponta de um fio de cabelo e
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eu lhes tenha senhoteado o secreto significado até sua raiz
mais profunda!” Que relagio possivel poderia existir entte o
pontapé do mestre e a ousada afirmativa do monge? Isto
jamais poderi set compreendido no plano da intelecgdo. Por
mais disparatado que tudo isto possa ser, s6 o nosso hdbito de
conceptualizagio nos impede de enfrentar a realidade suprema
quando ela se apresenta nuamente por si mesma. O “dispa-
ratado” tem, na verdade, grande dose de significado e nos

faz penetrar o véu que existird enquanto permanecermos deste
lado da relatividade,

2.

Estas “perguntas e respostas” (conhecidas como mondo
em japonés) e as declarages dos mestres ora designadas por
koans ndo eram conhecidas como tais nos dias em que efetiva-
mente ocotreram; eram exatamente a maneira de que os inda-
gadores da verdade se utilizavam para se tornarem esclareci-
dos ¢ de que se valiam os mestres Zen por amor dos mon-
ges inquiridores. O que podemos intitular um modo um
tanto sistemitico de estudar o Zen comegou com 0s mestres
da dinastia Sung em certo momento do século- XII. Um deles
escolhen por kosn o que se conhece como o “Mu!” (wu em

. chinés) de Joshu, e propd-lo aos discipulos para que medi-

tassem sobre ele. A histéria do “M#!” de Joshu é a seguinte:

Joshu Jushin (778-897, Chaochou Ts'ung-shén em chi-
nés) foi um dos grandes mestres de Zen da dinastia T’ang.
Um belo dia, um monge lhe perguntou: “Um cachotro tem a
natureza de Buda?”’ Respondeu o mestre, “Mu!” “Mu!” (wu)
literalmente significa “ndo”. Usado, porém, como koan, o
significado nfio importa, é pura e simplesmente “M#!” Otde-
na-se a0 discipulo que concentre a mente no som sem sentido

-~

“Mu!” sem levar em conta se significa “sim”, “ndo” ou, na
verdade, qualquer outra coisa. Apenas “Mu!” “Mul” “Mu!”

Essa monétona repetigio do som “Mu!” continuard até
que a mente seja totdlmente saturada por ele e j4 ndo sobre
espago para qualquer outro pensamento. Quem assim pro-
nuncia o som, audivel ou inaudivelmente, estd agora comple-
tamente identificado com ele. J4 ndo é a pessoa individual
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que repete o “Mu!”; é o “Mu!” que a si se repete. Quando
se move, ndo € ela como pessoa consciente de si mesma gque
se move, mas 0 “Mu!” O “Mu!” fica em pé, senta-se ou ca-
minha, come ou bebe, fala ou permanece em siléncio. O indi-
viduo desaparece do campo da consciéncia, agora integralmen-
te ocupada pelo “Mu!” Na realidade, o universo todo ndo é
mais do que o “Mu!” “O céu em cima, a terra embaixo, s6
eu sou o mais glorificado!” O “Mu!” & esse “Eu”. Agora po-
demos dizer que o “Mu!” e o “Eu” e o Inconsciente Césmico
— os trés sdo um e o um ¢é trés. Ao prevalecer esse estado
de uniformidade-ou identidade, a consciéncia se encontra numa
situacdo tnica, que denomino ‘“‘conscientemente inconsciente”
ou “inconscientemente consciente’.

Mas esta ainda ndo € uma experiéncia de satori. Pode-
mos considerdla como correspondente ao que se conhece por
samadbi, que significa “equilfbrio”, “uniformidade”, *equani-
midade” ou *“estado de trangiiilidade”. Para Zen, isso ndo
basta; é preciso que haja um certo despertar, que rompa o
equiltbrio e nos ttaga de volta ao nivel relativo da conscién-
cia, quando se verifica um safori. Mas esse chamado nivel re-
lativo ndo é realmente relativo; é a regido fronteirica entre o
nivel consciente e o inconsciente. Ao tocarmos esse nivel, nos-
sa consciéncia se imptegna das mensagens do inconsciente,
Esse é 0 momento em que a mente finita compreende que
tem raizes no infinito. Em termos de Cristianismo, esse é o
momento em que a alma escuta, direta ou interiormente, a voz
do Deus vivo. O povo judeu poderd dizer que Moisés se
achava nesse estado de espirito no Monte Sinai quando ouviu
Deus anunciar seu nome como “Eu sou o que sou”.

3.

A pergunta agora € esta: “Como foi que os mestres de
Sung descobritam que o “M#!” é um meio eficaz que conduz
A experiéncia de Zen?” Nao h4 nada intelectual no “Mu!”
A situagio € inteiramente contriria a que ocotria quando os
mondo eram trocados entre mestres e discipulos antes da era

Sung. Com efeito, onde quer que haja uma pergunta, o pré-
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ptio fato de perguntar supde intelectualizagio. “Que é Bu-
da?” “Que é o Eu?” “Qual é o principio supremo do ensi-
namento budista?” “Qual é o significado da vida?” “A vida
é digna de ser vivida?” Todas essas perguntas parecem exi-
gir certa resposta “intelectual” ou inteligivel. Quando se
ordena aos perguntadores que voltem para seus quartos e se
apliguem ao “estudo” do “Mu!” como entendem eles isso?
Assombrados, ndo sabem o que fazer do problema proposto.

Se bem tudo isto seja verdadeito, precisamos lembrar-nos
de que a posi¢do de Zen é ignorar todas as espécies de inter-
rogatério, porque o intetrogatSrio em si contraria o espirito
de Zen e o que Zen espera de nés é que deitemos a mao ao
perguntador como pessoa, mas a nada que dele proceda. Um
ou dois argumentos provario amplamente o que afirmo.

Baso Do-ichi foi um dos maiores mestres Zen durante
a dinastia T’ang; na verdade podemos até dizer que Zen co-
mecou realmente com ele. A maneira por que tratava os inda-
gadores era extremamente revoluciondria e originalissima. Um
deles, Suityo (ou Suiro), levou um pontapé do mestre por
havélo interrogado sobre a verdade Zen. ™ Em outra
ocasido, Baso agrediu um monge que desejava conhecer o pri-
meiro princfpio do Budismo. Numa terceira ocasido, desfe-
riu um pescogdo em outro monge, cujo erro foi perguntar-lhe:
“Qual ¢ o significado da visita do Bodidarma i China?” 49
Superficialmente, nenhum desses maus tratos dispensados por
Baso tem alguma relagdo com as perguntas formuladas, a me-
nos que se compreendam como castigo infligido aos que come-
tessem a tolice de fazer perguntas tdo vitalmente interessan-
tes. E o estranho é que os monges assim tratados ndo se mos-
traram de maneira alguma ofendidos nem irados. Pelo con-
trdrio, um deles ficou tdo arrebatado de alegria e excitacdo,
que exclamou: “Como € estranho que todas as verdades pro-
clamadas nas Sutras se manifestem na ponta de um fio de ca-
belo!” Como poderia um pontapé do mestre vibrado no peito

(17) Veja mais acima e também o meu Living dy Zen
(Londres, Rider, 1950) p. 24.

(18) Veja meus Studies in Zen (Londres, Rider, 1955), pp.
80 e seguintes.
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de um monge realizar tamanho milagre de natureza transcen-
dental?

Rinzai, outro grande mestre Zen, era famoso por enun-
ciar o som ininteligivel “Kazz!” quando lhe faziam uma per-
gunta. Toku-san, outro grande mestre, costumava brandir de-
senvoltamente o seu bastdo antes mesmo que um monge abris-
se a boca. De fato, a famosa declaragio de Toku-san era a
seguinte: “Trinta bastonadas quando tiverdes alguma coisa para
dizer; trinta bastonadas também quando ndo tiverdes nada para
dizer”, FEnquanto permanecermos no nivel da relatividade ou
da inteligibilidade, ndo poderemos entender essas agbes prati-
cadas pelo mestre; ndo descobritemos relagdo de espécie algu-
ma entre as perguntas que possam ser feitas pelos monges e o
" que parece ser a explosio impetuosa de uma personalidade iras-
civel, sem falarmos no efeito que essa explosdo poderd exercer
sobre os perguntadores, A incoeréncia e a incompreensibili-
dade de toda a operagio serdo, na melhor das hipSteses, des-
concertantes,

4.

A verdade é que o que envolve a totalidade da existéncia
humana ndo é uma questio de intelecgio, mas da vontade no
sentido mais essencial da palavra. O intelecto pode formular
toda a sorte de perguntas — e tem todo o direito de fazé-lo
— mas esperar dele uma resposta final é esperar demasiado,
pois isso ndo estd na natureza da intelecgdo. A resposta jaz
profundamente sepultada sob os alicerces do nosso ser. Para
tompé-los, faz-se mister o tremor mais fundamental da von-
tade. Sentindo esse tremor, abrem-se as portas da percepgdo
e desvela-se uma vista até entdo jamais sonhada. O intelecto
propbe, mas quem dispde nio é o proponente. O que quer
que possamos dizer acerca do intelecto, este, afinal de contas,
superficial, flutua sobre a superficie da consciéncia. Urge rom-
per a superficie para se poder chegar ao inconsciente. Mas
enquanto o inconsciente pertencer ao dominio da Psicologia,
ndo poderf haver, nenhum safori no sentido de Zen. E indis-
pensdvel transcender a Psicologia e penetrar no que se pode
denominar o “inconsciente ontolégico”. '
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Os mestres de Sung devem té-lo compreendido em sua
longa experiéncia ¢ também no tratamento dispensado aos dis-
cipulos. Eles desejavam romper a aporia intelectual por meio
do “Mu!”, em que nfo existe nenhum traco de inteleccdo,
mas apenas da simples vontade que anula o intelecto. Devo,
contudo, advertir aos meus leitores que ndo me tomem por
um antiintelectualista consumado. "S6 faco objecdes a que se
considere o intelecto como a suprema realidade. O intelecto
é necessirio para determinar, embora vagamente, onde estd a
realidade. E a realidade s6 € captada quando o intelecto re-
nuncia_3s suas pretensdes sobre ela. Zen sabe disso e propoe,
A guisa de koan, um enunciado que tem algum sabor de inte-
lecgdo, alguma coisa que, disfarcada, parece exigir um trata-
mento Jégico, ou melhor, que dd a impressio de ensejar um
tratamento assim. Os exemplos seguintes demonstrardo o que
quero dizer:

Yeno, o sexto patriarca, segundo se diz, teria exigido do
monge que o interrogava: “Mostra-me o teu rosto original, o
que tinhas antes de nascer”, Nangaku Yejo, discipulo de Yeno,
perguntou a alguém que desejava ser esclarecido: “Quem &
que assim vem a mim?” Um dos mestres de Sung queria sa-
ber: “Onde nos encontraremos depois que estiverdes mortos,
cremados, e as vossas cinzas dispersas por toda a parte?” Ha-
kuin, grande mestrte Zen do Japio moderno, costumava
erguer uma das mios diante dos adeptos, pedindo: “Deixai-me
ouvir 0 som de uma mio batendo palmas sozinha”. Existem
em Zen muitos pedidos assim impossiveis: “Usa tua pd, que
estd em tuas maos vazias”. “Caminha enquanto montas um
“burrico”. “Fala sem usar a tua lingua”. “Toca o teu aladide
sem cordas”. “Faze parar esse aguaceiro”. Estas proposigoes
paradoxais péem, sem divida, 4 prova o nesso intelecto até ao
mais alto grau de tensdo, fazendo-o, afinal, qualifici-las de to-
talmente disparatadas e indignas de que ele gaste com elas sua
energia mental. Ninguém negard, todavia, a racionalidade da
seguinte pergunta, que tem intrigado filésofos, poetas e pen-
sadores de todos os géneros, desde o despertar da consciéncia
humana, “De onde vigmos e para onde vamos?” Todas as
perguntas ou enunciados “impossfveis” propostos pelos mes-
tres Zen ndo sio mais do que variedades “ilégicas” da “ra-
cionalissima” pergunta que acabo de citar.
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Na realidade, quando os senhores apresentarem seus pon-
tos de vista l6gicos acerca de um kosn, o mestre sem divida
os rejeitard, categérica ou mesmo sarcasticamente, sem se dar
ao trabalho de explicar por que o faz. Depois de umas pou-
cas entrevistas, os senhores talvez j4 nem saibam o que fazer,
sendio deixd-lo de lado como “um velho e ignorante fandtico”
ou como “alguém que ignora a “maneira racionalista moderna”
de pensar”. Mas a verdade é que o mestre de Zen conhece
seu oficio muito melhor do que os senhotes imaginam. Pois-
Zen ndo é, afinal de contas, nenhum jogo intelectual ou dia-
lético. Trata de alguma coisa que vai além do cardter légico
das coisas, onde sabe existir “a verdade que nos liberta”.

Seja qual for o enunciado que se possa fazer sobre qual-
quer assunto, estard inelutavelmente 3 superficie da conscién-
cia enquanto for, de uma forma ou de outra, submissfvel a
um tratamento légico. O intelecto serve a virios propdsitos
em nosso viver didrio, até ao ponto de aniquilar a humanidade,
individualmente ou em massa. Nao hd ddvida de que se trata
de coisa utilissima, mas ndo tesolve o problema supremo com
que todos nds, mais cedo ou mais tarde, topamos no correr
de nossa vida: o problema da vida e da morte, que diz res-
peito ao sentido da vida. Quando o enfrentamos, o intelecto
precisa confessar sua incapacidade de lidar com ele; pois chega
certamente 4 um impasse ou aporia, que, por sua natureza,
nio lhe € dado evitar. O beco sem saida intelectual a que
agora somos conduzidos é como “a montanha de prata” ou “o
muro de ferro” que se ergue diante de nés. Para efetuar-lhe
a penetragio, nio basta uma manobra intelectual nem um arti-
ficio l6gico, € necessdria a totalidade do nosso ser. E como
nos ditia um mestre Zen, é como treparmos até 3 ponta de
uma vara de trinta e tantos metros e sermos instados a conti-
nuar trepando até nos vermos obrigados a dar nm salto deses-
perado, sem curar pot um momento da nossa seguranga exis-
tencial. No instante em que éste salto é executado, vemo-nos
seguramente postos sobte o “pedestal do létus plenamente de-
sabrochado”, - Esse tipo de salto nunca poderd ser tentado pela
intelecgio nem pelo cardter légico das coisas, que s admite
a continuidade e nunca o salto sobre ¢ abismo hiante, E €
isto o que Zen espera que cada um de nds realize, a despeito
de uma impossibilidade aparentemente légica. Por essa razdo,
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Zen estd sempre a cutucar-nos por trds para prossegmrmos
em nosso hdbito de racionalizar a fim de fazer-nos ver, por nés:
mesmos, até onde podemos chegar nessa va tentativa. Zen
sabe perfeitamente onde estd o limite. Mas nés, em regra, sé
damos tento desse fato quando nos vemos num beco sem saida.
Essa experiéncia pessoal € necessdria para despertar a totali-
dade do nosso ser, visto que, de ordindrio, nés nos satisfaze-
mos com demasiada facilidade com nossas facanhas intelec-
tu;is, que sé dizem respeito, afinal de contas, A periferia da
vida.

Nio foi o seu adestramento filoséfico nem as suas aus-
teridades ascéticas ou morais que levaram finalmente Buda a
sua experiéncia de iluminagdo. Buda sé o atingiu depois
que abriu mdo de todas as prdticas superficiais, que se demo-
ram em torno das exterioridades de nossa existéncia. A inte-
lecgio, a moralizagio ou a conceptualizagio s6 sdo necessdrias
para compreender as préprias limitagdes. O exercicio do koan
visa a provar-nos intimamente tudo isso.

Em seu sentido primdrio, como eu ji disse, a vontade &
mais fundamental que o intelecto porque é o ptincipio que
jaz na raiz de todas as existéncias e a todas redne na unidade
do ser. As rochas estio onde estio — tal € a vontade delas.
Os rios fluem — tal é a vontade deles. As plantas crescem
— tal ¢ a vontade delas. Os pdssatos voam — tal & a vontade
deles. Os seres humanos falam — tal é a sua vontade. Mu-
dam as estagoes, o céu manda 3 terra chuva ou neve, a terra
de vez em quando estremece, rolam as ondas, cintilam as es-
trelas — cada qual segue a prépria vontade. Ser é querer e
assim € o vir-a-ser. Nao h4 absolutamente nada neste mundo
que ndo tenha sua vontade. A grande e tnica vontade de que
manam todas essas vontades, infinitamente variadas, é o que
eu chamo “Inconsciente Césmico (ou ontoldégico)”, reserva-
tério inicial das possibilidades infinitas. O “Mu!” estd assim
ligado ao inconsciente por operar no plano conativo da cons-
ciéncia. O koa# que parece intelectual ou dialético também
nos leva, por fim, psicologicamente, ao centro conativo da
consciéncia e, a seguir, 3 prépria Fonte,
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5.

Como eu jd disse, depois de passar com o mestre alguns
anos — e até mesmo uns poucos meses — o estudante de Zen
chegar4 a um estado de completa paralisagio. Pois nio sabe

o caminho que deve tomar; tentou resolver o {koan no nivel
relativo, porém sem nenhum proveito. Sente-se agora empur-
rado para o canto de onde ndo hi fugir. Nesse momento, o
mestre poderd dizer-lhe: “E bom estar assim encurralado. Che-
gou o momento de fazeres completa meia-volta”. E & prové-
vel que o mestre continue: “Nac deves pensar com a cabega,
mas com o abdome, com a barriga”.

Isso talvez soe muito estranho. De acordo com a cién-
cia moderna, a cabega estd cheia de massas cinzentas e bran-
cas e de c€lulas e fibras ligadas deste e daquele jeito. Como
pode o mestre Zen desconhecer esse fato e aconselhar-nos
a pensar com o abdome? Mas o mestre de Zen é um homem
estranho. Nao lhe dard ouvidos, nem ao que vocé lhe disser
sobre ciénciss,” modernas ou antigas. Ele conhece melhor o
seu offcio baseado na experiéncia.

Tenho a minha maneira de explicar a situagdo, se bem
ndo seja talvez uma maneira cientifica. Funcionalmente, o
corpo pode ser dividido em trés partes: a cabega, as partes
abdominais e os membros. Os membros se prestam 2 loco-
mogio, mas as mios se diferenciaram e desenvolveram 2 sua
maneira. Servem agora a obras de criagio. Essas duas méos
com os seus dez dedos afeicoam toda a sorte de coisas desti-
nadas ao bem-estar do corpo. Segundo a minha intuigdo, as
mios se desenvolveram primeiro, depois a cabega, que, gra-
dativamente, se tornou num o6tgdo independente de pensa-
mento. Quando as mdos sdo usadas desta ou daquela manei-
ta, precisam despegarse do solo, diferenciando-se . das mios
dos animais inferiores. Quando assim se libertam do solo,
deixando a locomogio exclusivamente a cargo das pernas, as
maos humanas podem seguir sua prépria linha de desenvol-
vimento, que, por seu turno, conservar erecta a cabega e
permitird aos olhos que inspecionem o ambiente, cada vez
mais amplo. O olho é um érgio intelectual, ao passo que o
ouvido é mais primitivo. Quanto ao nariz, melhor serd que
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se. mantenha afastado da terra, pois o olho comegou agora a
abranger mais largos hotizontes. Essa ampliagio do campo
de visdo significa que a mente se destaca cada vez mais dos
objetos dos sentidos, transformando-se num érgao de abstra-
¢io e generalizacdo intelectuais,

Dessarte, a cabeca simboliza a intelecgio e o olho, com
seus musculos méveis, € o seu instrumento Wtil. Mas a parte
abdominal, em que estdo contidas as visceras, controlada pelos
nervos involuntdrios, representa a fase mais primitiva da evo-
lugio na estrutura do corpo humano. As partes abdominais
estio mais préximas da natureza, de onde viemos todos e
para onde todos voltaremos. Acham-se, portanto, em contato
mais intimo com ela, e podem senti-la, conservd-la e reté-la
para “inspedo”. A inspecfio, contudo, nio € uma operagio
intelectual; serd, se assim posso expressar-me, afetiva. “Sen-
timento” talvez seja uma palavta melhor se se usar o termo no
sentido fundamental. :

A inspecio intelectual é fungdo da cabeca e, portanto, toda
e qualquer compreensdo que possamos ter da natureza por esse
meio serd uma abstragio ou uma representacio da natureza e
ndo a prépria natureza. Esta ndo se revela tal qual € eo inte-
lecto — isto &, & cabega. Sdo as partes abdominais que sen-
tem a natureza e a compreendem em sua realidade suprema.
A espécie de compreensio que pode ser denominada afetiva ou
conativa supSe a totalidade do ser de uma pessoa simbolizada
pelas partes abdominais do corpo. Quando o mestre Zen
nos recomenda que retenhamos o koan no abdome, ele quer
dizer que o koan deve ser apreendido por todo o nosso ser,
Que precisamos identificar-nos completamente com ele, e ndo
olhar para ele intelectualmente ou objetivamente, como se
fosse alguma coisa de que pudéssemos permanecer afastados.

Alguns povos primitivos foram, certa vez, visitados por
um cientista norte-americano, e quando souberam que os povoas
ocidentais pensavam com a cabega, puseram-se a imaginar que
0s norte-americanos eram todos loucos. Diziam: “Nés pen-
samos com o abdome”. As pessoas na China e também no
Japio — quanto 3 India, nio sei — quando sutgem proble-
mas diffceis, dizem amidde: “Pefise com o sen abdome”, ou
simplesmente: “Pergunte A sua barriga”. Assim sendo, quando
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se apresenta algum problema em conexdo com a nossa exis-
téncia, aconselham-nos a “pensar” com o ventre — e ndo com
alguma parte destacdvel do corpo. “O ventre” representa a
totalidade do nosso ser, ao passo que a cabega, que é a parte
do corpo mais recentemente desenvolvida, representa a inte-
lecgio. O intelecto nos serve essencialmente para objetivar o
assunto que estd sendo considerado. Por conseguinte, sobre-
tudo na China, a pessoa ideal é corpulenta, de abdome protu-
berante, como vem retratada na imagem de Hotei (Pu-tai em
chinés), considerado encarnagio do Buda futuro, Maitreya. us)

“Pensar” com o abdome, na realidade, significa abaixar
o diafragma e conservi-lo abaixado a fim de dar espago aos
6rgdos tordcicos para funcionarem adequadamente e manter o
corpo firme e bem ajustado & recepgio do koan. O processo
todo ndo se destina a fazer do koan um objeto de intelecgio;
pois o intelecto sempre mantém seu objeto apartado de si,
para contempld-lo A distdncia, como se estivesse mortalmente
receoso de tocilo, quanto mais de agarri-lo e segurdlo com
as mios nuas. Zen, pelo contritio, ndo s6 nos diz que agar-
remos o koan com as mios, com o abdome, senio também que
nos identifiquemos com ele da maneira mais completa, de
sorte que, quando como ou bebo, j4 ndo sou ex, é o koan quem
come ou bebe. Atingido este ponto, o koar se resolve por si
s6, sem que eu precise fazer mais nada.

— Quanto 2 significagdo do diafragma na estrutura do cor-
po humano, nio tenho a esse respeito nenhum conhecimento
médico, mas o bom senso me diz, baseado em certas experién-
cias, que o diafragma em conexdo com a parte abdominal tem
muito que ver com o nosso sentido de seguranca, em virtude
de estar muito mais intimamente relacionado com o funda-
mento das coisas; isto & com a realidade suprema. Estabe-
lecer essa espécie de relagio chamd-se em japonés kifu sura.
Quando o mestre Zen nos recomenda que prossigamos em
nosso kufu sobre o koan com nossa parte abdominal, estd reco-
mendando que tentemos estabelecer com éxito essa relagdo.

(19) Veja meu Manual of Zen Buddhism (Londres, Rider,
1950), estampa .° 11, defronte da pigina 129, em que o. homem
Zen ideal estd saindo para o mercado -- isto é para o mundo,
a fim de salvar todos os seres.
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Trata-se, porventura, de uma forma primitiva ou antecientifica
de falar — essa maneira de tentar estabelecer relagio entre o
diafragma e o abdome e a realidade suprema. Por outro lado,
no entanto, nao h4 divida de que nos tornamos demasiado
excitdveis a propésito da cabeca e de sua importincia no to-
cante is nossas atividades intelectuais. De qualquer maneira,
o koan nio deve ser resolvido com a cabega; ou seja, intelec-
tual ou filosoficamente. Seja qual for o enfoque légico que se
afigure desejivel ou possivel' no principio, o koan serd final-
mente solucionado com as partes abdominais,

Tome-se o caso do bastio nas maos do mestre. O mestre
ergue o bastdo e declara: “Eu ndo lhe chamo bastdo, que lhe
chamarfeis vés?” Isto talvez parega exigir uma resposta dia-
lética, pois a declaragdo ou desafio equivale a dizer, “Quando
A ndo é A, que é?” ou “Quando Deus nio € Deus, que é?”
Transgride-se aqui a lei légica da identidade. Depois que A
tiver sido definido como A, deve continuar sendo A e nunca
ndo-A, ou B, ou X. Outras vezes, o mestre talvez faca outra
afirmativa: “O bastdo nido é um bastdo e, no entanto, é um
bastdio”. Se o discipulo se aproximar do mestre com espirito
légico e qualificar de totalmente disparatada a afirmativa, re-
ceberd, sem divida, uma pancada com o préprio bastdo bran-
dido pelo mestre. O discipulo se verd fatalmente hum impasse,
pois o mestre, inflexivel, se tecusard, terminantemente, a ceder
a qualquer pressdo intelectual. Qualquer que seja o kufu que
o discipulo for obrigado a fazer, todo ele se processardi em
suas partes abdominais e ndo na cabega. O intelecto deve
ceder o lugar 4 vontade.

Outro exemplo. O sexto patriarca pediu para ver “o
rosto que tinhas antes do nascimento”. Aqui, a dialética ngo
tem utilidade alguma. O pedido corresponde ao dito de Cris-
to, “Antes que Abrafio existisse, eu sou”. Seja qual for a
interpretagdo tradicional que lhe d& o tedlogo cristio, o ser
de Cristo desafia nosso sentido humano da seqiténcia do tem-
po. O mesmo acontece com o “rosto” do sexto patriarca.
O intelecto poderd tentar tudo o que quiser, mas tanto o pa-
triarca quanto Cristo o rejeitardo por irrelevante. A cabega
hé de agora curvarse diante do diafragma e a mente diante
da alma. Assim a Légica como a Psicologia devem ser des-
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tronadas e colocadas além de todos os géneros de intelectua-
lizagdo.

Continuando esta palestra simbdlica: a cabeca & conscien-
te, a0 passo que o abdome & inconsciente. Quando o mestre
diz ao discipulo que “pense” com a parte inferior do corpo,
quer dizer que o koan deve ser levado 20 inconsciente e néo
a0 campo consciente da consciéncia, O koan hd de “afundar”
em todo o ser e nio se deter A periferia. Nao serd preciso
dizer que, literalmente, isto ndo faz sentido. Mas quando com-
pteendemos que o fundo do inconsciente em que “afunda” o
koan é onde nem mesmo a alaya-vijnana, “a consciéncia que
tudo conserva”, ® pode reté-lo, vemos que o koan j4 ndo
est4 no campo da intelecgdo, identificouse com o Ser da pes-
soa. O koan, agora, estd fora de todos os limites da Psicologia.

Quando se transcenderem esses limites — o que significa
ir além do chamado inconsciente coletivo — chega-se ao que
é conhecido ‘no Budismo como adarsanajnana, ‘‘conhecimento
de espelho”. Rompe-se a treva do inconsciente ‘e vemos todas
as coisas como vemos nosso rosto no espelho brilhante.

6.

O método de koan de estudar o Zen, como eu ji disse,
comecou na China no século XII com os mestres de Sung,
como Goso Hoyen (falecido em 1104), Yengo Kokugon
(1064-1135), e Daiye Soko (1089-1163). Sua sistematizacio,

rém, ocorreu no Japdo logo apds a introdugio do Zen no
século XIII. No principio, o koan era classificado sob trés
rubricas: prajna-intuitivo (richi), ativo (kikwan), e supremo
(kojo). Mais tarde, no século XVII, Hakuin e seus segui-
dores aumentaram-nas para cinco ou seis mas, em esséncia, as
mais antigas ainda sdc vilidas. Entretanto, depois que o es-
quema se completou, todos os estudantes de Zen pertencentes
a escola de Rinzai passaram a estudar o Zen de acordo com

(20) Veja The Lankavatara Suirq (Londres, Routledge,
1932), pp. 38, 40, 49, etc, e também meus Essays in Zen
Buddhism, Série 3 (Londres, Rider, 1951), p. 314.
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cle, ¢ o estudo se tornou mais ou menos estereotipado, reve-
lando, nesse sentido, sinais de deterioragdo.

Os exemplos tipicos e cldssicos dos estudantes do koan
nos sdo fornecidos por Bukko Kokushi (1226-86) na China
¢ Hakuin (1685-1768) no Japdo. B2 O enfoque Zen pelos
que nio adotavam o sistema do koan é exemplificado, segundo
sabemos, por Rinzai (falecido em 867) na China e Bankei
(1622-93) no Japdo. ®  Aos estudiosos interessados acon-
selha-se que examinem algumas das minhas obras sobte o
assunto.

Eu gostaria de acrescentar aqui algumas palavras. Juana
traduz-se, de ordindrio, por “conhecimento”, mas, para sermos
exato, “intuicdo” talvez seja melhor. Eu a traduzo, s vezes,
por “sabedoria transcendental”, mormente quando traz o pre-
fixo pra, como em prajna. O fato é que, quando temos uma
intui¢do, o objeto continua diante de nés e nés o sentimos, ou
percebemos, ou vemos. Aqui hd uma dicotomia entre sujeita
e objeto. Em prajna essa dicotomia ji ndo existe. Prajna ndo
diz respeito a objetos finitos como tais; € a totalidade das
coisas que, como tal, se torna consciente de si mesma. E essa
totalidade ndo € absolutamente limitada. Uma totalidade infi-
nita esty além da nossa compreensio humana comum. Mas a
prajna-intuigio é a intuicdo total “incompreensivel” .do infi-
nito, ou seja, alguma coisa que jamais poderd ocotrer em nos-
sa experiéncia cotidiana, limitada a objetos ou acontecimentos
finitos, O prajna, portanto, em outras palavras, s pode veti-
ficar-se quando objetos finitos dos sentidos e do intelecto se
identificam com o préprio infinito. Em vez de dizer que o

(21) Veja meus Essays in Zen Buddhism, Série 1 (Lon-
dres, Rider, 1949), p. 253 e seguintes, e p. 252.

(22) Compilados por seus discipulos, os Ditos de Rinzal
(Rinzaé Roku), contém cérca de 13 380 caracteres e sfio consi-
derados uma das melhores colecles de ditos de Zem, conhecidas
como Goroku. Diz-se que a edicio de Sung, aparecida em 1120,
é 'a segunda e se baseia'numa edicfio muito anterior, que, toda-
via, se perdeu. Veja meus Studies in Zen, pp. 25 e seguintes.

Sobre Bankef, veja meu Living by Zem, pp. 11 e seguintes.
Vigoroso opositor do sistema de koan de estudar o Zen, que pre-
valecia no seu tempo, e contemporfneo mais idoso de Hakuin,
nfio chegou a conhecé-lo, pelo que sabemos, ‘
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infinito se v& em si mesmo, estaremos muito mais préximos
da nossa experiéncia humana dizendo que um objeto consi-
derado como finito, como pertencente ao mundo dicotémico
do sujeito e do objeto, é percebido pelo prajna do ponto de
vista do infinito. Simbolicamente, o finito vé-se entio refle-
tido no espelho do infinito. O intelecto nos informa que o
objeto ¢ finito, mas prajma o contradiz, declarando que ele é
o infinito além do reino da relatividade. Ontologicamente,
isso significa que todos os objetos ou seres finitos sdo possi-
veis mercé do infinito que jaz debaixo deles, ou que os objetos
estio relativamente e, portanto, limitadamente, dispostos no
campo do infinito, sem o qual ndo tém amarras.

Isto nos recorda a epistola de Sdo Paulo aos Corintios
(I Cotintios, 13:12), em que ele diz: ® “Nés agora vemos
Deus como por um espelho, em enigmas, mas entéo face a face.
Agora conhego-o em parte, mas entdo hei de conhecé-lo, como
eu mesmo sou também dele conhecido”. “Agora” se refere
a seqiiéncia relativa e finita do tempo, ao passo que “entdo”
é eternidade, a qual, na minha terminologia, é prajna-intuigao.
Em prajna-intuigio, ou “conhecimento”, vejo Deus como ele
é em si mesmo, ndo “como por um espelho, em enigmas”,
nem o “conheco em parte”, porque estou diante dele “face a
face” — ou melhor, porque sou como ¢le é.

A adarsanainana, revelada quando se rompe o fundo do
inconsciente, isto €, da alaya-vijnana, outra ndo € sendo praj-
na-intuigio. A vontade fundamental, de que procedem todos
os seres, nio é cega nem inconsciente; dd-nos essa impressio
por obra da nossa ignorincia (avidya), que obscurece o espe-
lho, fazendo-nos esquecer o préprio fato da sua existéncia. - A
cegueira estd do nosso lado e ndo do lado da vontade, que €
priméria e fundamentalmente tanto intelectual quanto conati-
va. A vontade é prajna mais karuna, sabedoria mais amor. No
plano relativo, limitado, finito, a verdade se nos revela frag-
mentariamente; isto quer dizer que tendemos a considerd-la
como alguma coisa separada das nossas atividades mentais.
Mas quando ela se mostra no espelho de adarsanajnana, é

(23) Traduclio do Padre Anténio Pereira de Figueiredo
(N. do T.) :

70



“Deus tal qual ¢”. Nale, prajna ndo se diferencia de Aaruna.
Mencionando-se um deles, o outro surge inevitavelmente.

Niio posso deixar de acrescentar mais uma ou duas pala-
vras, Fala-se, & vezes, numa relagio pessoal em conexdo com
o exercicio de koan, quando o mestre faz uma pergunta e o
aluno a censura na entrevista com o mestre. Sobretudo quan-
do este se opde rigida e irrevogavelmente ao enfoque intelec-
tual daquele, o aluno, incapaz de descobrir a chave da situa- )
¢do, sente-se como se dependesse inteiramente da ajuda da
mdo do mestre para levantd-lo. Em Zen se rejeita essa espécie
de relagio entre mestre e aluno, por ndo ser conducente 2
experiéncia de iluminagdo por parte do aluno. Pois € o
koan “Mu!”, simbolo da prépria realidade suptema, e ndo o
mestre, que surgird do inconsciente do aluno. E o koar “Mu!”
que faz que o mestre deite por terra o aluno, e este, ao des-
pertar, esbofeteie por sen turno o rosto do mestre. Nio exis-
te Eu nessa fase limitada e finita de um encontro assim, que
semelha o encontro de dois lutadores. E importantissime que
isto seja claramente compreendido no estudo de Zen.

V. OS CINCO DEGRAUS (GO-1)

1.

Algumas perguntas ® me foram feitas — perguntas
oriundas de sessdes anteriores deste “curso” — e, ao exami-

(24) 1, Como se d4 que se encontre, nos escritos Zen,
tho pouco interesse explicito pelas condigdes culturais, pela orga-
nizacdo da sociedade e pelo bem-estar do homem? Associado a
essa pergunta estd o emprego de Zen (para encontrar-gse defi-
nitivamente) na causg da morte, como na arte de esgrimir,

Haverd, porventura, nessa volta ao eu algum perigo de des-
sensibilizagio ao valor de cada homem? Os mestres e discipu-
los de Zen participam dbs problemas sociais de hoje?

2. Qual é a atitude de Zen em relachio & Btica? Em rela-
clo & privaclo politica e econdmica? Em relagiio & posi¢io e
& responsabilidade do individuo para com a socledade?
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né-las, descobri que a maioria parecia nfio atinar com o ponto
central ou essencial em torno do qual se move Zen. Isto me
fez decidir hoje a dizer mais alguma coisa sobre a vida e os
ensinamentos de Zen.

8. Qual & a diferenca entre o salori e a conversfo cris-
t&? Em um de seus livros, o senhor afirma que sfo diferentes.
Existe algumsa diferenca além das diferencas culturais nas ma-
neiras de versar o assunto? :

4. O nfisticismo cristio est4 cheio de imagens eréticas —
existe -algum - vestigio disso no satori? Ou, acaso, nos estados
que precedem o safori? i

5. Zen possui algum critério para extremar as experién-
ciag misticas genuinas das experiéncias alucinatérias?

6. Que interesse tem o Zen pela histéria do individuo, pelas
influéncias de familia, da educaglio e das instituigles soclaigz no
progresso do alheamento do individuo de si mesmo?  Alguns
dentre nés.nos temos interessado por isso em relacio & preven-
¢do do alheamento nas novas geracgles, pelo aprimoramento da
educaclio individual assim como das instituicBes sociais. Co-
nhecendo o que determina a saide deficiente, provavelmente
poderemos fazer alguma coisa a esse respeito antes que sobre-
venha g crise adulta. :

7. Zen, porventura, se preocupa com as espécies de expe-
riéncias” de desenvolvimento na inf&ncia capazes de conduzir ao
Bsclarecimento ou Iluminacfo na adultiddde?

8. Em Zen, o mestre parece comec¢ar a trabalhar com o
aluno sem dar atencio a percepcio dele tal como ¢le é, ou,
pelo menos, ndio reage a isto explicita e diretamente. Entretan-
to, é concebivel que ¢sse homem esteja ingressando em Zen por
vaidade ou pela necessidade de encontrar um novo Deus — do
que talvez nfio tenha consciéncia. Ajudé-lo-ia, acaso, a desco-
brir o caminho o inteirar-se do fato de que a sua prépria dire-
clo s6 vingari baldar a experiéncia? )

O mestre de Zen comunica sua percepgio da pessoa e dos
obstdculos que podem encontrar-se no caminho? Ainda gue néo
exista uma tendéncia nesse sentido, isto ndo facilitaria, porven-
tura, o alcgngamento da meta?

9. Acredita o senhor que a Psicandlise, tal e qual a com-
preende, ofereca aos pacientes a esperanca do Esclarecimento?

10. Qual & a atitude de Zen em relacho as imagens que
podem surgir no processo da meditagiio?

11. Zen se interessa pelo problema da maturidade emocio-
nal e da auto-realizaco na existéncia ‘social do homem, isto &,
em suas “relagbes pessoais”?
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Podemos dizer que Zen ¢ um assunto estranho, a cujo
respeito se pode escrever ou falar por um tempo indefinida-
mente longo, sem com isso_lhe esgotar todo o conteido.  Por
outro lado, se assim o desejéssemos, podetiamos demonstré-lo
erguendo um dedo, tossindo, piscando os olhos ou emitindo
um som sem sentido,

Por isso jd disse que, ainda que todos os oceanos da terra
se transformassem em tinta, todas as montanhas num pincel e
o mundo inteiro se mudasse em folhas de papel, e nos pedis-
sem pata escrever sobre Zen, ndo poderfamos expressi-lo ple-
namente. Nio admira que a minha lingua curta, tio diferente
da de Buda, ndo conseguisse fazer que as pessoas chegassem a
compreendé-lo nas quatro palestras anteriores.

A seguinte apresentacin tabular de cinco “degraus”, conhe-
cidos como go-i no adestramento em Zen, facilitard nossa com-
preensdo. O “go” de go-i significa “cinco” ¢ o “#’ quer dizer
“uma situagio”, “um degrau” ou “passo”. Esses cinco sdo
divisfveis em dois grupos: intelectual e afetivo ou conativo.
Os trés primeiros sdo intelectuais e os dois vltimos sdo afeti-
vos ou conativos. O do meio, o tetceiro “degrau”, ¢ o ponto
de transicio em que o intelectual comeca a ser conativo ¢ o
conhecimento se muda em vida. Aqui a compreensio intelec-
tual da vida de Zen torna-se dinAmica. “A palavra” encarna;
a idéia abstrata se transforma em pessoa viva, que sente, quer,
espera, aspira, sofre e € capaz de fazer qualquer quantidade
de trabalho.

No primeiro dos dois dltimos “degraus”, o homem de
Zen forceja por chegar 3 compreensio com o mdximo de suas
capacidades. No dltimo, alcanga o seu destino, que &, na rea-
lidade, nenhum destino.

O goi-i 1é-se em japonéds da seguinte maneira:

1. Sho chu hen, “o hen no sho”.

2. -Hen chu sho, “o sho no ben”.

3. Sho chu rai, “a vinda do sho”.

4.  Ken chu shi, “a chegada no ken”.
5. Ken chu to, “a instalagio no ken”.
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O sho e o hen constituem uma dualidade como o yin e 0
yang na filosofia chinesa. Sho significa, literalmente, “certo”,
“direito”, “justo”, “equilibrado”; e hem é “parcial”, “unila-
teral”, “desequilibrado”, “torto”. Os equivalentes em portu-
gués serdo mais ou menos isto:

O Sho O Hen
O absoluto O relativo
O infinito O finito
O uno O miiltiplo
Deus O mundo
Escuro (ndo diferenciagdo) Luz (diferenciada)
Identidade Diferenca
Vazio (sunyata) Forma e matéria ( namarupa)
Sabedoria (prajna) Amor (karuna) ’
Ri (li) “o universal” Ji (shik) “o particular”

Convencionemos que “A” & sho e “B” & ben.

(1) Sho chu hen, “o hen no sho”, significa que o uno
estd no miltiplo, Deus no mundo, o infinito no finito, etc.
Quando pensamos, o sho e o hen se encontram em oposigio
e ndo em conciliar-se. Na realidade, porém, o sho ndo
pode set o sho nem o hen pode ser o her quando um dos dois
estd sozinho. O que faz do miltiplo (her) o miltiplo é o
fato de estar nele o uno. Se o uno ali ndo estiver, ndo pode-
remos sequer falar em multiplicidade.

(2) Hen chu sho, “o sho no hen”, completa o (1). Se
o uno estd no multiplo, o miltiplo hd de estar no uno.
multiplo € o que torna o uno possivel. Deus ¢ o mundo estd
em Deus. Deus e o mundo estio separados e nio sdo idénti-
cos no sentido de que Deus ndo pode existir fora do mundo
e de que ndo & possivel distinguir um do outro. Eles sdo um
s6 e, contudo, cada qual retém sua individualidade: Deus ¢é
infinitamente particularizante ¢ o mundo de particulares se
encontra aninhadg no seio de Deus.

(3) Chegamos agora ao terceiro degrau na vida do ho-
mem Zen. Este é o ponto mais crucial, em que a qualidade
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intelectual dos dois degraus precedentes se faz conativa, e
¢le se torna realmente uma personalidade viva, que sente e
quer. Até esse momento era a cabega, o intelecto, por mais
diffcil que seja o sentido em que isso possa ser compreendido.
Agora se vé& provido de tronco, com todo o seu contetido vis-
ceral e também com todos os membros, especialmente com as
mios, cujo nimero pode ser aumentado até mil (simbolizan-
do uma infinidade) como as de Kwannon, o Bodisatva. E em
sua vida interior ele se sente como o Buda infante, que fez,
assim que saiu do corpo de sua mde, esta declaracio: “O céu
em cima, a terra embaixo, e sé eu sou o mais glorificado”.

A propésito, quanto cito esta exclamagfio do Buda, as
pessoas que tém espirito cientifico poderdo sorrir e dizer: “Que
disparate! Como poderia uma crianga recém-saida do corpo
materno fazer um pronunciamento tio profundamente filos6-
fico? Totalmente incrivel!” Acho que elas tém razio. Mas
precisamos lembrar-nos de que, embora sejamos seres racio-
nais, somos, a0 mesmo tempo, as mais irracionais das criatu--
ras, que se deleitam com toda a sorte de absurdezas chamadas
milagres. Ndo se ergueu Cristo dentre os mortos e ndo subiu
20 céu, se bem ndo saibamos que espécie de céu fosse esse?
Mesmo enquanto viva, sua mde, a Virgem Maria, nio operou
idéntico prodigio? A razio nos diz uma coisa, mas hé o que
quer que seja além da razio em cada um de nés e prontamente
aceitamos os milagres. Com efeito, nés, a espécie mais co-
mum de humanidade, estamos também realizando milagres a
cada momento da nossa vida, sem embargo das nossas diver-
géncias religiosas.

Foi Lutero quem disse: “Aqui estou, ndio posso fazer de
outro modo”, E foi Hyakujo, ao lhe ser perguntado qual era
a coisa mmis maravilhosa, quem respondeu: “Sento-me sozinho
no pico do Monte Daiyu”. No Monte Daiyu se localizava o
seu mosteiro.” No original chinés ndo se faz referéncia a nada
nem a ninguém que esteja sentado; é apenas “Sentado sozi-
nho no Monte Daiyu”. Nio se disctimina entre o que senta
e a montanha, A soliddo do homem Zen, muito embora
esteja ele num mundo de multiddes, & notdvel.
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O “verdadeiro homem sem titulo” de Rinzai ndo é outro
scndo aquele que, neste momento, estd defronte de cada um
de nés, sem divida alguma atentando para minha voz enquan-
to falo ou para minha palavra enquanto escrevo. Nio ¢ este
o fato mais maravilhoso que todos experimentamos? Daf o
sentido do “mistério do ser” que tem o filésofo que realmente
o sentiu.

Geralmente falamos do “eu”, mas o “eu’” é apenas um
pronome e nio a préptia realidade. Muitas vezes sinto von-"
tade de perguntar: “Que representa o “‘eu”? Enquanto “eu”
¢ um pronome como “vés”, “‘ele” ou “ela”, que é que h4 por
detris dele? Poderdo os senhores pegé-lo e dizer-me, “E isto
aqui”?” O psicélogo nos informa que o “eu” ndo existe, €
um mero conceito que designa uma estrutura ou uma integra-
¢do de conceitos. Mas o fato estranho é que, quando se enco-
leriza, o “eun” quer destruir o mundo inteiro, juntamente com
a prépria estrutura de que é simbolo. De onde deriva sua
dinimica um mero conceito? Que é o que faz que o “eu” se
declare a tinica coisa real em existéncia? O “eu” ndio pode
ser apenas uma alusio ou uma ilusdo, precisa ser algo mais
real e substancial. E ¢ realmente real e substancial, porque
estd “aqui” onde o sho e o hen se unificam como identidade
viva da contradigio. Todo o podér que possui o “‘eu” provém
dessa identidade. De acordo com Meister Eckhart, a pulga
em Deus é mais real do que o anjo 2 sua direita. O ilusério
“ey” nunca poderd ser “o mais glorificado”.

O sho em sho chu rai ndo se usa no mesmo sentido que
em -sho chu hen ou em hen chu sho. O sho em sho chu rai
deve ser lido juntamente com o chu seguinte como sho chu,
que significa “bem do meio de sho como hen e de her como
sho”. Rai é “vir” ou “sair”. Portanto, a combinagio toda,
sho chu rai significa “aquele que vem bem do meio de sho e
ben em sua identidade contraditéria”.

Se estabelecermos as seguintes férmulas em que sho é
A e ben é B, o primeiro degrau serd
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e o segundo serd

A= B

o terceiro, portanto, serd

A= g5

Mas como o terceiro representa o ponto em que o inte-
lectual se converte em conativo e o l6gico em personalidade,
deve ser formulado da seguinte maneira:

A B8
Isto quer dizer que cada linha rera se transmuda numa
curva, a indicar movimento; e devemos lembrar-nos de que,
nio sendo esse movimento uma simples coisa mecinica, mas
sendo vivo, criativo e inexaurivel, a seta curva nio basta. Tal-
vez possamos colocar todo o simbolo num circulo, fazendo-o

tepresentar uma dharmacakra, a roda c6smica em sua eterna
revolugiio, assim:
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Ou adotar o simbolo chinés da sua filosofia yin e yang, como
simbolo do sho chu rai:

Rai em sho chu rai ¢ significativo. Aqui se indica mo-
vimento, juntamente com shi no quarto degrau, kem chu shi.
Rai é “sair”, e shi significa “no processo de chegar ao destino”,
ou “estar-se movendo ma direcio da meta”. A abstragio 16-
gica, Logos, sai agora da sua jaula, encarna, personaliza-se e
ingressa num mundo de complexidades como “o ledo de juba
de, ouro”. |

Esse “lefio de juba de ouro” é o “eu” ao mesmo tempo
finito e infinito, transitério e permanente, limitado e livre,
absoluto e relativo. Essa figura viva me recorda o “Cristo no
Dia do Juizo” de Michelangelo, um afresco da Capela Sistina.
Mas o “eu” zénico, até onde viio suas manifestacGes exterio-
res, em nada se parece com o Cristo, tdo enérgico, tio autori-
tirio, tio dominante. E manso, modesto e cheio de humildade.

Alguns filésofos e teblogos aludem ao “Siléncio” oriental
em contraste com o “Verbo” ocidental, que se faz “carne”.
Mas ndo compreendem o que o Oriente realmente quer dizer
com “siléncio”, pois este niao se opde ao ‘“‘verbo”, € o pré-
ptio verbo, é o “siléncio atroador” e ndo aquele que mergulha
nas profundezas da ndo-entidade, nem aquele que sé absorve
na eterna indiferenca da morte. O siléncio ofiental asseme-
lha-se a0 olho do furacdo; é o centro da tormenta que ruge,
"sem o qual ndo hi movimento possivel. Extrair este centro
de imobilidade de tudo aquilo que o cerca € conceptualizé-lo e
destruir-lhe o significado. O olho possibilita o furacdo. Con-
juntamente, olho e furacdo constituem a totalidade. O pato
que desliza suavemente sobre a superficie do lago nao deve
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ser separado de suas patas, que se movimentam, apressadas,
embora invisfveis, debaixo d’dgua. Os dualistas geralmente
deixam escapar o todo em sua coerente totalidade concreta.

Aqueles que pensam dualisticamente tém a propensdo
unilateral de destacar o aspecto mével ou o aspecto carnoso
visivel da realidade e, ignorando tudo o mais, emprestar-lhe a
maior importincia, Por exemplo, as dangas de balé sdo, ca-
racteristicamente, um produto do Ocidente. O corpo se move
ritmicamente e os membros, enérgicos, entram em agio em
todas as suas harmoniosas complexidades. Compare-se com a
danca japonesa #o. Que contraste! O balé € quase o préprio
movimento, pois os pés mal tocam o solo. O movimento estd
no ar; a estabilidade desaparece. Na danga 70, o palco apre-
senta um espeticulo muito diferente. Firme, solenemente,
como se estivesse executando um rito religioso, consetvando
os pés solidamente no chdo e o centro de gravidade nas partes
abdominais do corpo, o ator sai do hamamichi e surge diante
dos olhares expectantes do pdblico. Move-se como se ndo se
movesse. E uma ilustragdo da doutrina Lao-tseana da agdo
de ndo-agdo.

De maneira semelhante, o homem Zen nunca € introme-
tido, mas sempre discteto e totalmente despretensioso. Embo-
ra se proclame “o mais glorificado”, nada em seu aspecto
externo lhe revela a vida interiot. E o motor imével. Neste
ponto, com efeito, surge o verdadeiro “eu”, nio o “en” que
cada um de nds costuma afirmar, mas o “eu” que se descobre
sub specie etermitatis, no meio do infinito. Este “eu” € o solo
mais seguro que todos podemos encontrar em nds mesmos e
sobte o qual todos podemos estar sem medo, sem a sensagiio de
ansiedade, sem o momento mortificante da indecisdo.  Esse
‘“eu” é quase tdo insignificante quanto uma coisa que ndo
existisse, porque totalmente destituido de presuncio e por-
que nunca se proclama ostensivamente, para que o reconhe-
cam e exaltem. Os dualistas deixam-no escapar; glorificam o
dangarino de balé e entediam-se com o ator de #o.

Quando discutfamos a idéia de Sullivan acerca da ansie-
dade [veja a Introducio], chegamos A conclusio de que a
ansiedade pode ser de duas espécies, a ansiedade neurdtica e
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a ansiedade existencial; e concluimos também que a Wltima
era mais bdsica e, além disso, quando ela se resolvia, a neuré-
tica também se resolvia sozinha. Todas as formas de ansie-
dade provém do fato de sentirmos, em alguma parte da nossa
consciéncia, que temos um conhecimento incompleto da situa-
¢do e essa falta de conhecimento conduz i sensacdo de insegu-
ranca e, a seguir, A ansiedade com todos os seus graus de inten-
sidade. O “eu” esti sempre no centro de qualquer situagdo
que podemos ericontrar. Quando, portanto, o “eu” ndo €
perfeitamente conhecido, nunca deixardo de atormentar-nos
perguntas e pensamentos como estes:

“A vida tem algum significado?”

“F tudo realmente “vaidade das vaidades?” Nesse caso,
hi alguma esperanca de conseguir o que efetivamente vale a
pena ser atingido?” .,

“Fui atirado ao remoinho de fatos brutos, todos dados,
todos limitados, todos absolutamente e definidamente inaltera-
dos, etc. [Estou desamparado; sou o joguete dos destinos.
Entretanto, anseio por liberdade; quero ser senhor de mim
mesmo. Nio me € dado escolher; a decisdo, porém, de uma
forma ou de outra, é imperativa. Nao sei o que fazer. Mas
que sou ‘“‘eu”, que realmente estou por detrds de todas essas
perguntas desconcertantes e aflitivas?”

“Onde estd o chio seguro em que posso quedar-me sem
nenhuma sensagio de ansiedade? Ou que é “eu”? Pelo que
sei, “eu” pode ser o préprio chio seguro. Seria esse o fato
que ndo fui capaz de descobrir até agora? O “‘eu” precisa

ser descoberto. Entdo, estarei bem!”

2.

Sho chu rai j4 deu a resposta a todos esses pensamentos,
mas quando chegarmos ao quarto degrau, Ken chu shi, sabe-
remos mais a respeito do “eu’” em sua intensa atividade, que,
todavia, é ndo-atividade. Espero que isto se torne compreen-
sivel quando alcangarmos o quinto e tltimo degrau, onde o
homem Zen atingiri sua meta final. L4 se encontra ele ino-
centemente sentado, coberto de sujeira e cinzas.
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(4) Feitas essas observagbes, passemos ao quarto de-
grau. Na realidade, o terceito e o quarto se acham intima-
mente relacionados e um ndo pode ser estudado sem o outro.

Enquanto o homem Zen tiver o espirito 16gico ou inte-
lectual, terd consciéncia do sho e do hen e talvez queira re-
portar-se 4 sua identidade contraditéria. Mas assim que entra
no Ken chu shi, sai do olho do furacio e mergulha no meio
da tempestade. Tanto o sho quanto o bem sdo atirados aos.
quatro ventos. O homem € agora a prépria tempestade.

Ken significa “ambos” e se refete ao dualismo do preto
e do branco, da treva e da luz, do amor e do édio, do bom
e do mau — que € a realidade do mundo em que o homesn
Zen vive agora sua vida. Ao passo que Sho chu rai ainda nos
recorda alguma coisa dos dois degraus anteriores, Ken chu shi
os deixa totalmente para trds, pois é a prépria vida despojada
de seus paradoxos intelectuais, ou antes, inclui indiscriminada
e nio diferencialmente, ou melhor, totalmente, tudo o que &
intelectual, afetivo ou conativo. E o mundo que se nos de-
para irrevogavelmente com todos os seus “‘fatos brutos”, como
querem alguns filésofos. O homem Zen, agora, “pbs os pés”
(shi) bem dentro deles. Sua verdadeira vida comega aqui.
Este é o significado de Ken chu shi: “Ele agora chegou ao
meio das dualidades (ken)”. Aqui, em toda a realidade, co-
meca a vida de amor (karuma) do homem Zen.

Joshu Jushin, um dos grandes mestres’ Zen da dinastia
T’ang, teve o seu mosteiro na montanha celebrizado por uma
ponte de pedra natural. Um dia, um monge visitou Joshu e
disse: ' '

— Mestre, vossa ponte de pedra é célebre em todo o
império, mas, pelo que vejo, ela nio é mais que uma ponte
vacilante de tronco de 4rvore.

Ao que Joshu retrucou: :

— Vés a tua ponte vacilante e ndo consegues ver a ver-
dadeira ponte de pedra,

— Que € a ponte de pedra? — perguntou o monge.

E Joshu respondeu:

— Cavalos passam sobre ela; bursos passam sobre ela.

A ponte de Joshu € semelhante 3s areias do Ganges, espe-
zinhadas por todas as espécies de animais e incrivelmente suja-

81



das por eles; entretanto, as areias ndo fazem a menor queixa.
Todas as pegadas deixadas por criaturas de todos os géneros
se apagam num 4timo; e quanto 3s imundicies de cada um, sdo
efetivamente absorvidas, deixando as areias limpas como sem-
pre. O mesmo sucede 2 ponte de pedra de Joshu: ndo s6 ca-
valos e burros mas, hoje em dia, todos os tipos de vefculos,
inclusive caminhGes pesados e enfiadas de carros, passam sobre
ela, sempre disposta a acomodar a todos. Até quando abusam
dela em nada lhe perturbam a complacéncia. O homem Zen
do quarto degrau é como a ponte. Talvez ndo ofereca a face
direita para ser esbofeteada depois que a esquerda jd for feri-
ilha, mas trabalha em siléncio pelo bem-estar dos seus seme-
antes.

Um belo dia, uma velha perguntou a Joshu:

— Sou mulher e a vida da mulher é muito dura. Quando
crianga, sofre para obedecer aos pais. Quando tem idade su-
ficiente, casa ¢ precisa obedecer ao matido. Quando é muito
velha, obedece aos filhos. Sua vida ndo € outra coisa senio
obedecer e obedecer. Por que tem de levar uma vida assim,
sem nenhum perfodo de liberdade e independéncia? Por que
ndo é como outras pessoas, que N0 carregam sequet O SENsO
da responsabilidade? Eu me revolto contra a velha maneira
chinesa de viver.

Disse Joshu [Seja a vossa oragdc]:

— Os outros podem ter tudo o que quiserem. Quanto
a mim, continuo com a sorte que me foi destinada.

Poder-se-4 contestar que o conselho de Joshu ndo & mais
do que uma vida de absoluta dependéncia, que ndo se coaduna,
de maneira alguma, com o espirito da vida moderna, Seu
conselho é demasiado conservador, demasiado 'negativo, dema-
siado modesto; ndo h{ ai nenhum sentido de individualidade.
Acaso nilo é tipico do ensinamento budista de kbsanti, da pas-
sividade, do nada? Nio sou advogado de Joshu.

Deixemos que Joshu responda, de certo modo, a. essa
objecdo, quando expressa sua idéia da seguinte maneira:

Alguém lhe perguntou:
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— Sois uma personalidade tdo santa! Onde estareis de-
pois da vossa morte?

Joshu, o mestre de Zen, replicou:

— Irei para o infetno A frente de todos vés!

Assombrado, o perguntador insistiu;
— Como pode ser uma coisa dessas?

O mestre nio hesitou:

— Se cu ndo for primeiro para o inferno, quem estard
14 A vossa espera para salvar pessoas como tu?

Trata-se, com efeito, de um vigoroso pronunciamento
mas, do ponto de vista Zen, esposado por Joshu, plena-
mente justificado. Néo o move aqui nenhum motivo egofsta.
Toda a sua existéncia é dedicada a fazer o bem aos outros.
Nio fora isso, e nio poderia fazer uma declaragio tio direta,
sem qualquer equivoco. Cristo declara: “Eu sou o Caminho”.
Conclama outros para serem salvos por seu intermédio. O
espirito de Joshu é também o espirito de Cristo. Em nenhum.
deles existe atrogincia ou egofsmo. Simplesmente, inocente-
mente, sem reservas, ambos expressam o mesmo espirito’ de
amor.,

Alguém perguntou a Joshu:

— Buda é o esclarecido e o mestre de todos nés. E na-
tural que ele esteja inteiramente livre de todas as paixdes
(klesa), ndo &?

Disse Joshu:
— Nio, ele € quem abriga a maior de todas as paixdes.

— Como ¢ possivel isso?
— Sua maior paixdio é salvar todos os seres! — respon-

deu Joshu.

Um dos grandes mestres Zen do Japdo descreve a vida
do homem Zen, neste ponto, da seguinte forma: @29

O bodisatva faz girar a roda da identidade de opostos ou
contradigGes: preto e branco, escuro e claro, identidade e dife-

(25) A redagBio.foi, em parte, modernizada,
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renga, o uno ¢ o mdltiplo, finito ¢ infinito, amor e édio, ami-
go e inimigo, etc., etc. Enquanto estd entre nuvens € pé, infi-
nitamente variegados, o bodisatva trabalha com a cabega e o
tosto inteiramente cobertos de lama e cinzas. Onde reina a
.méxima confusio de paixdes em suas fdrias indescritfveis, o
bodisatva vive sua vida com todas as vicissitudes, como reza
o provérbio japonds, “sete vezes rolando para cima e para
baixo e oito vezes se levantando”. E como a flor do l6tus em
chamas, cuja cor se torna mais e mais brilhante ‘3 proporgio
que passa pelo batismo de fogo.

Eis a maneira pela qual Rinzai descreve o seu “homem
sem titulo™:

B aquele que esti na casa e, contudo, nfio se arreda da
estrada, é aquele que estd na estrada e, todavia, nfio se afasia
da casa. ¥ um hoimem comum ou um grande sdbio? Ninguém
poders dizé-lo, Nem o diabo sabe localizé-lo, Nem o Buda
consegue sujeitd-lo como talvez gostasse de fazé-lo. Quando
tentamos mostrd-lo, ji néo esui 14, estd do outro lado da
montanha.

Na Sutra do Létus encontramos isto: “Enquanto existir uma
dnica alma solitiria que ndo tiver sido salva, voltarei a este
mundo para ajudéd-la”. Na mesma sutra, diz Buda: “Um bo-
disatva jamais entrard no nirvana final. Permaneceri entre
todos os seres (sarvasattva) e trabalhard para a edificagio e
esclarecimento deles. E ndo evitard nenhuma quantidade de
sofrimento enquanto conducente ao bem-estar geral”.

Existe uma sutra Mahaiana chamada Ywima-kyo (Vima-
lakirtisutra), em que o principal interlocutor é um discipulo
leigo de Buda e grande filésofo. Certa vez, cotteu a noticia
de que ele estava doente. Buda queria que um dos seus disci-
pulos fosse procuré-lo e indagasse da sua saide. Ninguém
aceitou a incumbéncia, pois Yuima era um disputador tdo vi-
goroso que nenhum dos contemporineos conseguia levar-lhe a
palma. Mas Monju (ou Manjusri) mostrou-se disposto a ace-
der ao pedido de Buda.

Quando Monju o inquiriu sobre a sua moléstia, Yuima
respondeu:
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— Estou doente porque todos os seres estio doentes.
Minha doenga sé serd curdvel quando eles forem curados. Sdo
constantemente acometidos de Cobica, Célera e Loucura™.

Como vemos, o amor e a compaixio constituem a essén-

cxa do estado de Buda e da qualidade do bodisatva. Essas

“paixes” fazem-nos permanecer com todos os sercs enquanto
existir um deles ainda nio esclarecido. Segundo um provérbio
japonés, “Eles vio e vém oito mil vezes a este mundo de
pacxencm”, o que quer dizet-que Budas e bodisatvas visitardo
um sem-nimero de vezes o nosso mundo, tio cheio de’ insu-
portdveis sofrimentos, simplesmente porque o seu amor nzo
conhece limites.

Grande contribuicio que os chineses prestaram ao Budis-
mo foi a sua idéia de trabalho. O primeiro esforgo consciente
para estabelecer o trabalho como aspecto do Budismo reali-
zou-0, hd cerca de mil anos, Hyakujo, o fundador do sistema
monédstico de Zen distinto ‘de outras instituigdes budistas.
Antes de Hyakujo, os monges budistas se dedicavam, principal-
mente, ao saber, a medxtat;ao e 4 observacio dos preceitos
vinaya. Hyakujo porém, ndo se satisfazia com isso; ambi-
cionava seguir o exemplo de Yeno, o sexto patriarca, que
lavrava a terra no sul da China e ganhava a vida cortando e
vendendo lenha. Quando Yeno foi autorizado a juntar-se &
. irmandade, destinou-se-lhe o piétio dos fundos, onde ele mofa
arroz, prepatava gravetos e executava outras tarefas humildes.

Ao organizar um novo mosteiro exclusivamente para
monges Zen, uma das regras de Hyakujo era o trabalho;
- todo monge, incluindo o mestre, deveria dedicar-se a algum
servico manual, vil. Mesmo depois de velho, Hyakujo se ne-
gava a deixar a lida da jardinagem. Preocupados com a sua

idade, j& provecta, os discfpulos lhe escondiam todas as ferra-
mentas, para que ele ndo pudesse trabalhar com o mesmo
~ afinco. Mas Hyakujo declarou:

— Se eu ndo trabalhar, ndo comerei.

Por essa razfo, uma caractetistica dos templos e mostei-
‘ros Zen, tanto no Japdo, quanto na China, é estarem sempre
limpos e em boa ordem, e os monges sempre prontos a exe-
cutar qualquer espécie de faina manual por mais suja e inde-
sejdvel que seja.
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O espirito do trabalho estd, porventura, profundamcnte
nas mentes chinesas desde hd muito tempo, pois,
como ficou dito no meu primeiro capitulo, o lavrador de
Chuang-tze recusou-se a fazer uso de uma cegonha e ndo se
lhe dava de realizar qualquer quanndade de setvigo por sim-
ples amor ao trabalho. Isto ndo estd de acordo com a idéia
ocidental, ou melhor, com a idéia moderna dos aparelhinhos
destinados a poupar esforcos. Depois de se haverem furtado
ao trabalho e conseguido assim muito tempo para os seus
prazeres ou outras ocupa¢des, as pessoas modernas passam a
lamentar-se dizeéndo-se insatisfeitas com a vida, ou a inventar
armas com as quais possam matar milhares de seres humanos
com o simples premir de um botio. E ougam o que eles
dizem: “Esta é a maneira de preparar-nos para a paz”’. Nio
¢é realmente maravilhoso compteender que, quando ndo se des-
troem os males fundamentais emboscados na natureza huma-
na e apenas-a sua intelectualidade se confeream liberdade para
manifestar-se como lhe apraz, ela se empenha em descobrir a
maneira mais fécil e mais ripida de aniquilar-se e desapare-
cer da face da terra? Quando o lavrador de Chuang-tze se
recusou a aceitar o espitito da méquina, estaria, acaso, preven-
do estes males que sobreviriam vinte e um ou vinte e dois
séculos depois? Conficio disse: “Quando homens pequenos
tém muitc tempo 3 sua disposi¢io inventam, fatalmente, toda
a sorte de coisas mds”.

Antes de concluir esta palestra, permitam-me enumerar-
-lhes o que se pode denominar as virtudes cardeais do bodisat-
va ou homem Zen. Elas sdo conhecidas como as seis
paramitas:

i. Deana (caridade)

it. Sila (preceitos)

iii. Ksanti (humildade)
iv.. Virya (energia)

v. Dhyana (meditagio)
vi. Prajna (sabedoria)

(i) A caridade, ou dar, é entregar em proveito de todos
0s seres (sarvasattva) e para o bem-estar deles, tudo aquilo

86



que somos capazes de dar: ndo sé bens materiais, mas também
o conhecimento, tanto das coisas do mundo quanto das coisas
religiosas ou espirituais (conhecimento que pertence ao Dar-
ma, a verdade suprema). Os bodisatvas se achavam todos
prontos a sacrificar a prépria vida pela salvagio de outros.
(Nos Contos de Jataka se narram histérias fantdsticas a res-
peito de bodisatvas).

A histéria do Budismo japonés nos oferece um exemplo
notével de auto-sacrificio da parte de um mestre de Zen. Foi
durante o perfodo "politico conhecido como a Era dos Confli-
tos, no século XVI, quando o Japdo se achava dividido em
virios ducados, dominados pelos senhores que se digladiavam.
Oda Nobunaga revelou-se o mais forte. Quando derrotou a
familia Takeda, um membro desta dltima se refugiou num
mosteiro Zen, O exército de Oda exigiu-lhe a entrega, mas
o abade recusou-se, dizendo:

~— Ele é agora meu protegido e, como seguidor de Buda,
ndo posso entregd-lo.

O general que dirigia o assédio ao mosteito ameagou
queimé-lo com os seus ocupantes. Como o abade continuasse
inflexivel, os sitiantes atearam fogo a0 mosteiro, que consis-
tia em diversos edificios, Com uns poucos monges que se
dispuseram a acompanhéd-lo, o abade subiu ao segundo andar
da torre, onde todos se assentaram de pernas cruzadas, Pe-
dindo que expressassem todo e qualquer pensamento que lhes
acudisse naquela ocasido, o abade recomendou aos seus devo-
tos que se preparassem para o ultimo momento. Cada qual
manifestou sua opinifo. Chegada a sua vez, o abade recitou
tranqiiilamente estes versos e, em seguida, foi queimado vivo
com o resto:

Para a préitica pacifica de dhyana (meditaco)
N&o & necessério buscar o retiro da montanha.
Se tiveres a mente expurgada das paixdes,

Asg préprias chamas te serdio frias e confortantes,

(ii) Sila é a observincia dos preceitos, dados por Buda,
que conduzem % vida moral. No caso dos que fifo tém lar, os

‘preceitos se destinam.'a manter a ordem da irmandade (san-
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gha). Sangha & uma sociedade-modelo, cujo ideal consiste em
levar uma existéncia pacifica, harmoniosa.

(iii} Ksanti, segundo a opinido geral, significa “pacién-
cia” mas é, na realidade, sofrer pacientemente, ou melhor, com
equanimidade, atos de humilhagdo. Ou, como diz Conficio:
“O homem superior nio alimentari rancores ainda que o seu
trabalho ou o seu mérito ndo sejam reconhecidos por outros”.
Nenhum devoto do Budismo se sentiri humilhado por nio ter
sido plenamente apreciado, digo mais, por ter sido injusta-
mente ignorado. E ele se haverd com paciéncia em todas as
condigdes desfavordveis.

(iv) Virya, etimologicamente, significa “virilidade”.
Serd sempre devotada e enérgica no cumprimento de tudo o
que estiver de acordo com o Darma. ‘

{v) Dbyana significa manter a trangiiilidade de espirito
em qualquer circunstintia, assim desfavordvel como favorivel,
e ndo se sentir absolutamente perturbado ou frustrado ainda
que se sucedam as situagdes adversas. Isto requer grande’
dose de adestramento.

(vi) Prajna. Nio existe, nas linguas ocidentais, palavra
que lhe corresponda, pois os povos ocidentais nio tém nenhu-
ma experiéncia especificamente equivalente a prajma.  Prajna
é a experiéncia por que passa o homem quando percebe, no
sentido mais fundamental, a infinita totalidade das coisas, isto
¢, psicologicamente falando, quando o ego finito, rompendo
sua crosta rija, se reporta ao infinito, que envolve tudo o que
€ finito e limitado e, portanto, transitério. Podemos tomar
essa experiéncia como algo semelhante & intuicdo total de algu-
ma coisa que transcende todas as nossas expetiéncias particula-
rizadas, especificadas.

3.

~ (5) Chegamos agora ao derradeiro degrau, Ken chu to.
A diferenca entre este e o quarto € o0 emprego de fo em lugar

de shi. Shi e to significam, na realidade, 2 mesma acdio, “che-
gar”, “alcancar”. Mas de acordo com a interpretacio tradi-
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cional, shi ainda ndo completou o ato de alcangar, o viajante
ainda estd a meio caminho da meta, ao passo que fo significa
a completagio do ato. O homem Zen atinge aqui seu obje-
tivo, pois chegou ao seu destino. Continua trabalhando tdo
afincadamente quanto antes; permancce neste mundo entre os
seus semelhantes. -Ndo se lhe modificam as atividades di4-
rias; o que mudou foi sua subjetividade. Hakuin, o fundador
do modemo Zen de Rinzai no Japdo, diz o seguintc a esse
respeito:
Contratando aquele idiota-sdbio

Trabalhemos juntos para encher
o pogo de neve.

Afina] de contas, nao hd aqui muita coisa para dizer acer-
ca da vida do homem Zen, porque o seu comportamento ma-
nifesto pouco significa; ele estd todo envolvido em sua vida
interior. Externamente, pode cobrir-se de andrajos e traba-
"lhar na qualidade de um lavrador insignificante. No Japdo
feudal se encontravam amitide, entre os mendigos, homens Zen
incégnitos. Houve, pelo menos, um caso dessa natureza.
Quando esse homem morreu, sua tijela de arroz, com que ele
andava de um lado para outro esmolando com1da, foi aciden-
talmente examinada e descobriu-se no fundo uma inscricio
em chinés cldssico que lhe expressava as idéias sobre a vida
¢ a compreensio de Zen. Com efeito, o préprio - Bankei,
grande mestre Zen, se achou em companhla dos. mendlgos
antes de ser descoberto e consentit em dar licdes 2 um dos
senhores feudais da época.

Niéo concluirei sem citar um ou dois mondo que caracte-
rizam Zen, e espeto que projetem alguma luz sobre o que
ficou dito acerca da vida do homem Zen. Um dos tracos mais
notiveis dessa vida talvez seja a nocdo de amor; tal como &
compreendida pelos budistas, faltalhe o aspecto francamente
-erticc que observamos manifestado com tanto vigor por al-
guns santos cristdos, cujo amor € dirigido de maneira muito
especial a Cristo, a0 passo que os budistas pouco ou nada tém
que ver com Buda, senio com os seus semelhantes, tanto sen-
cientes quanto ndo sencientes. O seu amor se manifesta em
forma de trabalho voluntirio e abnegado em prol dos outros,
como vimos sacima,
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Uma velha possufa uma casa de ch{ nas faldas do Monte
Taisan, onde se erguia um mosteiro Zen, famoso em toda a
China, - Toda vez que um monge itinerante lhe perguntava
qual era o caminho para Taisan, ela respondia:

— Siga sempte para a frente.

E quando o monge lhe obedecia s instrugBes, ela obser-’

vava:
— Af estd outro que vai pelo mesmo caminho.

Os monges de Zen ndo sabiam como interpretarlhe a
observagio,

As noticias chegaram a Joshu. E Joshu decidiu:
— Pois muito bem, vou ver que espécie de mulher é ela.

Partiu e, chegando 4 casa de chd, perguntou 3 velha se-
nhora qual era a estrada que levava a Taisan. Ela lhe disse,
naturalmente, que seguisse sempre para a frente e Joshu fez
0 que muitos outros monges ji tinham feito. E a mulher
observou: :

— Um bom monge, vai exatamente pelo mesmo caminho
do resto,

Quando Joshu voltou i irmandade, anunciou:
— Hoje a decifrei em todos os sentidos.

— Podemos perguntar: “Que foi que o velho mestre des-
cobriu na mulher se o seu comportamento em nada diferiu
do do restante dos monges?” Essa é a questio que cada um
de nés terd de resolver i sua maneira.

Para resumir, o que Zen nos propde que fagamos é: bus-
car o Esclarecimento para si e ajudar os outros a alcangd-lo.
Zen tem o que se pode chamar de “preces”, se bem sejam
muito diferentes das oragbes cristds. Geralmente se enume-
ram quatro, sendo que as duas tultimas sio como que uma
amplificagio das duas primeiras:

i. Por mais inumerdveis que sejam todos os setes, rezo
para que todos possam ser salvos.

ii. Por mais inextinguiveis que sejam as paixGes, rezo
para que todas possam ser extirpadas.

iii. Por mais imensuravelmente diferenciado que seja-o
Darma, rezo para que todo ele possa ser estudado.
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iv. Por mais suptemamente exalgado que seja o Ca-
minho de Buda, rezo para que todo ele possa ser atingido.

Zen talvez pareca, de quando em quando, demasiado
enigmético, misterioso e cheio de contradicdes, mas &, afinal
de contas, uma disciplina ¢ um ensinamento muito simples:

Praticar o bem,

Evitar o mal,

Purificar o préprio coraciio:
¥sse € o Caminho de Buda.

Ndo serd isto aplicivel a todas as situagdes humanas,
assim modernas como antigas, tanto ocidentais quanto orientais?

|
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PSICANALISE E ZEN-BUDISMO

por Erich Fromm

Quando se relaciona o Zen-Budismo com a Psicandlise, dis-
cutem-se dois. sistemas, ambos 0s quais versam uma teoria que
diz respeito 2 natureza do homem e a uma pritica que conduz
20 bem-estar. Cada qual é uma expressio caracteristica do pen-
samento oriental e ocidental, respectivamente. No Zen-Budismo
se misturam a racionalidade e a abstra¢do hindus com a concre-
¢do e o realismo chineses. A Psicandlise € tdo requintadamente
ocidental quanto o Zen € oriental; nasceu do humanismo e do
racionalismo ocidentais e da busca roméntica, no século XIX,
das forgas obscuras que escapam a0 racionalismo. Muito mais
anteriores, a sabedoria grega e a ética hebraica sdo os padrinhos
espirituais desse enfoque cientifico-terapéutico do homem.

Mas apesar do fato de que tanto a Psicandlise quanto o
Zen tratam da natureza do homem e de uma prética que con-
duz i sua transformagdo, as diferencas patecem pesar mais do
que as similaridades. A Psicandlise é um método cientifico,
essencialmente ndo religiose. O Zen € uma teoria ¢ uma téc-
nica para se chegar ao “esclarecimento” ou “iluminagio”, expe-
riéncia que no Ocidente seria qualificada de religiosa ou mistica.
A Psicanflise € uma terapéutica para a doenga mental; Zen € um
caminho para a salvagiio espiritual. Poderd uma discussdo sobre
a relacio entre a Psicandlise e o Zen-Budismo concluir outra
coisa senio que ndo existe entre eles relagio alguma, exceto
talvez 2 de uma diferenga radical e intransponivel?
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Sein embargo disso, existe entre os psicanalistas um inte-
resse indisfargdvel e cada vez maior pelo Zen-Budismo. ¥
Quais- sdo as origens desse interesse? Qual € o seu significa-
do? O presente trabalho tenciona precisamente dar uma res-
posta a essas perguntas. Nio tenta oferecer uma apresentagio
sistemdtica do pensamento Zen-budista, tarefa que transcende-
tia meus conhecimentos e minha experiéncia; nem tenta pro-
porcionar uma completa apresentagio da Psicandlise, o que
fugiria as suas finalidades. Nao obstante — na primeira parte
deste escrito — apresentarei, com alguns pormenores, os as-
pectos da Psicandlise de imediata relevincia para a relacio entre
ela ¢ o Zen-Budismo e que, a0 mesmo tempo, representam
conceitos bdsicos daquela continuagio da anilise freudiana que
tenho is vezes. denominado “psicanélise humanistica”. Espero
mostrar, dessa maneita, por que o estudo do Zen-Budismo tem
sido de vital significacio para mim e, segundo me parece, pof
que ¢ significativo para todos os estudiosos da Psicanilise.

I. A CRISE ESPIRITUAL DE HOJE E O
PAPEL DA PSICANALISE

Como primeiro enfoque do nosso tépico, devemos consi-
derar a crise espiritual por que estd passando o homem oci-
dental nesta época histdrica decisiva, e a fungdo da Psicandlise
nessa crise.

(1) Cf. a introdugio de Jung ao Zen Buddhism de D. T.
Suzuki (Londres, Rider, 1849); o trabalho do psiquiatra francés
Benoit sobre Zen-Budismo, The Supreme Dotirine (Nova Iorque,
Pantheon Books, Londres, Routledge, 1955). A falecida Karen
Horney interessou-se intensamente pelo Zen-Budismo durante os
Gltimos anos de sua vida. A conferéncia realizada em Cuerna-
vaca, no México, em que se apresentaram os trabalhos publica-
dos neste livro, é outro sintoma do interesse dos psicanalistas
pelo  Zen-Budismo. Existe também considerdvel interesse no
Japio pela relachio entre a psicoterapia e o Zen-Budismo. Cf.
o artigo de Koji Sato 'sobre “ImplicagBes Psicoterapluticas de
Zen” em Psychologia, An International Journal of Psychology in
the Orient, Vol. I, n° 4 (1958), e outros artigos no mesme
nimero.
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Conquanto a maioria das pessoas que vivem no Ocidente
ndo perceba conscientemente que estd atravessando uma crise
de cultura ocidental (¢ provdvel que a maioria das pessoas
numa situagio radicalmente critica nunca se tenha dado conta
da crise), existte um acordo, pelo menos entre certo mimero
de observadores criticos, sobre a existéncia e a natureza dessa
crise. Uma crise que tem sido descrita como “malaise”,
“ennui”’, “mal du siécle”, o embotamento da vida, a automa-
tizacdo do homem, seu alheamento de si mesmo, do seu seme:
lhante e da natureza. ® O homem seguiu o racionalismo até .
um ponto em que o racionalismo se transformou em completa
irracionalidade. Desde Descartes, 0 homem vem separando
sempre mais o pensamento do afeto; s6 o pensamento se con-
sidera racional — o afeto, pela prépria natureza, irracional; a
pessoa, eu, foi decomposta num intelecto, que constitui o meu
ser, e que deve controlar-me a mim como deve controlar a na-
tureza. O dominio da natureza pelo intelecto € a produgio de
mais e mais coisas tornaram-se as metas suptemas da vida.
Nesse processo o homem se converteu numa coisa, a vida ficou
subordinada 2 propriedade, o “ser” é dominado pelo “haver”.
Ao passo que as rafzes da cultura ocidental, tanto gregas quan-
to hebréias, consideravam a perfeicio do homem como o esco-
po da vida, o homem moderno esti preocupado com a perfei-
¢do das coisas e com o conhecimento da maneira de fazé-las.
O homem ocidental se acha num estado de incapacidade esqui-
zéide de experimentar afeto e por isso se sente ansioso, de-
primido, desesperado. Ainda exalta, da boca para fora, os
objetivos de felicidade, individualismo, iniciativa — mas, na
realidade, ndo tem objetivo algum. Perguntem-lhe para que
estd vivendo, qual ¢ a finalidade de todos os seus esforgos —
e o verio enleado, Alguns dirdo talvez que vivem para a fa-
milia, outros, “para divertir-se”, outros ainda, ‘para ganhar di-
nheiro, mas a vetdade é que ninguém sabe para que estd
vivendo; ndo tem alvo, a nio ser o desejo de escapar i inse-
guranga e A soliddo,

(2) Cf. os escritos de Kienkegaard, Marx ¢ Nietzche e,
atualmente, dos filésofos existencialistas e de Lewis Mumford,
Paul Tillich, Erich Kahler, David Riesman e outros,
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Ndo se pode negar que o nimero dos membros das igre-
jas ¢ hoje mais elevado do que antes, que os livros sobre re-
ligido sdo sucessos de livraria e que &€ maior do que antes a
quantidade de pessoas que falam em Deus. Entretanto, esse
género de profissdo religiosa encobre apenas uma atitude pro-
fundamente materialista e irreligiosa e deve ser compreendida
como reagio ideolégica —— causada pela inseguranca e pelo
conformismo — contra a tendéncia do século XIX, que Nietzs-
che caracterizou pelo seu famoso “Deus é morto”. Como ati-
tude verdadeiramente religiosa nio tem realidade.

O abandono das idéias tefstas no século XIX — visto de
certo dngulo — ndo foi pequena faganha. O homem deu um
grande mergulho na objetividade. A terra deixou de ser o
centro do universo; o homem perdeu seu papel central de
criatura destinada por Deus a dominar todas as outras criatu-
ras. Estudando as motivagdes ocultas do homem com nova
objetividade, Freud reconheceu que a fé num Deus todo-pode-
roso, omisciente, tinha suas raizes no desamparo da existéncia
humana e na tentativa do homem de enfrentar esse desamparo
por meio da cren¢a num pai ¢ numa mde capazes de ajudd-lo,
representados por Deus no ¢éu. Viu que sé6 o homem pode
salvar-se a si; que os ensinamentos dos grandes mestres, a aju-
da amorosa dos pais, dos amigos e das pessoas amadas podem
ajudd-lo — mas sé podem ajudéd-lo a ousar aceitar o desafio
da existéncia e reagir a ele com toda a sua forca e de todo o
seu coragao.

O homem renunciou 2 ilusio de um Deus paternal como
ajudador paterno — mas renunciou também aos verdadeiros
objetivos de todas as grandes religides humanfsticas: superar
as limitagSes do eu egoista, alcancar o amor, a objetividade e
a humildade e respeitar a vida de modo que a finalidade da
vida seja o préprio viver, e o homem se torne o que potencial-
mente €. Tais eram as metas das grandes religides ocidentais,
como eram as metas das grandes religides orientais. O Oriente,
contudo, nido carregava o fardo do conceito de um pai-salvador
transcendente, em que as religides monoteisticas expressavam
seus anseios. O Taofsmo e o Budismo tinham uma racionali-
dade e um realismo superiores aos das religides ocidentais.
Enxergavam o homem realista e objetivamente, sem ninguém
para guidlo senio os ‘“despertados”, e capaz de ser guiado
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porque todo homem tem, dentro de si mesmo, 4 capacidade de
despertar e ser iluminado. Esta é precisamente a razio pot
que O pensamento religioso oriental, o Taofsmo ¢ o Budismo
__ e a sua fusio no Zen-Budismo — assume tamanha impor-
tincia para o Ocidente hoje em dia. O Zen-Budismo ajuda o

homem a encontrar uma resposta para o problema da sua exis-
téncia, uma resposta que &, essencialmente, 2 mesma dada pela
tradigio judaicocristd e que, no entanto, nio contratiz a ra-
cionalidade, o realismo e a independéncia, prediosas conse-
cugdes do homem moderno. Paradoxalmente, ¢ pensamento
religioso oriental se revela mais congenial a0 pensamento ra-
cional ocidental do que o préprio pensamento religioso ocidental.

II. VALORES E METASV NOS CONCEITOS -
PSICANALITICOS DE FREUD

A Psicandlise € uma expressdo caractetistica da crise espi-
ritual do homem ocidental e uma tentativa para encontrar uma
solucio, Isso estd explicito nos mais recentes desenvolvimen-
tos da Psicandlise, na andlise “humanista” ou “‘existencialista”.
Mas antes de discutir meu préprio conceito “humanista”, que-
ro mostrar que, a0 contririo do que muita gente supde, o pré-
ptio sistema de Freud, transcendendo o conceito de “doenga”
e “tratamento”, preocupava-se com a ‘‘salvagdo” do homem,
e ndo somente com a terapéutica aplicivel a pacientes mental-
mente enfermos. Visto supetficialmente, Freud foi o criador
de uma nova terapia da doenga mental, e a isto votou ele seu
principal interesse e todos os esforgos de sua vida. Se olhar-
mos, porém, mais de perto, verificaremos que, por detrds de
uma terapéutica médica para a neurose havia um interesse total-
mente diverso, raras vezes expresso por Freud e, provavelmen-
te, de que ¢le mesmo raras vezes tinha consciéncia. Esse con-
ceito oculto ou apenas implicito ndo dizia respeito, essencial-
mente, ao tratamento da doenga mental, sendo a alguma coisa
que ultrapassava o conceito de doenga e tratamento. Que era
essa alguma coisa? Qual era a natureza do “movimento psi-
canalftico” por ele fundado? Em que consistia a visdo de Freud
do futuro do homem? Qual era o dogma em que se escorava
© seu. movimento?
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Freud respondeu a essa pergunta talvez mais claramente
na sua sentenga: “Onde havia Id — haverd Ego”. . Visava ele
a0 dominio das paixdes irracionais e inconscientes pela razio;
3 Tberacio do homem do poder do_ ihconscienie Jentfo. da.
possibilidades do homem. O Thomem precisava dar-se conta
das forgas inconscientes que havia dentro dele, a fim de as do-
minar e controlar. Freud colimava o conhecimento étimo da
verdade, que € o conhecimento da realidade; para éle, esse co-
nhecimento é o tnico fanal do homem nesta terra. Tais eram
também as metas tradicionais do racionalismo, da filosofia do
Iluminismo e da ética puritana. Mas, a0 passo que a Religido
e a Filosofia tinham adotado esses objetivos de autocontrole
de uma forma que se poderia denominar #tdpica, Freud foi
— ou supunha sé-lo — o primeiro a dar-lhes uma base cieni-
fica (através da exploragio do inconsciente) mostrando, assim,
o caminho da sua realizagio. Ao mesmo tempo que Freud
representa a culminagio do racionalismo ocidental, revelou-se-
-lhe 0 génio ao superar os falsos aspectos racionalistas e super-
ficialmente otimistas do racionalismo e ao criar, aoc mesmo
passo, uma sintese com o romantismo, cujo préprio movimen-
to, durante o século XIX, se opbs ao racionalismo por 'seu
interesse e reveréncia pelo lado irracional e afetivo do
homem. ¥

No que respeita ao tratamento do individuo, Freud tam-
bém se preocupava, mais do que geralmente se supde, com
uma finalidade filoséfica e ética. Nas Conferéncias Introdu-
térias, refere-se ele s tentativas feitas por certas priticas mfs-
ticas a fim de produzir uma transformacdo bésica no intericr
da personalidade.  “Precisamos admitit”, continua, “que os
esforgos terapéuticos da Psicandlise escolheram um ponto de
enfoque semelhante. Sua intengio € reforgar o Ego, torni-lo
mais independente do Supetego, ampliar-lhe o campo de obser-
vagio, de modo que possa senhorear novas partes do Id. Onde
havia Id havers Ego. E uma obra de cultura, como a recupe-
ragio do Zuiderzé”. Prosseguindo no mesmo sentido, afirma

(3) Sobre detalhes do carditer quase religioso do movimen-
to psicanalitico criado por Freud, cf. o meu Sigmund Freud’'s
Mission, World Perspective Series, org. E. N. Anshen (Nova Ior-
que, Harper, Londres. Allen & Unwin, 1859).
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que a terapéutica psicanalitica consiste “na liberagio do ser
humano de seus sintomas neurdticos, inibicoes e anormalida-
des de cardter”. ® V& também o papel do analista a uma luz
que transcende a do médico que “cura” o paciente. “O ana-
lista”, diz ele, “precisa estar numa posicio em certo sentido

superior, se quiser servir de modelo para o paciente em certas
situagdes analiticas e, em outras, agit como seu mestre”,
“Finalmente”, escreve Freud, “precisamos ndo esquecer gue 2
relagio entre o analista e o paciente se baseia no amor & ver-
dade, isto ¢, no reconhecimento da realidade, e que ela exclui

qualquer espécie de impostura e engano”. ®

Outros fatores no conceito da Psicanalise de Freud extra-
passam a nogio convencional de moléstia e tratamento.
que estio familiatizados com o pensamento oriental, sobretu-
do com o Zen-Budismo, notario que os fatores que vou citar
tém relagio com conceitos e pensamentos do espirito otiental.
O principio a que primeiro se fard referéncia aqui é o conceito
de Freud segundo o qual o combecimento conduz & transfor-
magio, que a teoria e a pritica nio Jevem estar separadas, que
no préprio ato de nos conhecermos, nés _nos_transformamos.
Nio seri necessirio sublinhar a diferenca existente entre essa
idéia e os conceitos da psicologia cientifica no tempo de Freud
ou em nosso tempo, em que o conhecimento em si mesmo per-
manece tedrico e ndo tem qualquer funcdo transformadora do

conhecedor.

Em outro aspecto ainda o método de Freud apresenta
estreita conexfio com o pensamento oriental e especialmente
com o Zen-Budismo. Freud ndo partilhava do alto aprego que
se d4 ao nosso sistema de pensamento consciente, tdo caracte-
ristico do homem ocidental moderno. Ao contririo, acredita-
va que 0 NOssO pensamento consciente era apenas uma pequena
parte do conjunto do processo psiquico que se verifica em nds
e, na verdade, uma parte insignificante em confronto com o
tremendo poder daquelas fontes que, dentro de nés mesmos,

(4) “Analysis Terminable and Unterminable”, Collected
Papers, Hogarth Press, V. 316. (O grifo ¢ meu — E.F.)

(5) Ibid., p. 351. (O grifo é meu — E.F.)

(6) Ibid., p. 352. (O grifo é meu — E.¥.)
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sio obscuras e irracionais e, ao mesmo tempo, inconscientes,
No seu desejo de chegar a visio da verdadeira natureza da
pessoa, Freud queria romper através do sistema de pensamento
consciente por meio do seu método da associacio livre. A
associagdo livre contornaria o pensamento l6gico, consciente,
convencional. Conduziria a uma nova fonte da nossa persona-
lidade, a saber, o inconsciente. Seja qual for a critica que se
pode fazer ao conteddo do inconsciente de Freud, o fato & que,
destacando a associagiio livre em oposigio a0 pensamento l6gico,
ele ultrapassava, num ponto essencial, o modo racionalista con-

vencional de pensar do muiido ocidental, & se movia numa di-
recio que se ﬁesenvolvera_ muité ais e muito mais radical-
mente no pensamento do Oriente,

—Em outro ponto ainda Freud difere radicalmente da ati-
tude ocidental contemporinea. Refiro-me ao fato de que ele
estava disposto a analisar uma pessoa durante um, dois, trés,
quatro, cinco ou até mais anos. Esse procedimento, com efeito,
foi a raz@o de muitfssimas criticas desferidas contra Freud.
Nio serd preciso dizer que se deve tentar fazer a andlise tio
eficiente quanto possivel, mas quero frisar que Freud teve a
coragem de afirmar que se poderia significativamente passar
4nos com uma pessoa, apenas para ajudd-la a se compreender.
Do ponto de vista da utilidade, do ponto de vista dos lucros
« perdas, isso ndo tem muito sentido. Dir-se-d4 que, conside-
rando-se o efeito social da mudanca numa pessoa, ndo vale a
pena gastar tanto tempo numa andlise tdo prolongada. O mé-
todo de Freud s6 teri sentido se ultrapassatmos o conceito
moderno de “‘valor”, da relagio apropriada entre os meios e
.os fins, do balancete, por assim dizer; se admitirmos que um
ser humano nio € comensurdvel com coisa alguma, que sua
emancipagio, seu bem-estar, seu esclarecimento, ou seja qual
for o termo que se use, € assunto de “supremo interesse” em
si mesmo, ndo poderemos relacionar em termos quantitativos
nenhuma soma de tempo e dinheito com essa finalidade. O
haver tido a visio e a coragem de inventar um método que
implicava esse extenso interesse por uma pessoa traduzia uma
atitude que sobrepujava o pensamento ocidental convencional
num aspecto importante.

-Os reparos anteriores nio pretendem dar a entender que
Freud estivesse, conscientemente, préximo do pensamento
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oriental ou, especificamente, do pensamento do Zen-Budismo.
Muitos elementos que mencionei se achavam mais implicitos
do que explicitos, mais inconscientes do que conscientes, no
préprio espirito de Freud. Filho da civilizagio ocidental e
particularmente do pensamento dos séculos XVIII e XIX,
Freud nio poderia estar préximo do pensamento do Zen-Bu-
dismo, ainda que estivesse familiarizado com ele. A imagem
freudiana do homem, em seus tracos essenciais, era a imagem
que dele haviam formado os economistas e filésofos dos séculos
XVIII e XIX. Viamno essencialmente competitivo, isolado-
e s6 ligado a outros pela precisio de trocar a satisfagio de
necessidades econdmicas e instintuais. Para Freud, o homem
¢ uma mdquina, movida pela libido e regulada pelo principio
de refrear ac mdximo a excitagio da libido. A seu ver, o
homem, fundamentalmente egofsta, sé se ligava a outros pela
necessidade mitua de satisfazer desejos instintuais. O prazer,
para Freud, consistia no alivio da tensio e ndo na expetiéncia
da alegria. Enxergava-se o homem dividido entre seu intelec-
to e seus afetos; o homem ndo era o homem, mas o eu-inte-
lecto dos filésofos do Iluminismo. O amor fraternal era uma
exigéncia desarrazoada, contrdria A realidade; a expetiéncia
mistica, uma regressdo ao narcisismo infantil.

O que tentei demonstrar € que, apesar dessas 6bvias con-
tradigGes com o Zen-Budismo, havia, ndo obstante, no sistema
de Freud, elementos que iam além dos conceitos convencionais
de moléstia e tratamento e dos conceitos racionalistas tradi-
cionais de consciéncia, elgmentos que conduzitam a um novo
desenvolvimento da DPsicandlise, mais direta e positivamente
ofim do pensamento zen-budista.

Entretanto, antes de discutir a conexdo entre essa psica-
ndlise “humanistica” e o Zen-Budismo, desejo assinalar uma
mudanga, indispensivel 3 compreensio do novo desenvolvi-
mento da Psicandlise: a mudanca da espécie de pacientes que
se oferecem 2 andlise e os problemas que eles apresentam.

No principio deste século, as pessoas que ptocuravam o
psiquiatra eram principalmente pessoas que padeciam de sin-
tomas. ‘Tinham um brago paralisado, um sintoma obsessivo
como o impulso de lavar-se, ou sofriam de pensamentos obses-
sivos, de que ndo conseguiam libertar-se. Em outras palavras,
estavam doentes no sentido em que a palavra “‘doenga” é em-
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pregada em Medicina; alguma coisa as impedia de funcionar
socialmente como funciona a pessoa chamada normal. Se era
isso que as atormentava, seu conceito de cura correspondia
20 seu conceito de doenga. Queriam livrar-se dos sintomas e,
para isso, “estar bem” era — ndo estar doente. Queriam
estar tio bem quanto a pessoa comum ou, como também po-
derfamos dizé-lo, queriam n3o ser mais infelizes nem mais per-
tutbados do que o € a pessca comum em nossa sociedade.
Essas pessoas ainda procuram o psicanalista em busca
de ajuda e, para elas, a Psicandlise continua a ser uma tera-
péutica que visa & eliminagio dos seus sintomas ¢ a permitir-
-lhes que funcionem socialmente. Mas embora formassem
outrora a maioria da clientela do psicanalista, hoje constituem
a minoria — talvez ndo porque o seu niimero absoluto seja
menor do que era, mas porque o seu nimero é relativamente

7 Menor em comparagio com os muitos “‘pacientes” novos, que

funcionam socialmente, que ndo estio doentes no sentido con-
vencional, mas que padecem da “maladie du sidcle”, do mal-
-estar, do embotamento interior que hd pouco discuti. Esses
novos “pacientes” se apresentam ao psicanalista sem saber do
que realmente estdo sofrendo. Queixam-se de estar deprimi-
dos, de ter insbnia, de ser infelizes no casamento, de nio en-
contrar prazer no trabalho, e uma série de distiirbios semelhan-
tes. Geralmente acreditam que o seu problema se resume
neste ou naquele sintoma particular e que, se pudessem livrar-
-se dessa determinada dificuldade, estariam bem. Tais pacien-
tes, todavia, geralmente nio véem que o seu problema ndo ¢
a depress@o, nem a insdnia, nem o casamento, nem o emprego,
Essas diversas queixas sdo apenas as formas por que a nossa
cultura lhes permite que expressem alguma coisa muito mais

. profunda, comum 3s virias pessoas que acreditam consciente-

mente estar sofrendo deste ou daquele sintoma. O sofrimento
comum é o alheamento de si mesmo, do seu semelhante € da
natureza; a percepgdo de que a vida se escoa como a areia por
entre 0s dedos da mio e que a gente um dia morrerd sem ter
vivido; que vive no meio da abundincia e, contudo, ndo co-
nhece a alegria.

Qual é a ajuda que a Psicandlise pode oferecer aos que
sofrem da “maladie du sidcle”? Essa ajuda € — e precisa ser
— diferente da “cura”, que consiste na remogio de sintomas,
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oferecida a0s que ndo podem funcionar socialmente. Para os
que sofrem de alheamento, a cura ndo consiste na auséncia da
moléstia, porém na presenca do bem-estar.

Entretanto, se quisermos definir o bem-estar, toparemos
com dificuldades considerdveis. Se permanecermos dentro do
sistema freudiano, o bem-estar terd de ser definido em termos
da teoria da libido, como a capacidade de pleno funcionamento
genital ou, visto de um angulo diferente, como a petcepgio da

" oculta situagdo edipica, defini¢des que, na minha opinido, ape-
nas tangenciam o verdadeiro problema da existéncia humana
e o conseguimento do bem-estar pelo homem total. Qualquer
tentativa para dar uma resposta especulativa ao ptoblema_do
bem-estar terd de transcender a teoria freudiana e levar a uma
discussio, embota incompleta, do conceffo basico da existéncia
humana, sobre o qual se ergue a psicandlise humanistica. 56
dessa maneira poderemos estabelecer as bases para um- cotejo
entre a Psicanilise e o pensamento zen-budista.

III. A NATUREZA DO BEM-ESTAR —
A EVOLUCAO PSIQUICA DO HOMEM

O primeiro enfoque de uma definicio do bem-estar pode
ser enunciado assim: bem-estar & estar de acordo com a natu-
reza do homem. Se formos além desse enunciado formal, sut-
gird a pergunta: Que é estar (ser), de acordo com as condi-
coes da existéncia humana? Que condi¢Bes sdo essas?

A existéncia humana faz uma pergunta. O homem ¢
atirado a este mundo sem a sua volicio, e dele tirado nova-
mente sem a sua volicdo. Em contraste com o animal, que,
em seus instintos, tem um mecanismo “‘embutido” de adap-

tagdio ao meio, vivendo coleeimietx;?réggt_rg_d,a_mmmza, o
homem carece desse mecanismo instifitivo. Cumpre-lhe viver
sua vida, ele nao & vivido por ela. Estd na natureza e, no
entanto, transcende a natureza; tem consciéncia de si mesmo,
e essa consciéncia de si como entidade separada fé-lo sentir-se
intoleravelmente s6, perdido, impotente. O prdprio fato de
ter nascido coloca um problema. No momento do nascimento,
a vida faz uma pergunta ao homem, e essa pergunta ele pre-
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cisa responder. Precisa responder a ela a todo instante; e n3o &
sua mente, nio € seu corpo, é ele, a pessoa que pensa e sonha,
que dorme, come, chota e ri — o0 homem todo — quem precisa
responder a ela. Qual é a pergunta formulada pela vida? A pet-
gunta é: Como poderemos superar o sofrimento, o aptisiona-
mento, a vergonha que ctia a expéfiéndia do isclamento; como
poderemos encontrar a unido conosco, com o nosso semelhante,
com a natureza? O homem precisa responder a essa pergunta de
algum modo; e até na loucura d4 uma resposta quando golpeia
violentamente a realidade fora de si mesmo, quando vive com-
pletamente dentro da prépria casca e, assim, supera o medo do
isolamento.

A pergunta é sempre- a mesma. FExistem, porém, diver-
sas respostas ou, basicamente, existem apenas duas respostas.
Uma delas é sobrepujar o isolamento e encontrar a unidade
através da regressio ao estado de unidade que existia antes do
despertar da percepgio, isto &, antes do nascimento do homem.
A outra tesposta é nascer plenamente, desenvolver a prépria
percepgdo, a prépria razdo, a prépria capacidide de amar, a
tal ponto que o homem ultrapassa o préprio envolvimento ego-
céntrico e chega a uma nova harmonia, a uma nova unidade
com o mundo,

Quando falamos em nascimento geralmente. nos teferimos
a0 ato fisiolégico, que se verifica para a crianca humana cerca
de nove meses apés a concepgio. Mas a significagio desse
nascimento € encarecida de muitas maneiras. Em aspectos im-
portantes, a vida da crianga uma semana depois do nascimento
¢ mais semelhante & existéncia intra-uterina do que & existén-
.cia de um homem ou de uma mulher adultos. Existe, contudo,
um aspecto sem par do nascimento: o corddo umbilical é cot-
tado e a crianga d4 inicio & sua primeira atividade: respirar.
Qualquer rompimento de lagos primdrios, a partir de entio,
s6 serd possivel na medida em que esse rompimento for acom-
panhado de atividade genuina.

O nascimento nfo € um ato; € um processo. A meta da
vida é nascer plenamente, embora sua tragédia consista em
que a maioria dos homens morre antes de haver nascido assim.
Viver & nascer a cada minuto. A morte ocorre quando cessa
0. nascimento; psicologicamente, porém, a maioria dentre nds
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cessa de nascer num determinado ponto. Alguns sio total-
mente natimortos; continuam a viver fisiologicamente, mas
mentalmente anseiam regressar ao ventre, i terra, a treva, i
morte; sio loucos, -ou quase. Muitos outros seguem mais
- adiante no caminho da vida. Entretanto, por assim dizer, ndo
conseguem cortar de todo o corddo_umbilical; continuam sim-
bioticamente apegados 3,_mae, 2o pai, 3 familia, 2 raga, ao Es-
tado, ao status, ao dinheiro, aos deuses, etc.; jamais surgem
completos, como eles mesmos e, assim, jamais nascem plena-
. mente. @

Pl

(8) A evolugio do homem a partir da fixacéio na mée e
no pai, até o ponto da plena independéncia e esclarecimento foi
belamente descrita por Meister Echart em “The Book of Bene-
dictus”: “Na primeira fase o homem interior ou novo, diz Santo
Agostinho, segue as pegadas da gente boa e piedosa. Ainda é
uma criancinha no colo de sua mde.

“Na segunda fase j4 ndo segue cegamente o exemplo nem
mesmo da boa gente, Sai ardorosamente em busca de uma ins-
trugho sélida, de conselhos piedosos, da sabedoria divina, Volta
as costas para o homem e o rosto para Deus: deixando ¢ colo
de sua Mmie, sorrl para seu pai celeste.

“Na terceira fase, mais e mais se separa de sua mie,
afasta-se cada vez mais do colo dela. Foge do desvelo e lanca
de si 0 medo. Embora pudesse, com impunidade, tratar toda a
gente 4spera e injustamente, nfio encontraria satisfaclo nisso,
pois em seu amor a Deus estd muito comprometido com ele,
muito ocupado com éle em fazer o bem: Deus o estabeleceu tido
firmemente ng alegria, na santidade e no amor, que tudo o que
& diferente de Deus e alheio a Deus lhe parece indigno e re-
pugnante. _

“Na quarta fase, cresce cada vez mais e se enraiza no
amor, em Deus. Estd sempre disposto a aceitar qualquer luta,
qualquer provacgio, qualquer adversidade ou sofrimento, de boa
mente, alegremente, jubilosamente. . :

“Na quinta fase, esti em paz, gozando da plenitude da su-
prema e inefivel sabedoria. . )

“Na sexta fase, esti deformado e transformado pela natu-
reza eterna de Deus. Chegou & plena perfeiclo e, esquecido das
coisas nio permanentes e da vida temporal, é arrastado, trans-
portado, para a.imagem de Deus e transforma-se em filho de
Deus. N#o existe cutra fase nem existe fase mais elevada. R o
repouso eterno e a eterna bem-aventuranga, O fim do homem
interior e novo é a vida eterma”. Meister Eckhart, traduzido
para ¢ inglés por C. de B. Evans (Londres, John M. Watkins,
1952), I, B0-81.
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A tentativa regressiva de responder ao problema da exis-
téncia pode assumir diferentes formas; o que é comum a todas
elas € que todas necessariamente malogram e levam ao sofri-
mento. Depois que o homem &€ arrancado 3 pré—humana pa-
radisfaca, unidade com @ natuteza, nunca mais poderd voltar
a0 ponto de partida; dois anjos de espadas fgneas lhe impedem
o regresso. S6 na morte ou na loucura serd possivel realizar-se
a volta — nunca na vida e na sanidade mental.

O homem lidar4 por enconttar essa unidade regressiva em
vérios niveis, que sdo, a0 mesmo tempo, virios niveis de pa-
tologia e irracionalidade. Talvez o senhoreie a paixdo de re-
gressar ao ventre, i terra-mde, 4 morte. Quando o anseio, de-
vastador, ndo conhece freio, o resultado € o suicidio ou a lou-
cuta. Uma forma menos perigosa e patolégica da busca re-
gressiva da unidade € o desejo de permanecer ligado ao seio
materno, 4 mio materna, ou ao dominio paterno. As dife-
tengas entre os virios anseéios assinalam as diferencas entre as
vdrias espécies de persomalidades. Aquele que permanece preso
ao seio da mide é o bebe cternamente dependente, que expe-
rimenta um sentimento de euforia ao ser amado, cuidado, pro-
tegido e admirado e se sente presa de insuportivel ansiedade
quando ameagado de separagio da mie exttemosfssima. Agquele
que permanece ligado ao dominio do pai poderd desenvolver
muita iniciativa e atividade, mas sempre com a condigdo de
estar presente uma autoridade que dé ordens, que louve e
castigue. Qutra forma de orientagio regressiva estd na capa-
cidade de destruigdo, no anseio de superar o isolamento pela
paixdo de destruir tudo e todos. Pode-se buscd-la pelo desejo
de devorar e incorporar tudo e todos, isto €, experimentando
o mundo e quanto hi nele como alimento, ou pela completa
destruicdo de tudo, exceto uma coisa — a ptépria pessoa.
Qutra forma ainda de tentar mitigar as dotes do isolamento
consiste em desenvolver o préprio Ego como uma “‘coisa” se-
patada, fortificada, indestrutivel. A pessoa se sente, entdo,
como se fosse propriedade sua, como se o poder, o prestigio
e o intelecto fossem seus.

A emergéncia do individuo da unidade regressiva é acom-
panhada pela grad-auva superagdo do narcisismo. Pata a crian-
¢a logo apés o nascimento ndo existe sequer a consciéncia da
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realidade fora de si mesma no sentido da percep¢io sensorisl;
ela, 0 mamilo materno e o seio materno sdo ainda uma coisa
s6; exaspera-se antes de se registrar qualquer diferenciagio en-
tre o sujeito e o objeto. Volvido algum tempo, desenvolve-se
em toda crianga a capecidade de extremar o sujeito do objeto
— mas apenas no sentido Sbvio da percepgio da diferenga
entre 0 eu e o naoeu. No sentido afetivo, porém, faz-se mis-
ter o desenvolvimento da plena maturidade para sobtepujar a
atitude narcisista da onisciéncia e da onipoténcia, no caso de
ser essa fase alcancada algum dia. Observamos claramente a
atitude narcisista no comportamento das criangas e das pessoas
neurdticas, com a diferenca que, nas primeiras, ela é geral-
mente consciente e, nas tltimas, inconsciente. A crianga ndo
aceita a realidade tal qual &, sendo como ela quer ~giie sefa.
Vive em fungio dos seus desejos e s v& na realidade o que
deseja ver. Quando nio se lhe satisfaz a vontade, enfurece-se,
e a fungio da féria é forgar o mundo (através do pai e da
mde) a corresponder i sua vontade. No desenvolvimento nor-
mal da crianga, essa atitude se converte lentamente na atitude
amadurecida de se dar conta da realidade e aceitd-la, aceitan-
dolhe as leis e, portanto, a necessidade, Na pessoa neurética
descobrimos invariavelmente que ela ndo chegou a esse ponto
e nio abriu mio da interpretagio narcisista da realidade.
Insiste em que a realidade precisa conformat-se com suas idéias,
e quando reconhece que isso ndo acontece reage querendo for-
car a realidade’ a corresponder aos seus desejos (isto &, a fa-
zer o impossivel) ou sentindo-se impotente por nio poder rea-
lizar o impossivel. A nogdo de liberdade que tem essa pessoa,
esteja ela ou ndo ciente disso, é uma nogio de onipoténcia
narcisista, ao passo que, em sua nogio de liberdade, a
pessoa plenamente desenvolvida reconhece a realidade e suas
leis e procede segundo as leis da necessidade, relacionando-se
com o mundo de maneira produtiva, agarrando-o com os seus
préprios poderes de pensamento e afeto.

Essas metas diferentes e os meios de atingilas ndo sdo,
essencialmente, sistemas diferentes de pensamento. Sdo manei-
ras de ser diferentes, diferentes respostas do homem- total a
pergunta que lhe faz a vida. As mesmas respostas que tém sido
apresentadas nos vérios sistemas religiosos que constituem a
histéria da Religidto. Do canibalismo primitivo ao Zen-Bu-
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dismo, a raga humana tem dado apenas umas poucas respostas
a4 pergunta da existéncia, e todo homem, em sua vida, di uma
delas, se bem que, de ordindrio, ndo se advirta da resposta que
di. Em nossa cultura ocidental quase toda a gente julga que
di a resposta das religiGes cristdi ou judaica, ou a resposta de
um atefsmo esclarecido, mas, se pudéssemos tirar uma radio-
grafia mental de cada um, enconfratiamos indmeros adeptos
do canibalismo, indmeros seguidores do culto totémico, indme-
ros adoradores de idolos de. espécies diferentes, e uns poucos
cristdos, judeus, budistas e taoistas. A Religido é a resposta
formalizada e minuciosa i existéncia do homem, e como pode
ser partilhada em consciéncia e pelo ritual com outros, até a
religido mais atrasada gera um sentimento de racionalidade e
seguranca pela prépria comunhdo com outros. Quando ndo &
partilhada, quando os desejos regressivos contrastam com a
consciéncia e com as pretensdes da cultura existente, a “reli-
gido” secreta, individual, é uma neurose,

Para_podermos conhecer o paciente individual — ou qual-
quer ser humano — precisamos saber qual ¢ a swa resposta i
pergunta da existéncia, ou, em outras palavras, qual € a sua
religifo secreta, individual, a que ele consagra todos os seus
esforos ¢ paixdes. Em sua maior parte, os chamados “pro-
blemas psicolégicos” sio apenas conseqiiéncias secunddrias des-
sa resposta “‘bdsica” e, portanto, é quase indtil tentar “curd-
-los” antes que essa resposta bésica — isto &, a religido secreta,

. particular — tenha sido compreendida,

Voltando agora & questdo do bem-estar, como vamos de-
finilo & luz de tudo o que se disse até aqui?

Bem-estar € o estado de quem chegou ao pleno desenyol-
vimento da razdo: razio no sentido ndo de um julgamento
meramente intelectual, mas de apreender a verdade pelo méto-
do de “deixar que as coisas sejam” (para empregarmos & ex-
pressio de Heidegger) como sdo. O bem-estar s6 & possfvel
na medida em que a pessoa superou o préprio narcisismo; na
medida em que a pessoa & aberta, receptiva, sensivel, desperta,
~azia (no sentido de Zen). Bem-estar significa estar plena e

tivamente relacionado com o homem e com a natireza,
superar o jsolamento e o alheamento, chegar A experiéncia da
unidade com tudo o que existe — e, a0 mesmo tempo, sentir-
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-me a mim como a entidade separada que ex sou, como o indi-
viduo. Bem-estar significa ter nascido plenamente, tornar-se
o _que se_& potencialmente; significa ter total capacidade de
alegria e de tristeza ou, para dizé-lo com outras palavras ainda,
despertar do meio-sono em que vive o homem comum e estar
inteiramente acordado. Se € tudo isso, significa também ser

criativo; isto €, reagir e responder a mim mesmo, a outros, a
quanto existe — reagir e responder como o homem real, total,
que sou 3 realidade de todos e de tude como sdo. Nesse ato
da resposta verdadeira reside a drea da criatividade, da visdo,
do mundo como ele é e da sua experimentagia como o meu
mundo, o mundo criado e transformado pela minha apreensdo
ctigtiva, de modo que ele deixa de ser um mundo estranho,
“l4 longe”, e torna-se o meu mundo. Bem-estar, finalmente,
significa abandonar o préprio Ego, renunciar 3 cobiga, deixar
de procurar a preservagio € o engrandecimento do Ego, ser
e experimentar-se a si mesmo no ato_de ser, ¢ ndo de ter, de
guardar, de cobicar e de usar, - T

" Procurei, nas observagdes precedentes, assinalar o desen-
volvimento paralelo do individuo e da histéria da Religido. E
visto que este ensaio versa a relagio entre a Psicandlise e o
“Zen-Budismo, parece-me necessirio estender-me um pouco
mais, pelo menos, acerca de certos aspectos psicolégicos do
desenvolvimento treligioso. :

Eu disse que a sua simples existéncia formula ao homem
uma pergunta, e que essa pergunta € suscitada pela contradi-
¢do existente dentro dele mesmo — o fato de estar na natu-
reza e, a0 mesmo tempo, transcendé-la por ter uma consciéncia
vital de si préprio. Todo homem que atenta para a pergunta
que lhe ¢ feita e faz da resposta que lhe dd uma questdo de
“supremo .interesse”’, respondendo a ela como um homem total
e nio apenas por pensamentos, € um homem “religioso”. Por
outro lado, todo homem — e toda cultura — que faz ouvidos
de mercador 3 pergunta existencial é irreligioso. Nio se pode
citar melhor exemplo de homens surdos i pergunta formulada
pela existéncia  do que nés mesmos, que vivemos no século
XX. Tentamos fugir i pergunta preocupando-nos com a pro-
priedade, o prestigio, o poder, a produgdo, o entretenimento
e, finalmente, tentando esquecer que nés — que eu — exis-
timos. Por mais freqiientemente que pense em Deus ou vd 3
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igreja, por mais que acredite nas idéias religiosas, se ele, o

em total, se mostrar surdo A pergunta da existéncia, se
nio tiver uma resposta para cla, estari marcando passo, vive-
rd e morrerd como uma dentre os mithSes de coisas que pro-
duz. Pensa em Deus, em vez de tentar ser Deus.

Mas € uma ilusio imaginar que as religiGes tém, neces-
sariamente, alguma coisa em comum além da preocupacio de
dar wma resposta A petgunta da existéncia. Pelo que diz res-
peito ao comteddo da religido, ndo hd absolutamente nenhuma
unidade; a0 contririo, existem duas respostas fundamental-
mente opostas, de que jd fizemos men¢do em relagio ao indi-
viduo: uma delas € regressar i existéncia pré-humana, pré-
consciente, abolir a razdo, tornar-se um animal e, assim, vol-
tar 3 unifo com a natureza. As formas pelas quais se expressa
esse desejo sdo miiltiplas, Num dos pdlos estio fendmenos
como os que encontramos nas sociedades secretas germinicas
dos “bersekers” (literalmente: “camisas de urso”), que se
identificavam com um urso, e nas quais o jovem, durante a
iniciacio, precisava “transmudar sua humanidade por um aces-
so de fdria agressiva e aterradora, que o igualava 3 fera colé
rica ¢ predadora”. " (Que essa tendéncia de regressar 2 uni-
dade pré-humana com a natureza nio se restringe de maneira
alguma As sociedades primitivas torna-se evidente quando esta-
belecemos conexdo entre os “camisas de urso” e os “camisas
pardas” de Hitler. Se bem amplo setor dos adeptos do Parti-
do Nacional Socialista se compusesse de jumkers, generais, ho-
mens de negécios, burocratas e politicos seculares, oportunis-
tas, desapiedados, dvidos de poder, o nicleo, representado pelo
triunvirato de Hitler, Himmler e Goebbels, nio diferia essen-
cialmente dos primitivos “camisas de urso”, movidos por uma
firia “sagrada”, que visavam & destrui¢gio como a suprema
realizagio de sua visdo religiosa. Esses “camisas de urso” do
século XX, que reviveram a lenda do “assassinio ritual” em
relagio aos judeus, na realidade, ao fazé-lo, projetavam um
dos seus desejos mais prafundos: o assassinio ritual. Pratica-
ram-no primeiro contra os judeus, depois contra as populagdes

(9) Mircea Eliade, Birth and Rebirth (Nova Iorque, Har-
per, 1858), p. 84.
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estrangeiras, a seguir contra o ptéprio povo alemio e, final-
mente, assassinaram suas esposas ¢ filhos e mataram-se no rito
final da completa destrui¢io). Existem muitas outras formas
religiosas menos arcaicas de ansiar pela unidade pré-humana
com a natureza. Encontram-se em cultos em que a tribo se
identifica com um animal totémico, em sistemas teligiosos con-
sagrados 2 adoragdo de 4rvores, lagos, cavernas, etc., em cultos
orgiacos que tém por finalidade a eliminagio da percepgdo, da
razio e da consciénecia. Em todas essas religies, o sagrado
é o que diz respeito i visdo da transmutagio do homem numa
parte préhumana da natureza; o “homem sagrado” (por exem-
plo, o xamd) é aquele que foi mais adiante no atingimento
dessa meta. :

rd

O outro pélo da Religido é reptesentado por todas as re-
ligides que procuram a resposta d pergunta da existéncia hu-
mana emergindo plenamente da existéncia pré-humana, pelo
desenvolvimento da potencialidade especificamente humana da
razio e do amor e pelo encontro de uma nova harmonia entre
o homem e a natureza — e entte 0 homem e o homem. Muito
embora se possam observar tais tentativas em individuos de
sociedades relativamente primitivas, a grande linha diviséria
pdrece residir, aproximadamente, no perfodo que vai do ano
2000 A.C. ao principio da nossa era. O Taoismo e o Budismo
no Extremo-Oriente, as revolugbes religiosas de Ikhnaton no
Egito, a religido de Zoroastro na Pérsia, a religido de Moisés
na Palestina, a religidto de Quetzalcoatl no México, 19 repre-
sentam a volta completa dada pela humanidade.

Em todas essas religides se busca a unidade — ndo a
unidade regressiva, que se encontta retrocedendo 3 harmonia
pré-individual, pré-consciente, do paraiso, mas a unidade em
outro nfvel: a unidade a que sé se pode chegar depois que o
homem experimentou o isolamento, depois que passou pela
fase do alheamento de si préprio e do mundo, e nasceu com-
pletamente, Essa nova unidade tem por premissa o pleno de-
senvolvimento da razio humana, que conduz a uma fase em
que a razdo j4 ndo separa o homem da sua apreensdo imediata

(10) Cf. Burning Waters de Laurette Séjournée (Londres,
Thames & Hudson, 1957).
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e intuitiva da realidade. H{ muitos simbolos para a nova me-
ta que fulgura A frente, e nio no passado: Tao, Nirvana,
Iluminagio, o Bem, Deus. As diferencas entre esses sim-
bolos sdo causadas pelas diferengas sociais e culturais que exis-
tem nos vérios pafses em que surgiram. Na tradi¢io ociden-
tal, o sfmbolo escolhido para “a meta” foi o da figura autori-
tdria do mais alto rei, do mais alto chefe tribal. Mas ji ao
tempo do Antigo Testamento, essa figura deixa de ser a do
soberano arbitrdrio para se tornar a do soberano ligado ao
homem pela arca da alianga e pelas promessas nela contidas.
Na literatura profética a meta & vista como nova harmonia
entre 0 homem e a natureza na época messidnica; no Cristia-
nismo, Deus se manifesta como homem, na filosofia de Mai-
monides, assim como no misticismo, os elementos antropo-
mérficos ‘e autoritdtios sdo quase completamente eliminados,
embora nas formas populares das religides ocidentais tenham
persistido sem grandes mudangas.

O que hi de comum entre o pensamento judaico-cristio
e o pensamento zenbudista € a consciéncia de que preciso
abdicar da minha “vontade” (no sentido do meu desejo de
forcar, dirigir, estrangular o mundo fora de mim e dentro de
mim) a fim de ser completamente aberto, receptivo, desperto,
vivo. Na terminologia de Zen chama-se a isto, ftegiientemente,
“esvaziar-se” — o que ndo tem nenhum significado negativo,
mas de receptividade para receber. Na terminologia cristd isto
se denomina, amitide, “anular-se e aceitar a vontade de Deus”.
Parece haver pouca diferenca entre a experiéncia cristdi e a
experiéncia budista que estdo por trds das duas diferentes for-
‘mulacbes. Entretanto, até onde se refere 2 interpretagio e 2
experiéncia populares, essa formulagdo significa que, em lugar
de tomar suas decisSes, o homem as deixa a cargo de um pai
onisciente e onipotente, que vela por éle e sabe o que lhe
convém. Claro estd que, nessa experiéncia, o homem nio se
torna aberto e receptivo, sendo obediente e submisso. A obe-
diéncia 2 vontade de Deus no sentido da verdadeira rentincia
do egoismo se processa melhor quando inexistente o conceito
de Deus. Paradoxalmente, obedego realmente 3 vontade de
Deus quando dele me esqueco. O conceito do vazio Zen
implica o verdadeiro significado da reniincia A prdpria vonta-
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de, sem, todavia, o perigo de regressar ao conceito idélatra
de um pai ajudador.

IV. A NATUREZA DA CONSCIENCIA, DO
RECALQUE E DO DESRECALQUE

No capitulo anterior tentei esbocar as idéias do hom:am
e da existéncia humana sobre as quais se consttoem as metas
da psicandlise humanfstica. Mas a Psicandlise comparte dessas
idéias gerais com outtos conceitos humanisticos, filosdficos ou
religiosos. Forgoso nos & agora descrever o enfoque ‘especifico
através do qual a Psicandlise busca atingir sua meta.

O elemento mais caracteristico do enfoque psicanalitico,
sem ddvida alguma, € a sua tentativa de formar conmsciente o
inconsciente — ou, para_empregarmos as palavras de Freud,
de transformar o Id em Ego. Mas posto que essa formulagdo
pareca simples e clata, ndo é nada disso. Surgem imediata-
mente perguntas: Que é o inconsciente? Que é a consciéncia?
Que ¢ recalque? Como o inconsciente se torna consciente?
E, quando isso acontece, que cfeito produz?

Primeiro que tudo releva considerar que os termos cons-
ciente e inconsciente sio usados .com vidrios significados dife-
rentes. Num significado, que poderfamos denominar funcional,
“consciente” e “inconsciente” se referem a um estado subjetivo
do individuo. Dizer que ele estj consciente deste ou daquele
contetido psiquico é dizer que ele tem percepcio de afetos,
desejos, juizos, etc. Usado no mesmo sentido, inconsciente se
refere a um estado de espirito em que a pessoa ndo tem per-
cepgio de suas experiéncias interiores; se ela ndo tivesse per-
cepcio de nenmbuma de suas experiéncias, incluindo as senso-
riais, estaria precisamente como uma pessoa que se achasse
inconsciente. Dizer que uma pessoa estd consciente de certos
afetos, etc., quer dizer que ela estd consciente em relacio a
esses afetos; dizer que certos afetos sio inconscientes quer di-
zer que ela estd inconsciente em relagio a esses afetos. Deve-
mos lembrar-nos de que “inconsciente” ndo se refere 3 ausén-
cia de qualquer impulso, sentimento, desejo, medo, etc., mas
apenas 2 auséncia da percepgido desses ‘impulsos.
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— Muito diferente do uso de consciente e inconsciente no
sentido funcional, que acabamos de descrever, & outro uso, em
que nos referimos a certas localizagbes ma pessoa e a certos
contetidos ligados a essas localizagoes. Tal & geralmente o
caso quando se empregam as palavras “o consciente” e “o in-
consciente”. Aqui “o consciente” é uma parte da personalidade,
com conteddos especificos, ¢ “o inconsciente” € outra parte
da personalidade, com outros contetidos especificos. No enten-
der de Freud, o inconsciente é essencialmente a sede da jrra-
-cionalidade. Na opinido de Jung, o significado quase parece
inverter-se; o inconsciente é essencialmente a sede das mais
profundas fontes de sabedoria, ao passo que o consciente é a
parte intelectual da personalidade. Segundo essa wisio do
consciente e do inconsciente, este tltimo é encarado como o
porio da casa, em que se amontoa tudo aquilo. que ndo cabe
na superestrutura; o potdo de Freud encerra principalmente
os vicios do homem; o de Jung contém sobretudo a. sabedoria
humana. ‘

Como frisou H.S. Sullivan, o emprego de “o inconscien-
te” no sentido de localizagio & infeliz ¢ nio representa con-
venientemente os fatos psiquicos em tela. FEu acrescentaria
‘que a preferéncia por essa espécie de conceito substantivo em
detrimento do conceito funcional corresponde 2 tendéncia ge-
ral da cultura ocidental contemporinea para perceber em ter-
mos de coisas que femos, em lugar de perceber em termos de
ser. Temos um problema de ansiedade, femos insdnia, femos
uma depressdo, emos um psicanalista, exatamente como temos
um automével, uma casa ou um filho. No mesmo espitito,
também zemos um “inconsciente”. Nio & por acaso que muita
gente emprega a palavra “subconsciente” em lugar da palavra
“inconsciente”.  Fi-lo, manifestamente, porque *subconscien-
te” se presta melhor ao conceito localizado; posso dizer “estou
inconsciente” disto ou daquilo, mas ndo posso dizer “estou
subconsciente” disto.

Existe ainda outro emprego de “consciente”, que, s ve-
zes, gera confusdo. Identifica-se a consciéncia com o intelecto
reflexivo, o inconsciente com a experiéncia ndo refletida. Estd
visto que niio se poderdo opor objegdes a esse uso de consciente
e inconsciente, contanto que o significado esteja claro e ndo se
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confunda com os outros dois. Nio obstante, esse uso ndo pa-
rece feliz; a reflexdo intelectual é sempre consciente, sem di-
vida, mas nem tudo o que € consciente é reflexdo intelectual.
Quando olho para uma pessoa, tenho percepcdo dessa pessos,
tenho percepgio do que quer que me aconteca em relacéo a ela,
mas s6 quando me separo dela e ponho entre nés a distincia
que hi entre o sujeito e o objeto essa consciéncia se torna
idéntica 2 reflexdio intelectual. O mesmo se aplica ao fato de
eu ter percepgio da minha respiragio, o que ndo é, de maneira
alguma, eu pensar sobre a minha respiracdo; na verdade, assim
Que comego a pensar sobre minha respiragio, j4 ndo tenho
percepcio dela.. E o mesmo posso dizer a respeito de todos
0s meus atos que me relacionam com o mundo. Voltaremos
a0 assunto mais adiante.

Tendo decidido falar de inconsciente e consciente como
estados de percepgdo e nido percepgdo, respectivamente, em
lugar de considers-los como “partes” da personalidade e con-
tetidos especificos, precisamos agora examinar o que impede
que uma experiéncia chegue 3 nossa percepgio — isto €, se
torne consciente.

Antes, porém, de iniciarmos a discussdo desse problema,
hé outro que precisa ser tratado primeiro. Quando falamos
de consciéncia e inconsciéncia num contexto psicanalitico, existe
uma implicagio de que a consciéncia tem maior valor do que
a inconsciéncia. Por que haverfamos de lidar por ampliar o
dominio da consciéncia, se ndo fosse assim? Entretanto, é
perfeitamente ébvio que a consciéncia como tal carece de va-
lor particular; com efeito, o que a maioria das pessoas tem
em suas mentes conscientes ndo passa de ficgdo e ilusdo; isto
acontece nfo tanto porque as pessoas sio incapazes de enxer-
gar a verdade, mas em virtude da fungio da sociedade. A
quase totalidade da histéria humana (com excegio de algumas
sociedades primitivas) catacteriza-se pelo fato de que uma pe-
quena minoria tem dominado e explorado a maioria dos seus
semelhantes. Para consegui-lo, a minotia, geralmente, tem em-
pregado a forca; mas a forca ndo basta. Com o correr do
tempo, a maioria viu-se obrigada a aceitar sua exploracio vo-
Juntariamente — ¢ isto s6 é possivel depois de sua mente se
haver enchido de toda a sorte de mentiras e ficgdes, que lh
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justifiquem e expliquem a aceitagio do dominio da minoria.
Entretanto, ndo € este o tnico motivo de ser ficcdo a maior
parte do que as pessoas tém em sua percepgao de si mesmas,
dos outros, da sociedade, etc. Em seu delenvolvimento his-
térico, cada sociedade se vé presa a prépria necessidade de
sobreviver na forma particular em que se desenvolveu e, por
via de regra, consegue essa sobrevivéncia ignorando as metas
mais amplas, comuns a todos os homens. A contradi¢io entre
a meta social e a meta universal conduz também 3 fabricagio
(em escala social) de todas as espécies de ficgSes e ilusdes que
tém por fun¢do negar e racionalizar a dicotomia entre as me-
tas da humanidade e as de determinada sociedade.

Podemos dizer, portanto, que o_conteiido da consciéncia,
em sua maior ‘parte ficticio e ilusério, ndo representa precisa-
imente a realidade. Por conseguinte, a consciéncia  como tal
ndo € nada desejdvel. Somente quando a realidade oculta
(aquilo que ¢ inconsciente) se revela e, portanto j4 ndo estd
oculta (isto &, tornou-se consciente) — se terd alcancado algu-
ma coisa de valor. Voltaremos a esta discussio mais adiante.
Neste momento desejo apenas frisar que a malor patte do que
se acha em nossa consciéncia é “falsa consciéncia”, sendo essen-
cxalmente a sociedade que nos enche dessas nogdes ficticias e
irreais,

Mas o efeito da sociedade ndo & apenas carrear ficgBes
pata 4 nossa consciéncia, sendo também impedir a percepgio
da realidade. A elaboragio subseqiiente deste ponto nos leva
diretamente ao problema central de como ocotre o recalque do

inconsciente.

O animal tem uma consciéncia das coisas que o cercam,
que, para empregarmos a expressio de R.M. Bucke, pode-
mos denominar “consciéncia simples”, Maior e mais com-
plexa do que a do animal, a estrutura do cérebro do homem
transcende esta consciéncia slmples e é a base da awtoconscién-
cia, percep¢io de si mesmo como objeto de sua experiéncia.
Mas em razio talvez da. sua enorme complexidade, *V a per-

(11) Senti-me consideravelmente estimulado em minhas
reflexBes pelas comunicacdes pessoais que me fez o Dr. William
Wolf sobre a base neurolégica da comnsciéncia.
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cep¢io humana estd organizada de vdrias maneiras possiveis,
e para que qualquer experiéncia chegue A percepgio, precisa
ser compteensivel nas categorias em que estd organizado o
pensamento consciente. Algumas categorias, como o tempo e
0 espago, poderdo ser universais e constituir categorias de per-
cepcio comuns a todos os homens. Qutras, porém, como a
causalidade, serdo talvez uma categoria - vdlida para muitas,
mas ndo para todas as formas de percepgdo humana consciente.
Outras categorias sdo menos gerais ainda e diferem de uma
cultura para outra. Entretanto, seja isto como for, a experién-
cia s6 chegard 3 percepgio se tiver sido percebida, relaciona-
da e ordenada em fungio de um sistema conceptual 9® e de
suas categorias. Esse sistema, em si mesmo, resulta da evo-
lugdo social. Pela sua prépria pritica de viver e pelo seu modo
de relacionamento, de sentimento e de percebimento, toda so-
ciedade cria um sistema de categorias que determina as formas
de percepcio. Esse sistema opera, por assim dizer, coméo fil-
tro socialmente condicionado; a experiéncia s6 alcancard a per-
cepgiio se penettar esse filtro.

A questio, portanto, consiste em compreender mais con-
cretamente como opera o “filtro social”, e como lhe sucede
permitir que certas expetiéncias passem por ele, ao passo que
outras sdo impedidas de atingir a percepcio.

Em primeiro lugar, precisamos considerar que muitas
experiéncias ndo se prestam facilmente a serem percebidas.
A dor é, porventura, a expetiéncia fisica que melhor se adequa

(12) A mesma idéia fol expressa por E. Schachtel (num
artigo elucidativo sobre “A Meméria e a Amnésia da InfAncia”,
em Psychiatry, Vol. X, n° 1, 1947) com relacio A& amnésia das
lembrancas da infancia. Como o indica o titulo, ele se ocupa
dos problemas mais especificos da amnésia da infincia e da
diferenca entre as categorias (“esquemas”) empregadas pela
crianca e as empregadas pelo adulto. Conclui que “a incompa-
tibilidade das primeiras experiéncias da infAncia com =as cafe-
gorias e a organizacio da meméria adulta se deve, em grande
parte &... convencicnalizagio da meméria do adulto”. Em mi-
nha opinido, o que ele diz a respeito da meméria da infancia e
do adulto & vilido, mas nés encontramos nfio s6 as diferencas
entre as categorias da infAncia e do adulto, mas também entre
vérias culturas;.além disso, o problema nfioc é apenas o da me-
moéria, mas ¢ também o da consciéncia em geral.
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4 percepcdo consciente; o desejo sexual, a fome, etc,, também
sio facilmente percebidos; evidentemente, todas as sensagoes
relevantes 4 sobrevivéncia do individuo ou do grupo tém ficil
acesso 4 percepgio. Mas quando se trata de uma experiéncia
mais sutil ou mais complexa, como ver um botio de rosa ao
amanbecer, uma gota de orvalho a cintilar sobre ela, ao passo
gue o ar ainda esté frio, o sol desponta, um péssaro canta —
em certas culturas ela se presta facilmente 3 percepgio (por
exemplo, no Japdo), ao passo que, na moderna cultura oci-
dental, a mesma experiéncia, de ordindrio, ndo chegard & per-
cepgdo, porque ndo € suficientemente “importante” ou “me-
mordvel” para ser notada. O fato de experiéncias afetivas
sutis atingirem ou ndio a percepgio dependeri do grau em que
tais experiéncias forem cultivadas em determinada cultura.
Existem muitas experiéncias afetivas para as quais certa lingua
ndo tem palavras que a expressem, ao passo que outra lingua
poderd ser rica em palavras que a traduzem nas linguas oci-
dentais, por exemplo, temos geralmente uma palavra, “amor”,
para abranger experiéncias que vdo desde o simples gostar
até¢ 3 paixdo erdtica e ao amor fraterno e materno. Numa
lingua em que diferentes experiéncias afetivas nio se expres-
sam por palavras diferentes, é quase impossivel que nossas
experiéncias cheguem & percep¢do, e vice-versa. Falando de
modo geral, pode-se dizer que uma experiéncia raramente atin-
ge a percep¢io quando a lingua ndo tem palavras que a
‘traduzam.

Mas este € apenas um aspecto da funcio filtrante da lin-
gua. As diversas linguas difetem ndo s6 pelo fato de variarem
na diversidade das palavras que empregam a fim de indicar
certas experiéncias afetivas, mas também pela sintaxe, pela
gramitica e pelo significado das raizes de suas palavras. Em
seu conjunto, a lingua encerra uma atitude de vida, ¢ uma
expressdo congelada da vida experimentada de certa maneira. (%

Aqui estdo alguns exemplos. Linguas hi em que a forma
verbal “chover”, por exemplo, se conjuga de maneira diferente,

{13} Cf. a contribuiciio pioneira de Benjamin Whorf em
seus Collected Papers owm Metalinguistics (Washington, D.C.,
Foreign Service Institute, 1952).
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segundo digo que estd chovendo porque estive na chuva e me
molhei, porque vi chover do interior de uma cabana, ou ainda
porque alguém me contou que estd chovendo. E evidente que
a énfase emprestada pela lingua as diferentes fontes de experién-
cia de um fato (neste caso, o fato de estar chovendo) tem pro-
funda influéncia sobte a maneira pela qual as pessoas experi-
mentam os fatos. (Em nossa cultura moderna, por exemplo,
pouca diferenga faz se conhego um fato por experiéncia direta
ou indireta ou por ouvir dizer). Em hebraico, ao contririo, o
principal principio da conjugagio estd em determinar se uma
atividade &€ completa (petfeita) ou incompleta (impetfeita), ao
passo que o momento em que ela ocorre — passado, presente
ou futuro — se expressa apenas de maneira secunddria. Em
latim, ambos os principios (tempo e perfei¢do) sdo utilizados
conjuntamente, ao passo que no inglés, por exemplo, o dis-
curso se orienta predominantemente no sentido do tempo. E
serd ocioso repetir que essa diferenca de conjugagio expressa
uma diferenga de experimentagio. ¥

Outro exemplo ainda se encontra no emprego diferente
de verbos e substantivos em vérias linguas, ou até entre dife-
rentes pessoas que falam a mesma lingua. O substantivo refe-
rese a uma ‘‘coisa”; o verbo se refere a uma atividade. Um
nimero cada vez maior de pessoas prefere pensar em termos
de rer coisas, em lugar de ser ou agir; por isso prefere os subs-
tantivos aos verbos.

Através de suas palavras, de sua gramitica, de sua sin-
taxe, de todo o espirito que nela se encontra congelado, a
lingua determina a maneira pela qual experimentamos, e quais
§30 as experiéncias que chegam & nossa percepgdo.

O segundo aspecto do filtto que possibilita a percepgio
é a ldgica que dirige o raciocinio das pessoas numa determi-
nada cultura. Assim como a maioria das pessoas presume que
sua lingua € “natural” e que as outras linguas apenas usam

(14) A significaglo dessa diferenca transparece claramente
nas tradugbes inglesas e alemés do Antigo Testamento; muitas
vezes, quando o texto hebraico emprega um tempo de verbo para
descrever uma experiéncia emocional, como amar, significando
“amo plenamente”, o tradutor se equivoce e escreve “eu amava”.
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palavras diferentes para indicar as mesmas coisas, assim tam-
bém presume que as regras que determinam o raciocinio ade-
quado sfo naturais e universais; que o ilégico num sistema
cultural ¢ ilégico também em qualquer outro, porque conflita
com a légica “natural”. Bom exemplo disso é a diferenca
entre a l6gica atistotélica e a légica paradoxal.

A légica aristotélica se baseia na lei da identidade, se-
gundo a qual A € A, na lei da contradigio (A ndo & nio-A),
e na lei da exclusio do meio (A ndo pode ser A e nio-A,
como também n#o pode ser nem A mem ndo-A). Aristételes
formulou-a: “E impossfvel 3 mesma coisa, a0 mesmo tempo,

pertencer e ndo pertencer & mesma coisa e no mesmo sentido.
[...] Este, portanto, é o mais certo de todos os principios”. 1%

Em oposigio 2 l6gica aristotélica existe o que se podetia
denominar a Iégica paradoxal, que supSe que A e ndo-A” ndo
se excluem um a0 outro como predicados de X. A légica pa-
radoxal predominou no pensamento chinés e hindu, na filo-
sofia de Heraclito e ainda, sob o nome de dialética, no pensa-
mento de Hegel ¢ Marx. O principio geral da 16gica paradoxal
foi claramente descrito em termos gerais por Lao-Tse: “Pala-
vras que sdo rigorosamente verdadeiras parecem ser parado-
xais”. 1 E por Chuang-tzu: “O que é um ¢ um. O que é
nfio-um também € um”.

Enquanto vive numa cultura em que nio se pde em di-
vida a corregio da ldgica aristotélica, é extremamente diffcil,
se ndo impossivel, a uma pessoa ter percepcio de experiéncias
que contradigam a légica aristotélica e que, portanto, do ponto
de vista da sua cultura, sdo’ disparatadas. Bom exemplo disso
¢ o conceito de ambivaléncia, de Freud, segundo o qual pode-
mos sentir amor e 6dio pela mesma pessoa a0 mesmo tempo.
Essa experiéncia, que, do ponto de vista da légica paradoxal
¢ perfeitamente “légica”, do ponto de vista da légica aristo-

(15) Aristételes, Metafisica, Livro Gama, 1 005b 20, Ci-
tado da Metafisica de Aristételes traduzida para o inglés por
R. Hope (Columbia University Press, Nova Iorque, 1952).

(16) Lao-Tse, “The Tao Teh King”, “The Sacred Books of
the East”, org. por F. Max Mueller, Vol. XXXIX “(Oxford Univer-
sity Press, Londres, 1927, p. 120).
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télica é absurda. Em conseqiiéncia disso, ¢ dific{limo para a
maioria das pessoas terem percep¢do de sentimentos ambiva-
lentes. Se tiverem percepgdo do amor, ndo terdo percepgio
do 6dio — visto que seria totalmente despropositado experi-
mentar dois sentimentos contraditérios, a0 mesmo tempo, pela
mesma pessoa. 47

O terceiro aspecto do filtro, além da lingua e da légica,
€ o conteddo das experiéncias, Toda sociedade se opde a que
certos pensamentos e sentimentos sejam pensados, sentidos e
expressos. Trata-se de coisas que ndo sé “ndo se fazem”,
mas que “nem se pensam”. Numa tribo de guerreiros, por
exemplo, cujos membros vivem de matar e roubar membros
de outras tribos, pode haver um individuo a que o matar e o
roubar causem revulsio. Entretanto, é pouquissimo provivel
que ele tenha percep¢io desse sentimento, que seria incompa-
tivel com o sentimento de toda a tribo; ter percepcio dele
significaria corter o risco de sentir-se completamente isolado
e ostracizado. Dai que um individuo com um sentimento de
revulsdio dessa natureza exibisse provavelmente um sintoma
psicolégico de ndusea, em lugar de permitir que o sentimento
lhe chegasse & percepcio.

Exatamente o contririo se verificaria num membro de
uma tribo agricola pacifica, que tivesse o impulso de matar e
roubar membros de outros grupos. Muito provavelmente, ele
também ndo permititia que tais impulsos chegassem i sua per-
cep¢do mas, ao invés disso, revelaria um sintoma — talvez
de medo intenso. OQOutro exemplo ainda: deve haver muitos
comerciantes em nossas grandes cidades que tem um fregués
extremamente necessitado, digamos, de um terno de roupa,
mas que ndo dispe de dinheiro sequer para comprar o mais
barato dos ternos. [Entre esses comerciantes uns poucos ha-
verd que sentem o impulso humano natural de dar o terno ao
fregués pelo preco que este pode pagar. Mas quantos comer-
ciantes permitirdo a si mesmos a percepgio de um impulso

(17) Cf. minha exposicio mais detalhada sobre @sse pro-
blema em The A1} of Loving, World Perspective Series (Harper
& Bros., Nova Iorque, 1958, Londres, Allen & Unwin, 1957, pp.
72 e seguintes). :
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desse género? Creio que muito poucos. A maioria o repri-
mird e talvez encontremos entre esses mesmos homens algum
comportamento agressivo em relagio ao fregués, escondendo o
impulso inconsciente ou um sonho na noite seguinte, que o
expresse,

Ao enunciar a tese de que contetidos. incompativeis com
outros, socialmente permissiveis, tém vedado o seu ingresso
no reino da percepgdo, suscitamos duas outras perguntas. Por
que certos conteiidos sio incampativeis com determinada socie-
dade? Além disso, por que o individuo tem tanto medo de
3e dar conta desses conteidos proibidos?

No que respeita 3 primeira pergunta, preciso reportar-me
a0 conceito do “cardter social”. A fim de sobreviver, qual-
quer sociedade precisa modelar o cariter de seus membros de
tal maneira que eles queiram fazer o que tém de fazer; cum-
pre que sua fungéo social se interiorize e transforme em alguma
coisa que eles se sintam movidos a fazer, e ndo em alguma
coisa que sejam obrigados a fazer. A sociedade ndo poderd
consentir em nenhum desvio desse padrio porque, se o “car{-
ter social” perder sua coeréncia e firmeza, muitos individuos
deixardo de proceder como se espera que procedam, e estard
ameagada a sobrevivéncia da sociedade em sua forma especi-
ficada. Claro estd que as sociedades diferem na rigidez com
que impbem seu cardter social e a obsetvincia dos tabus desti-

" nados a prote¢io desse cariter, mas em todas as sociedades hd
tabus cuja violagdio resulta em ostracismo.

A segunda pergunta é por que o individuo tem tanto
medo do perigo implicito de ostracismo que ndo permite a si
mesmo ter percep¢do dos impulsos “proibidos”. Para respon-
der a essa petgunta preciso reportar-me também a pronuncia-
mentos mais completos feitos alhures. ®® Em poucas pala-
vras, para ndo ficar louco, é preciso que ele se relacione de

. alguma forma com outros. A total auséncia de relacionamento
o conduzird s raias da insanidade mental. Ao passo que,

(18) Cf. minhas descricdes desge conceito em Escape from
Preedom (Nova Iorque, Rinehart, 1941, Londres, Routledge, 1942)
e em The Bane Society (Nova Jorque, Rinehart, 1955, Londres,
Routledge, 1856),
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enquanto animal, ele tem muito medo de morrer, enquanto
homem, tem muito medo de ficar completamente s4. Esse
medo, mais do que o medo da castragio (opinido de Freud),
¢ o agente efetivo que obsta a4 percepcio dos sentimentos e
pensamentos que sio tabus.

Chegamos, portanto, 3 conclusio de que a consciéncia e
a inconsciéncia sdo socialmente condicionadas. Tenbo per-
cepeao de todos os meus sentimentos e pensamentos cuja pas-
sagem se permite pelo triplo filtro da lingua, da ldgica e dos
‘tabus socialmente condicionados (cardter social). As expe-

tiéncias que ndo podem passar pelo filtro permanecem fora da
percepgdo; isto é, permanecem inconscientes. {19

E mister fazer duas ressalvas em conexdo com a énfase
dada 3 natureza social do inconsciente. Uma, ébvia, é que,
além dos tabus sociais, existem extensbes individuais desses
tabus, que diferem de uma familia para outra; temendo ser
“gbandonada” pelos pais porque tem percepgio de experién-
cias que para eles individualmente sdo tabus, uma crianga,
além de proceder 2 repressdo socialmente normal, reprimird
também os sentimentos impedidos de chegar 3 percepgio pelo
aspecto individual do filtro. Por outro lado, os pais que tém
grande franqueza interior e pouca ‘“repressibilidade” tenderio,
pela prépria influéncia, a tornar o filtro social (e o Superego)
menos estreito e impenettdvel.

A outra ressalva se refere a um fenémeno mais compli-
cado. Nio somente reprimimos a petcepgdo dos esforgos
incompativeis com o modelo social de pensamento, mas tam-
bém tentamos reprimir os esfor¢os incompativeis com o princi-
pio da estrutura e do crescimento de todo o ser humano, incom-
patfveis com a ‘“‘consciéncia humanistica”, essa voz que fala
em nome do pleno desenvolvimento da nossa pessoa.

Os impulsos destrutivos, ou o impulso de regressar ao
ventre, ou 4 morte, o impulso de devorar aqueles de que dese-

(19) Essa andlise da consciéncia leva & mesma conclusdo a
que chegou Karl Marx ao formular o problema da consciéncia:
“N#o é a consciéncia dos homens que lhes determina a existéncia
mas, pelo contrério, é a sua existéncia social que lheg determina
a conscléncia” (Zur Eritik der Politischen Oeckonomie [Berlim,
Dietz, 1924], preficlo, p. LV).
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jo estar préximo — todos estes e muitos outros impulsos re-
gressivos podem ou ndo ser compativeis com o carfter social,
mas ndo sd0, em nenhuma circunstincia, compatfveis com as
metas inerentes i evolugio da natureza do homem. Quando
uma crianga deseja ser amamentada, isso € normal, quero dizer,
corresponde 4 fase da evolugBo em que se encontra a crianga
na ocasiio, O adulto, porém, que tiver o mesmo propésito,
estari doente; na medida em que o impele ndo s6 o passado,
mas também a meta inerente i sua estrutura total, ele percebe
a discrepdncia entre o que € e o que devia ser; “devia” ¢ usado
aqui ndo no sentido moral de uma ordem, mas no sentido das
metas evolutivas imanentes inetentes aos cromossomos de que
ele se desenvolveu, exatamente como sua compleigio fisica
futura, a cor .dos seus olhos, etc., ji estio ‘‘presentes” nos
€romOossomos.

Quando perde o contato com o grupo social em que vive,
o homem passa a temer o isolamento total e, por causa desse
medo, néo se atreve a pensar naquilc “em que nio se pensa”.
Mas o homem também receia ver-se completamente isolado da
humanidade, que estd dentto dele e € representada pela sua
consciéncia moral. Ser completamente desumano também &
assustador, embora, como parece indicd-lo a evidéncia histé-
tica, menos assustador do que ser socialmente ostracizado, des-
de que toda uma sociedade tenha adotado normas desumanas
de comportamento. Quanto mais se aproxima a sociedade da
norma humana de viver, tanto menor é o conflito entre o
isolamento da sociedade e o isolamento da humanidade.
Quanto maior for o conflito entre as metas sociais ¢ as metas
humanas, tanto mais dilacerado se veri o individuo entre os
dois pélos perigosos de isolamento. Nao serd preciso acres-
cehtar que quantd mais se sentit uma pessoa — pelo pré-
prio desenvolvimento intelectual e espiritual — soliddria com
a humanidade, tanto mais tolerdvel lhe serd o ostracismo social,
e vice-versa. A capacidade de proceder de acordo com a pré-
ptia consciéncia moral dependerd do grau em que a pessoa
houver transcendido os limites da sua sociedade e se tornado
cidaddo do mundo, “cosmopolita”.

O individuo ndo pode permitir a si mesmo a percepgio
dos pensamentos ou sentimentos incompativeis com os padrdes
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da sua cultura e, portanto, ¢ obrigado a recalcd-los. Falando
formalmente, por conseguinte, o que é inconsciente e o que é
consciente (a4 parte os elementos individuais, condicionados
pela famflia, e a influéncia da consciéncia humanistica) depen-
de da estrutura da sociedade e dos padrdes de sentimentos e
pensamentos que ela produz. Quanto ao conteddo do incons-
ciente, ndo h4 generalizagio possivel. Mas pode-se afirmar
uma coisa: ele sempre representa o homem todo, com todas as
suas possibilidades de treva e de luz; encerra sempre a base
das diferentes respostas que o homem €& capaz de dar i per-
gunta formulada pela existéncia. No caso extremo das cultu-
ras mais regressivas, inclinadas a voltar A existéncia animal,
esse mesmo desejo é consciente e predominante, a0 passo que
todos aqueles que lidam por emergir desse nivel sdo recalca-
dos. Numa cultura que passou da meta regressiva para a meta
do progresso espiritual, as forgas que representam a treva sio
inconscientes. Mas o homem, em qualquer cultura, tem todas
as possibilidades; é o homem arcaico, a fera rapinante, o cani-
bal, o idélatra, e € o ser com capamdade de razio, de amor,
de ]ustu;a Ass1m sendo, o conteiido do inconsciente ndo € o

bem nem o mal, ndo € o racional nem o 1rrac1ona1 ¢ ambos;
¢ tudo o que ¢ Tmmanbwﬁinéaﬁscxente todo 0 homem —
exceto a parte do homem que corresponde 2 sua sociedade., A
consméncm representz o homem social, as limitagbes acidentais
unpostas pela situagdo histérica a que o individuo foi atirado. /
O inconsciente representa o homem universal, o homem todo,
que tem rafzes no Cosmos; representa a planta que hd nele, o
animal que hd nele, o espirito que hd nele; representa o seu
passado até o autorescer da existéncia humana e representa o
seu futuro até o dia em que o homem se terd tornado plena-
mente humano e a natureza se terd humanizado, como o ho-
mem se “naturalizard”,

Tendo definido a consciéncia e o inconsciente como o
fizemos, que queremos dizer ao falar em formar consciente o
inconsciente, em desrecalque?

Segundo a concepcio de Freud, a transformagao do in-
consciente em consciente exercia uma funcdo limitada, primei-
ro que tudo porque se cuidava que o inconsciente consistisse
pnnapalmente nos desejos recalcados, - instintuais, na medida
em que sdo incompativeis com a vida civilizada. Referia-se a
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desejos instintuais isolados, tais como impulsos incestuosos,
medo da castragio, inveja do pénis, etc., cuja percepgio se
presumia houvesse sido recalcada na histéria de determinado
individuo. Supunha-se que a percepgio do impulso recalcado
conduzisse a0 dominio deste tltimo pelo ego vitorioso. Quan-
do nos libertamos da concepgdo limitada do inconsciente de
Freud, e seguimos a concepgio acima aptesentada, o objetivo
de Freud, ou seja, a transformacio do inconsciente em cons-
ciéncia (“do Id em Ego”), adquire um significado mais amplo
e mais profundo. A conversio do inconsciente em consciente
transforma a simples idéia de universalidade do bomem na
experiéncia viva dessa universalidade; é a redlizacio experien-
cial do bhumanismo. :

-~ Freud percebeu claramente como o recalque interfere no
sentido da realidade de uma pessoa e como o desrecalque con-
duz a uma nova compreensdo da realidade. Ao efeito defor-
mante dos esforcos inconscientes chamou “transferéncia”; mais
tarde, H. S. Sullivan deu a0 mesmo fenémeno o nome de “dis-
torgdo paratdxica”. Freud descobriu, primeiro na relagio entre
0 paciente e o analista, que o paciente nio via o analista como
ele é, mas como projecio das préprias expectativas, desejos e
ansiedades dele, paciente, tais como se formaram otiginalmente
em suas experiéncias com as pessoas importantes da sua infan-
cia. Sé depois de entrar em contato com o inconsciente &
que o paciente pode superar as deformagdes produzidas por
ele mesmo e ver a pessoa do analista, bem como as de seu
pai ou de sua mie, tais e quais sdo.

O que Freud descobriu aqui foi o fato de vermos a reali-
dade de maneira deturpada. Acreditamos ver uma pessoa
como ela € mas, na verdade, vemos a nossa projecio de uma
imagem dessa pessoa sem o percebermos. ‘Freud enxergou nao
56 a influéncia deformante da transferéncia, mas também ss
‘muitas outras influéncias deformantes do recalque. Visto que
a pessoa € motivada por impulsos que lhe sio desconhecidos
€ que contrastam com o seu pensamento consciente (represen-
tando as exigéncias da realidade social), poderd projetar seus
préprios esforgos conscientes em outra pessoa e, assim, ndo ter
percepgdo deles dentro de si mesma, porém — com indigna-

¢40 — na outra (“projecdo”). Ou poderd inventar razdes
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racionais para impulsos que, em si, tém origem totalmente
diversa. Esse raciocinio consciente, pseudo-explicagio de metas
cujos verdadeiros motivos sdo inconscientes, Freud denominou
racionalizagoes. Quer lidemos com a transferéncia, a projecdo
ou as racionalizagdes, a maior parte daquilo de que a pessoa
tem consciéncia é uma ficgio — ao passo que aquilo que ela
recalca (isto é, que ¢ inconsciente) & real. ' N

Tomando em consideracio o que acima ficou dito sobre
a infludncia estultificante da sociedade e considerando, além
disso, nosso conceito mais amplo do que constitui o incons-
ciente, chegamos a um novo conceito de inconsciente — a
consciéncia. Podemos comegar dizendo que, embora pense
estar acordada, a pessoa comum, na verdade, estd meio ador-
mecida. Por “meio adormecida” quero dizer que o seu con-
tato com a realidade & parcialissimo; quase tudo o que ela
julga ser realidade (fora e dentro de si mesma) é um conjunto
de ficdes construidas por sua mente. S6 tem percepgio da
realidade até ao ponto em que o exige o seu funcionamento
social. Adverte-se dos seus semelhantes na medida em que
precisa cooperar com eles; adverte-se da realidade material e
social na medida em que precisa fazélo para poder manipulé-
Jda. Tem percepcio da realidade até ao ponto em que a meta
da sobrevivéncia torna necessiria essa percep¢io. (Em con-
traposiciio, no estado de sono suspende-se a percepgio da rea-
lidade exterior, embora seja facil recuperd-la em caso de ne-
cessidade; e no caso de insanidade mental, a plena percepcio
da realidade extetior inexiste e ndo € sequer recuperdvel em
emergéncia alguma). A consciéncia da pessoa comum €& prin-
cipalmente uma “falsa consciéncia”, feita- de ficcdes e ilusBes,
e & precisamente da realidade que ela ndo tem percepcio.
Dessarte podemos distinguir entre aquilo de que a pessoa fem
consciéncia e aquilo de que ela pode formar-se consciente. Tem
consciéncia, na maioria das vezes, de ficgdes; pode fornar-se
consciente da realidade que jaz debaixo dessas ficgSes.

Fxiste outro aspecto do inconsciente que se infere das
premissas anteriormente discutidas. Visto que a consciéncia
representa apenas o pequeno setor da expetiéncia socialmente
padronizada ¢ o inconsciente representa a riqueza e a profun-
didade do homem universal, o estado de repressibilidade resul-
ta no fato de que eu, a pessoa acidental, social, estou sepa-
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rado de mim, a pessoa humana total. Sou um estranho para
mim mesmo €, nesse mesmo grau, todas as outras pessoas me
sdo estranhas. Estou isolado da vasta 4rea de experiéncia hu-
mana e sou um fragmento de homem, um aleijado que expe-
rimenta apenas uma pequena parte do que nele é real e do
que ¢é real nos outros.

Até agora s6 aludimos A fungio deformante da repressi-
bilidade; resta mencionar outro aspecto, que nio conduz i dis-
torgio, sendo a uma experiéncia irreal através da cerebragao.
Com isto me refiro ao fato de que acredito ver — mas vejo
apenas palayras; acredito sentir, mas apenas penso sentimentos.
A pessoa que se entrega 3 cerebragdo € a pessoa alheada, a
pessoa na caverna que, 3 semelhan¢a do que acontece na ale-
goria de Platio, s6 vé& sombras e as toma pela realidade
imediata,

Esse processo de cerebragio estd ligado i ambigiiidade da
linguagem.  Assim que expresso alguma coisa por meio de
uma palavra, ocotre um alheamento, e a palavra substitui a
experiéncia plena. Na verdade, a experiéncia plena s6 existe
até o momento em que € expressa pela linguagem. Este pro-
cesso geral de cerebrac@o estd mais difundido e é mais intenso
na cultura moderna do que provavelmente j4 o foi em qual-
quer momento anterior da histéria, Precisamente mercé do
destaque cada vez maior que se di ao conhecimento intelec-
tual, condi¢io dos conseguimentos cientificos e técnicos, e, em
conexdo com ele, 3 alfabetizagdo e 3 educagdio, as palavras vio
tomando cada vez mais o lugar da experiéncia. Nzo obstante,
a pessoa interessada nio se adverte disso. Julga ver alguma
coisa; entretanto, ndo hd experiéncia; s6 hd lembranca e pen-
samento. Quando els julga estar apreendendo a realidade ¢
apenas o seu eu cerebral que a apreende, ao passo que a pes-
soa, o homem todo, seus olhos, suas mios, seu coragdo, seu
ventre, ndo apreendem nada — na verdade, ela ndo participa
da experiéncia que acredita ser sua.

Que acontece, entdio, no processo em que o inconsciente
se torna consciente? Ao responder a essa pergunta melhor
fora que a reformuldssemos. Nio existe “o consciente”, como
ndo existe “o inconsciente”. Existem graus de percepcio da
consciéncia e de percepgio do inconsciente, Nesse caso, nossa
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petgunta deveria set a seguinte: que acontece quando tenho
percepsdo daquilo de que eu ndo tinha percepcio antes? Con-
soante o que jé foi dito, a resposta geral a essa pergunta €
que todo passo dado nesse processo € um passo dado no sen-

tido de compreender o cardter ficticio, irreal, da nossa ‘“cons--

ciéncia” normal. Tornar-se consciente do que é inconsciente
e, dessa maneira, dilatar a prdépria c¢onsciéncia, significa entrar
em contato com a realidade e — nesse sentido — com a
verdade (intelectual e afetivamente)., Dilatar a consciéncia
significa despertar, levantar um véu, sair da caverna, trazer
luz & escuriddo.

Seria esta a mesma experiéncia que os zen-budistas deno-
minam “iluminacio’?

Se bem eu deva voltar mais tarde 3 pergunta, quero, a
esta altura, ventilar ainda um ponto crucial para a Psicandlise,
a saber, a natureza do discernimento e do conkecimento, que
efetua a transformacgio do inconsciente em consciéncia. ¥
Nos primeiros anos da sua pesquisa analitica, sem divida algu-
ma, Freud partilhou da crenga racionalista convencional de
que o conhecimento era intelectual, era o conhecimento tes-
rico. Supunha que bastaria explicar ao paciente por que certos
fatos haviam ocotrido e dizer-lhe o que o analista descobrira

em seu inconsciente. Julgava-se que esse conhecimento inte-’

lectual, chamado “interpretagao”, produzisse uma mudanga no
paciente. Nio tardou, porém, que Freud e outros analistas des-
cobrissem a2 verdade do enunciado de Spinoza, segundo o qual
o_conhecimento sé produz mudanga na medida em que € tam-
bém_ conhecimento afetivo.. Tornou-se manifesto que o conhe-
cimento intelectual como tal ndo acarreta mudanga alguma,
exceto talvez no sentido de que, pelo conhecimento intelectual
dos seus esforgos inconscientes, a pessoa poderd tornar-se mais
capaz de controld-los — o que constitui, todavia, muito mais
o objetivo da Etica tradicional que da Psicandlise. Enquanto
o paciente permanecer na atitude do observador cientifico

(20) Néo possuimos uma palavra para expressar essa
transformacfo. Poderfamos dizer “reversfio do recalque” ou,
mais concretamente, “despertar”; proponho o termo “desre-
u!quell. - .
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alheado, tomando-se a si mesmo como objeto da sua investi-
gaciio, 56 estard em contato com o seu inconsciente pelo fato
de pensar sobre ele; nio experimenta a realidade mais ampla
e mais profunda que existe dentro de si mesmo. O desco-
brimento_do préprio inconsciente #do €, precisamente, um ato
intelectual, sendo uma experiéncia afetiva, que dificilmente po-
derd ser expressa com palavras, se € que se pode mesmo expres-
sar. Isto ndo quer dizer que o pensamento e a especulagio
niio precedam o ato do descobrimento; mas o ato do descobri-
mento proptiamente dito é sempre uma experiéncia total. Total
no sentido de ser experimentada pela pessoa toda; uma expe-
riéncia que se caracteriza pela espontaneidade e pela subitanei-
dade. Nossos olhos se abrem de repente; nés e o mundo apa-
recemos a uma luz diferente, somos vistos de um ponto de
vista diferente. De ordindrio, grandissima ansiedade antecede
a experiéncia, ao passo que, depois dela, surge um novo senti-
mento de forca e de certeza. O processo do descobrimento
do inconsciente pode ser descrito como uma série de experién-
cias cada vez mais amplas, sentidas profundamente, e que
transcendem o conhecimento tedrico, intelectual.

A importincia dessa espécie de conbecimento experiencial
reside no fato de que éle extrapassa a espécie de conhecimento
e percepgao em que o intelecto-sujeito se observa como a um
objeto, indo, assim, além do conceito ocidental, racionalista, do
conhecer. (Excecdes na tradigio ocidental em queestd em
foco o conhecimento experiencial, encontram-se na forma mais
alta de conhecer de Spinoza, a intuigo; na intuigdo intelectual
de Fichte; ou na consciéncia criativa de Bergson. Todas essas
categorias de intuigdo sobrepujam o conhecimento dividido em
sujeito e objeto. A importincia dessa espécie de experiéncia
para o problema do Zen-Budismo seri esclarecida mais tarde,
na discussdo de Zen).

Cumpre mencionar ainda, em nosso répido esbogo dos
elementos essenciais da Psicandlise, mais um ponto, o papel
do psicanalists. Inicialmente, ndo diferia do de nenhum mé-
dico que “tratasse” de ym paciente. Passados alguns anos, po-
tém, @ situagio mudou radicalmente. Freud reconheceu que
o préprio analista precisava ser amalisado, isto &, passar pelo
mesmo processo por que teria de passar, mais tarde, o seu pa-
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ciente. Essa necessidade da andlise do analista foi explicada
como decorténcia da necessidade de libertdlo dos seus pontos
cegos, suas tendéncias neurdticas, e assim por diante. Mas tal
explicagio parece insuficiente, no que diz respeito is préprias
wopinides de Freud, se lhe considerarmos os pronunciamentos
anteriores, jé citados, em que éle se refere 2 necessidade que
tem o analista de ser um “modelo”, um ‘“mestre”, capaz de
conduzir uma relagio com o paciente baseada no “amor i ver-
dade” que exclui qualquer espécie de “impostura ou engano’.
Freud parece haver percebido que a fungdo do analista trans-
cende a do.médico em sua relagio com o paciente. Mesmo
assim, ndo modificou seu conceito fundamental, segundo o
qual o analista é o observador alheado — e o paciente, seu
objeto de.cbservagio. Na histéria da Psicandlise, esse conceito
do observador alheado modificou-se, primeiro por obra de Fe-
renczi, que, nos derradeiros anos de sua vida, afirmou nio
bastar ao analista observar e intetptetar; cumpria-lhe ser capaz
de amar o paciente com o mesmo amor de que este necessi-
tara quando crianga e que, ndo obstante, nunca experimentara.
Ferenczi nio quetia com isso que o analista dedicasse um amor
erdtico ao paciente, mas antes um amor matetnal ou paternal,
ou ainda, para expressé-lo mais genericamente, um Aamoroso
desvelo. @ H.S. Sullivan abordou o mesmo ponto sob um
aspecto diferente. Entendia ele que o analista ndo deve assu-
mir a atitude do observador alheado, mas a de um ““observador
participante”’, tentando, assim, ultrapassar a idéia ortodoxa do
seu alheamento. Em minha opinido pessoal, é possivel que
Sullivan ndo tenha ido suficientemente longe, e seria preferivel
a definicio do papel do analista como o de um “participante
que observa”, mais que o de um observador que participa. Mas
nem mesmo a exptessio “que obsetva” traduz com precisdo
o que aqui se quer dizer; “participar” ainda & estar fora, O
conhecimento de outra pessoa requer que o conhecedor esteja
dentro dela, seja ela. O analista sé6 compreende o paciente na
medida em que experimenta em si mesmo tudo o que o pa-

(21) Cf. S. Ferenczi, Collected Papers, org. por Clara
Thompson (Basic Books, Inc.), € ¢ excelente estudo sobre as
jdéias de Ferenczi em The Leaven of Love de Izette de Forest
(Nova Torque, Harper, Londres, Gollancz, 1954).
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ciente experimenta; a ndo ser assim, terd apenas um conheci-
mento intelectual acerca do paciente, mas nunca saberd real-
mente 0 que o paciente experimenta, nem serd capaz de capa-
citd-lo de que partilha e compreende a experiéncia dele, pa-
ciente, Nesse produtivo relacionamento entre analista e pacien-
te, no ato de estar plenamente ligado ao paciente, no se achar
inteiramente aberto e receptivo em relagio a ele, no estar
impregnado dele, por assim dizer, nesse relacionamento de
centro para centro, reside uma das condicbes essenciais da
compreensio e da cura psicanaliticas. ® O analista precisa
converter-se no paciente, sem deixar de ser ele mesmo; precisa
esquecer-se de que é médico e, a0 mesmo tempo, ter a percep-
¢io de que o é. S6 quando aceita esse paradoxo, pode dar
“interpretagbes’” autorizadas, porque enraizadas em sua pré-
pria experiéncia. O analista analisa o paciente, mas o paciente
também analisa o analista, porque este, partilhando do incons-
ciente daquele, ndo pode deixar de esclarecer o préprio incons-
ciente. Dai que o analista ndo somente cura o paciente, mas
¢ também curado por ele. Nio somente compreende o pa-
ciente mas, afinal, é também compreendido por ele. Atingido
esse estddio, atingem-se a solidariedade ¢ a comunhio.

A relagio com o paciente deve ser realistica e despojada
de todo e qualquer sentimentalismo. Nem o analista nem
homem algum podem “salvar” outro ser humano. Poderd agir
como guia — ou como parteira; poderd mostrar o' caminho,
afastar obstdculos e, ds vezes, prestar alguma ajuda direta, mas
nunca fard pelo paciente o _que s6 o paciente pode fazer por
si mesmo. E mister que ele esclarega isso perfeitamente ao
paciente, ndo s6 por meio de palavras, mas também por toda
a sua atitude. E mister também que ele encareca a percepcio
da situacio realistica, ainda mais limitada do que hd de ser,
necessariamente, uma relagio entre duas pessoas; se ele, o
analista, quiser viver a prépria vida e atender a certo ndmero
de pacientes simultaneamente, haverd limitagies no tempo e
no espago.. Mas ndo hd limitagio no espago e no tempo ime-

(22) Cf. meu artigo sobre “As Limitacdes e o8 Perigos da
Psicologia”, publicado em Religion and Culture, org. por W.
Leibrecht (Nova Iorque, Harper, 1959).
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diatamente presentes do encontro entre paciente e analista. Ao
ocorrer esse encontro, durante a sessdo de anilise, quando os
dois falam um com o outto, nada b4 mais importante no mun-
do do que o falarem um com o outro — tanto para o paciente
quanto para o analista. Nos anos de trabalho comum com o
paciente, o analista transcende, efetivamente, o papel conven-
cional do médico; torna-se um professor, um modelo, talvez
um mestre, contanto que ele mesmo ndo se considere anali-
sado enquanto ndo tiver alcancado a plena percepcio de si
mesmo e a plena liberdade, enquanto ndo tiver sobtepujado
o préprio alheamento e o préprio isolamento. A andlise didé-
tica do analista ndo € o fim, é o comeco de um continuo pro-
cesso de auto-andlise, isto €, de uma despertez cada vez maior.

V. OS PRINCIPIOS DO ZEN-BUDISMO -

Nas péginas anteriotes apresentei breve escor¢o da psica-
nélise freudiana e da sua continuagdo na psicandlise humanistica.
Discuti a existéncia do homem e a pergunta por ela formulada;
a natureza do bem-estar definido como a superagio do alhea-
mento e do isolamento; o método especifico pelo qual a Psi-
candlise procura atingir sua meta, a saber, a penetragio do
inconsciente, Abordei a questio da natureza do inconsciente
e da consciéncia; e o que significam, em Psicandlise, “conhe-
cer” e “percepgio”; finalmente, discuti o papel do analista no
processo psicanalitico. ‘

A fim de preparar o terreno para uma discussio da rela-
¢io entre Psicandlise e Zen, eu talvez devesse apresentar um
quadto sistemdtico do Zen-Budismo. Felizmente, ndo se faz
necessdria a tentativa, eis que as palestras do Dr. Suzuki neste
livto (assim como seus outros escritos) visam precisamente a
transmitir uma compreensdo da natureza de  Zen na. medida
em que esta pode exprimir-se em palavras. Entretanto, ndo
posso deixar de falar -dos principios de Zen que tém imediata
relagio com a Psicandlise,

A esséncia de Zen é a aquisicio da iluminagiio (sa-
tori). Quem quer que ainda ndo tenha tido essa expetiéncia
jamais a compreenderd inteiramente. Como nfo experimentei
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©_satori, s6 posso falar sobre Zen de maneira tangencial, e
nio como se deve falar — partindo da plenitude da experién-
cia. Mas isto ndo acontece, como deu a entender C. G. Jung,
porque o satori “descreve uma arte e uma forma de esclare.
cimento ou iluminagio que o europeu, praticamente, nio pode
apreciar”. ™ Nesse sentido, Zen nio € mais dificil para o euro-
peu do que Heraclito, Meister Fckhart ou Heidegger. A dificul-

de reside no tremendo esforgo que exige a aquisicio do satori,
superior a0 que as pessoas estdo dispostas a envidar, e ¢ por isso
que o satori é raro até no Japio. Sem embargo, ainda que
eu ndo possa falar de Zen com nenhuma autoridade, a boa
fortuna de haver lido os livros do Dr. Suzuki, assistido a
algumas de suas conferéncias e examinado tudo aquilo a que
pude deitar a ‘mdo scbre Zen-Budismo, deu-me, pelo menos,
uma idéia aproximada do que ¢ Zen, idéia que, espero eu, me
permitird estabelecer uma comparagio especulativa entre Zen-
-Budismo e Psicanilise.

Qual € o objetivo bésico de Zen? Digamo-lo com as pa-
lavras de Suzuki: “Em sua esséncia, Zen € a arte de descobrir
2 natureza do préprio ser, ¢ mostra o caminho do cativeiro 2
Iibertagdo. [...] Podemos dizer que Zen libera todas as ener-
gias adequada e naturalmente armazenadas em cada um de
nds, que sdo, em circunstincias comuns, tolhidas e desvirtua-
das de modo que ndo podem encontrar um canal apropriado 3
sua atividade. [...] Por conseguinte, o objetivo de Zen &
impedir que fiquemos loucos ou aleijados. E isto o que enten-
do por libertagdo, dar ampla liberdade de acdio a todos os im-
pulsos criativos ¢ benévolos inerentes aos nossos coraghes. Ge-
ralmente nio damos tento de que possuimos todas as faculda-
des necessdrias para sermos felizes e amantes em relagdo uns
a0s outros”, ¥ Encontramos nesta defini¢io certoc nidmero
de aspectos essenciais de Zen que eu gostaria de destacar: Zen
€ a arte de descobrir a natureza do préprio ser; é o caminho
do cativeiro 2 libertagio; libera nossas energias naturais; impe-

(23) Preficio a Introduction to Zen Buddkism de D.T.
Buzuki (Londres, Rider, 1949), pp. 9-10.

(24) D.T. Suzuki, Zen Buddhism (Nova * Iorque, Double-
day Anchor Book, 1058), p. 3.
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de que fiquemos loucos ou aleijados; e nos impele a expressar
nossa capacidade de felicidade e amor.

O objetivo final de Zen é a experiéncia da iluminagdo,
denominada satori. Nestas palestras e em seus outros escritos,
o Dr. Suzuki apresentou a mais completa descri¢io possivel
nesse caso. Nas observacdes que se seguem, eu gostaria de
sublinhar alguns aspectos de especial importincia para o leitor
ocidental e, sobretudo, para o psicSlogo. O satori ndo é um
estado de esplrito anormal; ndo € um transe em que a reali-
dade desaparece. Nio é um estado de espirito narcisista, como
o que se pode ver em algumas manifestacBes religiosas. “A
ser alguma coisa, ¢ um estado de espirito perfeitamente nor-
mal...” Como declarou Joshu, “Zen é o vosso pensamento
cotidiano, e s6 depende do ajustamento da dobradica que a
porta se abra para dentro ou para fora”, ®® O satori tem um
efeito peculiar sobre a pessoa que o experimenta. ‘“Todas as
vossas atividades mentais se processardo agora num estilo dife-
rente, mais satisfatério, mais pacifico, mais cheio de alegria
do que tudo o que j& experimentastes. O tom da vida serd
alterado. H4 o que quer que seja rejuvenescedor na posse de
Zen. A flor primaveril parecerd mais bela e o arroio que desce
da montanha correrd mais frio e mais transparente”. %

E evidente que o satori representa a verdadeira realizacdo
do estado de bem-estar que o Dr. Suzuki descreveu no trecho
acima citado. Se tentdssemos exprimir a iluminagio em
termos psicolégicos, eu diria que € o estado em_que a pessoa
se acha completamente afinada com a realidade fora e dentro
de si mesma, o estado em que ela tem plena percepgiio dessa
realidade e a apreende plenamente. Els tem percepgiio da rea-
lidade — isto €, ndo o seu cérebro, nem qualquer outra parte
do seu organismo, mas ela, a pessoa toda. Tem percepgao
dela; nio'como de um objeto colocado 14 adiante, que se apre-
ende com o pensamento, mas dela, da flor, do cdo, do homem,
em sua plena realidade. Aquele que desperta se torna aberto
e receptivo para o mundo, e pode tornar-se aberto e receptivo

(25) D.T. Suzuki, Inéroduction to Zen Buddhism (Londres,
Rider, 1949), p. 97.

(26) Ibid., pp. 97-98.
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porque deixou de aferrar-se a si mesmo como a uma coisa e,
assim, se tornou vazio e pronto para teceber. Ser jluminado
significa “o pleno despertar da personalidade total para a
realidade”.

E muito importante compreender que o estado de escla-
recimento ou iluminagio ndo € um estado de dissociagio ou de
transe, em que a pessoa se cré despertada quando, na verdade,
estd profundamente adormecida, O psicélogo ocidental, natural-
mente, propenderd a acreditar que o safori é apenas um estado
subjetivo, uma espécie de transe auto-induzido, e até um psicélo-
go tdo simpdtico a0 Zen quanto o Dr. Jung ndo pode fugir ao
mesmo erro. [Escreve Jung: “A ptdpria imaginagio € uma
ocorréncia psiquica e, portanto, dizer que o esclarecimento é
real ou imagindrio nio tem importinciz alguma. O homem
que alcangou o esclarecimento ou afirma télo alcan¢ado julga,
de qualquer maneira, estar esclarecido. [...] Ainda que esti-
vesse mentindo, sua mentira seria um fato espiritual”, 37
Estd clato que isto faz parte da posigio relativista geral de
Jung em relagio & “verdade” da experiéncia religiosa. Ao
contrdrio dele, eu acredito que uma mentira nunca-é um “fato
espiritual”, nem qualquer outro fato, sendo o de ser uma men-
tira, Sejam quais forem, todavia, os méritos das alegacGes, a
posi¢do de Jung por certo nio € partilhada pelos zen-budistas.
Ao contrério, é de crucial importincia pata eles distinguir entre
uma genufna experiéncia de safori, em que a aquisicio de um
novo ponto de vista é real e, portanto, verdadeiro, e uma
pseudo-experiéncia, que pode ser de natureza histérica ou psi-
cdtica, em que o estudante de Zen esti convencido de haver
obtido o satori, ao passo que o mestre de Zen precisa deixar
claro que ele ndo o obteve. Uma das fungbes do mestre de
Zen é, precisamente, a de estar em guarda’ contra a confusio
do aluno entre o esclarecimento real e o imagindtio.

Voltando a falar em termos psicolégicos, o pleno desper-
tar para a realidade traduz-se por haver atingido uma “orien-
tagio plenamente produtiva”. Isto ndc significa relaciopar-
‘monos com o mundo receptivamente, exploratoriamente,

(27) Prefacio A Introduction to Zen Buddhism, de Suzuki,
p. 15. .
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acumulativamente, nem A maneira mercatéria, mas criativa-
mente, ativamente (no sentido de Spinoza). No estado de
plena produtividade ndo hé véus que me separem do “ndo-eu”.
O objetivo jé ndo € objeto; ndo estd diante de mim, estd co-
migo. A rosa que vejo nio é um objeto para o meu pensa-
mento, assim como, quando digo “Vejo uma rosa” apenas
afirmo que o objeto, uma rosa, se inclui na categoria de “‘rosa”,
mas assim como “uma rosa é uma rosa é uma rosa”. O esta-
do de produtividade, a0 mesmo tempo, é o estado da mais
alta objetividade; vejo o objeto sem as deformagbes provo-
cadas pela minha cupidez e pelo meu medo. Vejo-o como §,
ndo como eu quisera que fosse ou deixasse de ser. Nesse modo
de percepgio ndo hé distorgdes paratdxicas. Hi uma completa
vivéncia, ¢ a sintese € de subjetividade-objetividade. Ex
experimento intensamente -— ndo obstante, o objeto continua
a ser o que &. Eu o trago i vida — ¢ ele me traz 2 vida. O
satori s6 patece misterioso para quem ndo percebe até que
ponto sua percepgio do mundo é puramente mental ou para-
tdxica. Quando se tem percepgio disso, tem-se também per-
‘cepio de uma percepgio diferente, aquela que também se pode
denominar percepgiio plenamente realfstica. E possivel que se
tenham experimentado apenas vislumbres dela — mas & possi-
vel imaginat o que & Um menininho que estuda piano nio
tocard como um grande mestre. No entanto, a execugio do
mestre nada tem de misterioso; € apenas a perfeicio da expe-
riéncia rudimentar do menino.

Que a percepgdo ndo deformada e ndo cercbral da reali-
dade ¢é elemento essencial da experiéncia Zen estd clara-
mente expresso em duas histérias Zen. Uma delas refere a
conversagio entre um mestre € um mONge.

— Fazeis, alguma vez, um esforgo para disciplinar-vos
na verdade?

— Sim, fago.

— E como vos exercitais?

— Quando tenho fome, como; quando estou cansado,

- durmo.

— Isso € o que toda a gente faz; pode-se dizer dos ou-
tros que se exercitam da mesma maneira que vés?

— Nio. '
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— Por que niio?

— Porque, quando comem, nio comem, estdo pensando
em virias outras coisas e, dessa maneira, consentindo em ser
perturbados; quando dormem, nio dormem, mas sonham com
mil e uma coisas, Por isso nio sdo como eu. (3

Qualquer explicagio serd desnecessdria. Movida pela
inseguranga, pela cobiga, pelo medo, a _pessoa comum estd cons-
tantemente enredads num mundo de fantasias (das quais ndo
tem necessariamente percepgdo) em que empresta ao mundo
qualidades que nele projeta, mas que ndo estdo ali. Se isto j4
era verdadeiro na ocasiio em que ocorreu a conversagiao, muito
mais verdadeiro serf hoje em dia, quando quase toda a gente
vé, ouve, septe e prova com seus pensamentos, em lugar de
fazélo com os poderes existentes em seu interior, capazes de

ver, ouvir, sentir e provar.

O outro pronunciamento, igualmente revelador, é o de
um mestre de Zen, que disse: “Antes de me tornar esclarecido,
0s rios eram rios ¢ as montanhas etam montanhas, Quando
comecei a tornar-me esclarecido, os rios j&4 ndo etam rios e.as
montanhas j4 ndo eram montanhas. Agora, depois que me
tornei esclarecido, os rios voltaram a ser rios e as montanhas
voltaram a ser montanhas”. Aqui vemos outra vez o novo
enfoque da realidade. A pessoa comum & como o homem na
caverna de Platdo, que via apenas as sombras ¢ as tomava pela
substincia, Depois que reconhece o secu etro, sabe tdo-so-
mente que as sombras nGo sdo a substincia. Mas quando se
torna esclarecido, deixa a caverma e sua escuridio e troca-a
pela luz: vé& a substincia e ndo vé as sombras. Estd desperto.
Enquanto permanece no escuro, nio compreende a luz (como
diz a Biblia: “Uma luz britha na treva e a treva nio a com-
preende”). Depois que sai da escuriddo, compteende a dife-
renca entre a maneira pela qual via 0 mundo como sombras
€ a maneira pela qual o vé agora, como realidade.

Zen colima o conhecimento da prépria natureza da pes-
soa, Busca o “conhece-te a ti mesmo”. Mas esse nio € o co-
nhecimento “cientifico” do psicélogo moderno, o conhecimento

(28) Suzuki, Imtroduction to Zen Buddhism, p. 886.
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do intelecto-conhecedor, que se conhece como objeto; em Zen,
o conhecimento de si mesmo & o conhecimento nio intelectual,
ndo alheado, a experiéncia plena em que conhecedor e conhe-
cido se tornam um s6. Como disse Suzuki: “A idéia bdsica
de Zen ¢ entrar em contato com a atividade interior do pré-
prio ser, e fazé-lo da maneira mais direta possivel, sem recor-
rer a nada que seja externo ou acrescentado”. @9

A visdo que temos da nossa prépria natureza nido ¢ uma
visdo intelectual, havida de fora, mas uma visdo expetiencial,
havida de dentro, por assim dizer. A diferenca entre o conhe-
cimento intelectual e o conhecimento experiencial, de central
importincia para Zen, constitui, ao mesmo tempo, uma das
dificuldades basicas com que topa o estudante ocidental ao
tentar compreender Zen. Durante dois mil anos (e com umas
poucas excegbes, como os misticos) o Ocidente acreditou que
a resposta finil ao problema da existéncia pode ser dada pelo
pensamento; na Religido e na Filosofia, a “resposta certa” é
de suma importincia. Em razdo dessa insisténcia, preparou-se
o caminho para o florescimento das ciéncias naturais. Aqui,

o pensamento exato, se bem ndo ministre uma resposta final’

ao problema da existéncia, é inerente ao- método e necessério
3 aplicagio do pensamento 2 prdtica, isto é, & téenica. Por
outro lado, Zen se baseia na premissa de que a resposta defi-
nitiva 3 vida ndo pode ser dada pelo pensamento. “O sulco
intelectual do “sim” e do “ndo” ¢é petfeitamente acomodaticio
quando as coisas seguem o curso regular; mas assim que se
apresenta a pergunta suprema da vida, o intelecto j4 n3o res-
ponde de forma satisfatéria”. ®® Por essa mesma razio, a
experiéncia do satori ndo pode ser transmitida intelectualmente.
E “uma experiéncia que nenhuma guantidade de explicagSes e
argumentos poderd tornar comunicdvel a outros, a menos que
estes outros j4 tenham passado por ela. Se o satori for sub-

missivel 3 andlise no sentido de que, pelo fato de ser analisado,

se torna claro para outra pessoa que nunca O experimentou,
esse satori ndo serd satori. Pois o satori convertido em con-
ceito deixa de sé-lo; e j4 ndo serd uma experiéncia de Zen”. ®V

(29) Ibid., p. 44
(80) Ibid., p. 67.
(31) Ibid., p. 92.
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- Nio s6 a resposta final & vida ndo pode ser dada por ne-

nhuma formulagio intelectnal, mas também, a fim de chegar
4 iluminacdio, a pessoa precisa desfazerse de muitas sin-
teses mentais, que estorvam a verdadeira visdo. ‘“Zen quer
nossa mente livre e desobstruida; a prépria idéia de unidade
e totalidade é um obstdculo e um lago que estrangula e ameaga
a liberdade original do espirito”. @ Como conseqiiéncia
ulterior, o conceito de participagdo ou empatia, tio enfatizado
pelos psicélogos ocidentais, ndo pode ser aceito pelo pensa-
mento de Zen. “A idéia de participagio ou empatia é uma
interpretagdo intelectual de experiéncia primdria, ao passo que,
na medida em que estdi em jogo a prépria experiéncia, ndo
hd lugar para nenhuma dicotomia. QO intelecto, porém, se
impGe e despedaga a experiéncia a fim de poder submeté-la ao
tratamento intelectual, que significa discriminacio ou bifurca-
¢80. Perdese assim o sentimento original de identidade e
permite-se ao intelecto que, A sua maneira caracteristica, parta
em pedagos a realidade. A participagio ou empatia é o resul-
tado da intelectualizagio, O filésofo que nio tem experiéncia
original se inclina a cultivd-la”, &

Nio s6 o intelecto, mas qualquer conceito ou figura auto-
ritdria restringe a espontaneidade da experiéncia; nessas con-
dicSes, Zen “ndo d4 nenhuma importincia intrinseca as sutras
sagradas ou 3 sua exegese pelos sdbios e pelos doutos. A expe-
tiéncia pessoal atua vigorosamente contra a autoridade e a
revelacio objetiva...” ®¥ Em Zen ndo se nega a Deus nem
se insiste sobre ele. “Zen quer absoluta liberdade, até de
Deus”. ¥  Quer a mesma liberdade até de Buda; dai o dito
Zen: “Limpa tua boca quando pronuncias a palavrea Buda”.

De acordo com a atitude Zen para com a visdo inte-
lectual, sua meta de ensino ndo é, como no Ocidente, uma
sutileza cada vez maior de raciocinio lgico; seu métode “con-

(32) Ibid., p. 41.

(33) D.T. Suzuki., Mysticism, Christian and Buddhist,
World Perspective Series, org. R.N. Anshen (Harper, Nova Ior-
que, Londres, Allen & Unwin, 1957), p. 105. .

(34) D.T. Suzuki, Introduction to Zen Buddhism, p. 34.
(35) 1Ibid., p. 97.
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siste em colocar-nos num dilema, do qual precisamos lidar por
fugir, ndo através da légica, mas através de uma mente de
ordem mais elevada”. ®® Nessa conformidade, o professor
niio é um professor no sentido ocidental. E mestre, visto que,
tendo amestrado a prépria mente, estd capacitado para trans-
mitir ao discfpulo a tdnica coisa que pode ser transmitida: sua
existéncia. “Apesar de tudo o que o mestre pode fazer, ndo
pode fazer que o discipulo apreenda a coisa, a menos que
este Gltimo esteja plenamente preparado para isso. [...] A,
apreensdo da realidade suptema deve ser realizada pela prépria
pessoa”, 37

A atitude do mestre de Zen em relagio ao aluno € des-
concertante para o modetno leitor ocidental, que se vé preso
entre dois pélos: uma autoridade irracional, que limita a li-
berdade e explora o seu objeto e uma auséncia bonachona de
qualquer autoridade. Zen representa outra forma de autori-
dade, a “autoridade racional”. O mestre ndo chama o aluno;
nada quer dele, nem mesmo que se torne esclatecido; o aluno
vem por sua livre e espontinea vontade, e por sua livre e
espontdnea vontade se vai. Mas visto que deseja aprender com
o mestre, cumpre reconhecer que o mestre € um mestre, isto
é, que o mestte sabe o que ele deseja saber e ainda nio sabe.
Para o mestre, “ndio hd nada a explicar por meio de palavras,
nada a expor como doutrina sagrada. Trinta bordoadas, quer
afirmes, quer negues. Nio permanegas em siléncio, nem sejas
digressivo”. ®® O mestre de Zen € caracterizado, a0 mesmo
tempo, pela completa auséncia de autoridade irracional e pela
afirmagio, igualmente - vigorosa, daquela autoridade sem exi-
géncias cuja fonte € a experiéncia auténtica.

Nao serd possivel compreender Zen sem levar em conta
a idéia de que a consumagdo da verdadeira visdo estd indisso-
luvelmente ligada 3 mudanga do cardter. Aqui Zen deita raf-
zes no pensamento budista, para o qual a transformagio ca-
racterolégica € requisito de salvagio. A gandncia da posse,
bem como de qualquer outra coisa, a vaidade e a glorificagio

(38) Ibid., p. 40.
(37) D.T. Suzuki, Zen Buddhism. p. 96.
(38) Suzuki, Introduction to Zen Buddhism, p. 49.
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de si préprio devem ser deixadas para trds. A atitude para
com o passado & de gratidio, para com o presente, de servico,
¢ para com o futuro, de responsabilidade. Viver em Zen “sig-
nifica tratar a si mesmo e a0 mundo com a disposigio de espi-
rito mais apreciativa e reverente”, numa atitude que é a base
da “virtude secreta, trago sumamente caractetistico da disci-
plina de Zen. Significa ndo desperdicar recutsos naturais; sig-
nifica fazer uso pleno, econémico e moral, de quanto se nos
antolha”,

Como meta positiva, o objetivo ético de Zen ¢ alcangar
“completa seguranga e destemor”, passar do cativeiro 3 liber-
dade. “Zen é uma questio de cariter e nao do intelecto, o
que quer dizer que Zen surge da vontade como o primeiro
principio da vida”. ¥

VI. DESRECALQUE E ESCLARECIMENTO

Que € o que se colhe da nossa discussdo da Psicandlise 49
e de Zen no que respeita 4 relagdio entre os dois?.

O leitor, a esta altura, j4 deve ter-se advertido de que a
presuncdo de incompatibilidade entre o Zen-Budismo e a Psi-
candlise resulta apenas de um exame superficial de ambos. Ao
contrdrio, a afinidade entre os dois parece ser muito' mais no-
tdvel. Este capitulo é consagrado a uma elucidagio minuciosa
dessa afinidade.

Comecemos com os pronunciamentos do Dr. Suzuki, ji
citados, sobre a finalidade de Zen. “Em sua esséncia, Zen é a
arte de descobrir a natureza do préprio ser, e mostra o cami-
nho do cativeito & libertagdo. [...] Podemos dizer que Zen
[ibera todas as energias adequadas e naturalmente armazenadas
em cada um de nés, que sdo, em circunstincias comuns, tolhi-

(39) Ibvid, p. 131

(40) Quando me ‘refiro, neste capitulo, & “Psicandlise”, re-
firo-me 3 psicanilise humanistica como um desenvolvimento da
anilise de Freud, mas que, n#o obstante, inclui os aspectos da
andlise freudiana que estfio na raiz désse desenvolvimento.
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das ¢ desvirtuadas de modo que nio podem encontrar um ca-
nal apropriado 2 sua atividade. [...] Por conseguinte, o obje-
tivo de Zen ¢ impedir que fiquemos loucos ou aleijados.
isto 0 que entendo por libertagio, dar ampla liberdade de agio
a todos os impulsos criativos e benévolos inerentes aos nossos
coragbes. Geralmente nio damos tento de que possuimos todas
as faculdades necessirias para sermos felizes e amantes em
relagio uns aos outros”.

Essa descricio das finalidades de Zen poderia servir, sem.

qualquer alteragio, de descricdo do que a Psicandlise aspira
a conseguir; a compreensio da nossa prépria natureza, a obten-
¢io da liberdade, felicidade e amor, liberacio de energia, evi-
tagio da loucura e do aleijamento.

A ultima afirmagdo, de que enfrentamos a alternativa
entre o esclarecimento e a insanidade, talvez pareca surpre-
endente, ‘mas, no meu entender, é apoiada por fatos observi-
veis. [Embora a Psiquiatria se preocupe em saber por que
algumas pessoas enlouquecem, a verdadeira pergunta é por
que a maioria das pessoas ndo enlouquece. Considerando-se a
posicio do homem no mundo, seu isolamento, sua soliddo, sua
impoténcia e sua percep¢io de tudo isso, seria de esperar que
esse fardo fosse superior as suas forgas, de modo que ele, lite-
ralmente, “se despedagasse” sob a tensdo. A maioria das pes-
soas evita esse resultado recorrendo a mecanismos de compen-
sacio, como a estafante rotina da vida, a conformidade com o
rebanho, a busca do poder, do prestigio e do dinheiro, a de-
pendéncia de idolos — partithada com outros em cultos reli-
giosos — uma vida masoquista de auto-sacrificio, a presuncdo
narcisista — em suma, tornando-se aleijada. Funcionando,
todos esses mecanismos de compensagic poderio manter a sa-
nidade até certo ponto. A solu¢do fundamental, a vinica que
realmente sobrepuja a insanidade potencial, é a resposta plena
e produtiva so mundo, representada, em sua forma mais ele-
vada, pelo esclarecimento ou iluminagdo.

Antes de chegarmos 3 questdo central da conexdio entre
a Psicandlise e Zen, quero examinar algumas outras afinida-
des periféricas:

A primeira é a orientacdo ética comum a Zen e 4 Psica-
ndlise. Uma condigdo para se atingir a meta de Zen é a supe-
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ragdo da cupidez, seja ela a cupidez de posses ou de gléria, ou
qualquer outra forma de ganéincia (“cobiga” no sentido do
Antigo Testamento). Pois € precisamente este o. objetivo da
Psicandlise. Em sua teoria da evolugio da libido, desde o
nfvel oral receptivo, passando pelo oral sadista e pelo anal até
ao nivel genital, Freud afirmou implicitamente que o cardter
sadio se desenvolve a partir de uma orientagio ctpida, cruel,
mesquinha, para chegar a uma otientagio ativa e mdependente.
Em minha prépria termmologla que acompanha as observa-
¢bes clinicas de Freud, tornei mais explicito esse elemento de
valor falando em evolugﬁo a partitr da orientagio receptiva,
passando pela exploratéria, pela acumulativa, pela mercatdria,
para chegar A orientagdo produtlva 4D Seja qual for a termi-
nologia usada,- o_ponto essencial é que, no conceito psicanali-
tico, a qupxdez ¢ um fenémeno patolégico; existe onde a pes-
soa nio desenvolveu suas capacidades ativas, produtivas, En-
tretanto, nem a DPsicandlise nem Zen sdo essemcialmente um
sistema ético. O objetivo de Zen transcende a meta do com-
portamento ético, ¢ o mesmo acontece com a Psicandlise.
Pode-se dizer que ambos os sistemas presumem que a copse-
cu¢io da sua meta traz consigo uma transformac@io ética, a
superagio da cupidez e a capacidade de amor e compaixdo.
Nio tendem a fazer o homem levar uma vida virtuosa pela
supressac do ‘“‘mau” desejo, mas esperam que o mau desejo
se dissipe ¢ desapareca sob a Iuz e o calor da consciéncia am-
pliada, Seja, porém, qual for a conexdo causal entre a ilu-
minagio e a transformagdo ética, seria um erro fundamental
acreditar que a finalidade de Zen possa ser separada do obje-
fivo de superar a cupidez, a autoglorificagio e a insensatez, e
que se possa alcancar o satori sem alcangar a humildade, o
amor e a compaixdo. Erro andlogo seria o de supor que se
possa atingir a meta da Psicanilise sem a ocorréncia de uma
transformacdo semelhante no cariter da pessoa. Quem quer
que haja atingido o nivel produtivo ndo é cipido e, a0 mesmo
tempo, terd sobrepujado sua grandiosidade e as ficgBes de
onisciéncia e onipoténcia; é humilde e se vé tal qual é. Tanto
o Zen quanto a Psicandlise visam a alguma coisa que sobre-

(41) Man for Himself (Nova Iorque, Rinehart, 1947, Lon-
dres, Routledge, 1949), Capitulo III
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passa a Etica, mas sua finalidade niio poderi ser atingida se
ndo se verificar uma transformacfio ética.

Outro elemento comum a ambos os sistemas é a insis-
téncia na independéncia de qualquer espécie de autoridade.
Esse € o principal motivo das criticas de Freud a Religido.
Freud enxergava como esséncia da Religido a ilusio de subs-
tituir a dependéncia original de um pai, que ajuda e castiga,
pela_dependéncia de Deus. Nz crenga em Deus, ségundo
Freud, o homém continua em sua dependéncia infantil, em
lugar de amadurecer, isto €, contar apemas com as préprias
forgas. Que teria dito Freud a uma “religifo” que recomenda:
“Quando houveres pronunciado o nome de Buda, limpa tua
boca!” Que teria dito ele a uma religido em que ndo h4 Deus,
nenhuma autoridade irracional de qualquer espécie, cujo prin-
cipal objetivo é precisamente o de libertar o homem de toda
dependéncia, ativando-o, mostrandolhe que ele, e. mais nin-
guém, tem a responsabilidade do seu destinor ~——

Entretanto, poder-se-ia perguntar, essa atitude antiautori-
téria ndo contradird a significacdo da pessoa  do mestre em
Zen e do analista em Psicandlise? Mais uma vez, a pergunta
“aponta para um elemento em que hi profunda conexéo entre
Zen e a Psicandlise. Em ambos os sistemas faz-se mister um
guia, alguém que j4 tenha passado pela experiéncia por que
o paciente (o discipulo) sob os seus cuidados deverd passar.
Significard isto, porventura, que o discfpulo se torna depen-
dente do mestre (ou do psicanalista) e que, portanto, as pa-
lavras do mestre constituem verdade para ele? Nio hd divida
nenhuma de que os psicanalistas lidam com o fato da depen-
déncia (transferéncia) e reconhecem a poderosa influéncia que
ela pode ter. Mas o objetivo da Psicanilise ¢ compreender e,
por fim, dissolver esse lago, conduzindo o paciente a um ponto
em que este se liberta plenamente do analista, porque terd
experimentado em 'si mesmo o que era inconsciente, reinte-
grando-o em sua consciéncia, O mestre de. Zen — e o mesmo
se pode dizer do psicanalista — sabe mais e, portanto, pode
ter convicgio em seu juizo, mas isso ndo quer dizer que ele
imponha seu jufzo ac discipulo. Nio o chamou e ndo impede
que ele o deixe. Se o discipulo o procura voluntariamente e
solicita sua orientagio para palmilhar o caminho escarpado que
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conduz 4 iluminaglio, o mestre se mostra disposto a guid-
-lo, mas com uma condigio: que o discipulo compreenda que,
por mais que o mestre deseje ajudé-lo, o discipulo teri de
cuidar de si mesmo. Nenhum de nés poders salvar a alma de
outra pessoa. Cada qual sé € capaz de salvar a sua, O mais
que o mestre poderd fazer € representar o papel da parteira,
de um guia nas montanhas. Como disse um mestre: “Na ver-
dade, nada tenho para transmitir-te e, se tentasse fazélo, terias
ocasifo de transformar-se em objeto de riso. Além disso, o
que quer que eu possa dizer-te é meu, e nunca poders ser ten”.

Notdvel e concreta ilustragio da atitude do mestre de
Zen encontta-se no livio de Herrigel sobre a arte de atirar
com o arco. @ O mestre de Zen insiste em sua autoridade
tacional, o que quer dizer que, conhecendo melhor como adqui-
rir a arte de atirar com o arco, deve dar destaque a certa
maneira de aprendé-la, mas dispensa qualquer autoridade irra-
cional, qualquer poder sobre o aluno, qualquer dependéncia
do aluno em relagio ao mestre. Pelo contririo, logo que o.
aluno se faz mestre, segue o seu caminho, e tudo o que o
mestre espera dele sdo noticias, de quando em quando, que
lhe mostrem os seus progressos. Podese dizer que o mestre
de Zen ama os discipulos. Feito de realismo e maturidade,
seu amor envida todos os esforgos para ajudar o aluno a atin-
gir o objetivo, conscio embora de que nada que faz o mestre
poderd resolver o problema pars o aluno, poderd alcancar o
objetivo por ele. Esse amor do mestre de Zen, despojado de
sentimentalismos, realfstico, aceita a realidade do destino hu-
mano, em que nenhum de nés pode salvar o outro, mas em que
nunca devemos deixar de fazer todos os esforcos para auxiliar,
de modo que o outro possa salvarse. Qualquer amor que
ignore esta limitacio e se proclame capaz de “salvar” outra
alma, é amor que ainda ndo se libertou da grandiosidade e da
ambicdo.

Fora ocioso trazer A colagio novas provas de que o que
se disse a respeito do Mestre de Zen, em principio, se aplica
(ou deveria aplicar-se) ao psicanalista. Entendia Freud que a

_ (42) Eugen Herrigel, Zen in the Art of Archery (Nova
Iorque, Pantheon Books, Londres, Routledge, 1953).
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independéncia do paciente em relagdo ao analista seria melhor
estabelecida por uma atitude impessoal, de espelho, por parte
do analista. Mas analistas como Ferenczi, Sullivan, eu mesmo
e outros, que acentuam a necessidade do relaciomamento entre
analista e paciente como condi¢io de compreensdo, concorda-
riam' plenamente em que esse relacionamento deve ser livre de
quaisquer sentimentalismos, de quaisquer distor¢Ses nio rea-
listicas e, sobretudo, de qualquer interferéncia — ainda que
sutil e indireta — do analista na vida do paciente, inclusive a
exigéncia de que o paciente fique bom. Se o paciente quiser
ficar bom e mudar, 6timo, o analista estard disposto a ajudd-lo.
Se a sua resisténcia 3 mudanca for demasiado grande, isto jd
foge a responsabilidade do analista, Toda a responsabilidade
deste tltimo estd em prestar o melhor dos seus conhecimentos
e esforgos, em participar integralmente da busca do objetivo
que levou o paciente a procuré-lo.

= Relacionada 3 atitude do analista, h4 outra afinidade entre

Zen-Budismo e Psicanilise. O método de “ensino” de Zen,
por assim dizer, é encantoar o aluno. O_kogn veda ao aluno
buscar refdgio no pensamento intelectual; o koar € como que
uma barreira que impossibilita a fuga. O analista faz — ou
deveria fazer — algo parecido. Impede-lhe evitar o erro
de alimentar o paciente com interpretagSes e explicagGes que
s6 o impedem de desferir o salto que vai do pensar ao expe-
rimentar. Ao conttirio, cumpre-the afastar, uma por uma, as
racionaliza¢es, as muletas, até que o paciente, nio podendo
escapar, rompa através das ficgbes que lhe atravancam a mente
e experimente a realidade — isto €, “se” torne consciente de
alguma coisa de que ndo tinha consciéncia, Esse processo pro-
duz, ndo raro, muita ansiedade, que, por sua vez, poderia difi-
cultar a ruptura, nio fora a presenga trangiiilizadora do ana-
lista. Mas uma trangiiilidade provocada pelo fato de “estar
ali” e néio por palavras que tendam a estorvar o paciente de
experimentar o que sé ele pode experimentar,

Nossa discussdo, até agora, sé abordou os pontos tan-
genciais de similaridade ou afinidade entre Zen-Budismo e
Psicandlise. Mas nenhuma comparagdo dessa natureza pode
ser satisfatdria se ndo enfocar diretamente o problema princi-
pal de Zen, que € o esclarecimento, e o principal problema da
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Psicanflise, que ¢ o desrecalque, a transformagio do incons-
ciente em consciéncia.

Sumariemos o que j4 se disse a respeito desse problema
no que concerne a Psicandlise. O objetivo da Psicanflise &
tornar consciente o inconsciente. Entretanto, falar “no” incons-
clente ¢ “no” consciente € tomar palavras por realidades. Pre-
cisamos ndo esquecer o fato de que o consciente e o incons-
ciente se referem a furicSes, e ndo a lugares nem a contetidos,
Expressando-nos adequadamente, portanto, s6 podemos falar
em estados de vdrios graus de re¢alcamento, isto &, um estado
em que somente se permite que cheguem 2 percepgdo as expe-
riéncias capazes de passar pelo filtro social da lingua, da légica
e do conteddo. Na medida em que posso livrar-me desse filtro
€ _experimentar-me como o homem universal, isto & na me-
dida em que diminui o recalcamento, entro em contato com

os _mais_profundos mananciais dentro de mim mesmo, o que

significa entrar em contato com toda a humanidade. Quando
se elimina todo o recalcamento, desaparece o inconsciente con-
traposto a0 consciente; a experiéncia € direta, imediata; e visto
que ndo sou estranho a mim mesmo, ninguém hem nada me
sdo estranhos. Além disso, na medida em que parte de mim
se alheia de mim mesmo e o meu “inconsciente” se separa do
meu consciente (isto €, eu, o homem total, me separo de mim,
o homem social), minha apreensio do mundo & falseada de
vdrias maneiras, Primeiramente, 3 maneira das distorcbes pa-
ratdxicas (transferéncia); experimento outra pessoa ndo com
0 meu eu total, sendo com o meu eu dividido, infantil e,
assim, a outra pessoa € experimentada como uma pessoa im-
portante da minha inféncia, e ndo como a pessoa que real-
mente €.

Em segundo lugar, no estado de recalque, o homem expe-
rimenta o mundo com uma falsa consciéncia,. Nio vé o que

existe, mas empresta sua imagem intelectiva s coisas, e as vé
pl e ndll - >

a luz de suas imagens e fantasias intelectivas, e nao da reali-

dade delas. E a imagem intelectiva, o véu deformante, que
cria suas paixGes, suas ansiedades. Finalmente, 0 homem re-
calcado, em lugar de experimentar coisas e pessoas, experi-
menta por cerebragio. Tem a ilusio de estar em contato com
o mundo, quando estd apenas em contato com palavras. A
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distorgdo paratdxica, a falsa consciéncia e a cerebragio ndo sdo
modos de irrealidade rigorosamente separados; sdo, antes,
aspectos  diferentes e, ndo obstante, sobrepostos do mesmo
fendmeno de irrealidade que existe enquanto o homem uni
versal estd separado do ﬁoﬁi:m social,” Apenas descrevemos
o mesmo fendmeno de maneira diferente ao dizer que a pessoa
que vive em estado de recalcamento € a pessoa alheada. Pro-
jeta seus préprios sentimentos e idéias nos objetos e, entdo,
ndo se experimenta como o objeto dos seus sentimentos, mas
¢ governado pelos objetos carregados com os seus sentimentos.
O contririo da experiéncia alheada, desvirtuada, paraté-
xica, falsa, cerebral, & a apreensdo imediata, direta, total do
mundo que vemos na crianga antes que o poder da educacio
mude essa forma de experiéncia. Para o recém-nascido ainda
ndo existe sepatagio entre 0 eu e o nfc-eu. A separagio
ocorre gradativamente e o resultado final & expresso pelo fato
de poder a crianga dizer “eu”. Mas ainda assim a apreensdo
do mundo por parte da ctianca permanece relativamente ime-
diata e direta. Quando a crianca brinca com uma bola, de fato
a vé moverse, estd integralmente 7a experiéncia, e é por isso
que se trata de uma experiéncia que pode ser interminavel-
mente repetida ¢ com uma alegria que nunca se acaba. O
adulto também acredita ver a bola rolando. Isto, sem divida,
¢ verdade, pois éle v& que a bola-objeto estd rolando no chdo-
-objeto. Na realidade, porém, ndo vé o rolar. Pensa na bola
que rola sobre a superficie, Quando diz “a bola rola”, estd
apenas confirmando (a) seu conhecimento de que aquele objeto
redondo se chama bola e (b) seu conhecimento de que objetos
redondos rolam sobre superficies polidas quando empurrados.
Seus olhos operam com a finalidade de provar esse conheci-
mento e, assim, dar-lhe seguranga no mundo.
O estado de desrecalque é um estado em que se readquire
a apreensdo imediata, ndo deformada, da realidade, a simplici-
dade e a esponfancidade da crianga; entretanto, depois de ha-
ver passado pelo processo de alheamento, do desenvolvimento
préprio intelecto, o desrecalque & o regresso i inocéncia
num plano mais elevado; e esse regresso A inocéncia s6 € possi-
vel depois que se perdeu a prépria inocdncia.
»da essa idéia encontrou clara expressio no Antigo Tes-
tamento, na histéria da Queda e na profética concepgio do

148



Messias. Na histéria biblica, o homem se encontra, no Jardim
do Eden, num estado de unidade nio diferenciada, Ndo hd
consciéncia, nem diferenciacio, nem escolha, nem liberdade,
nem pecado. O homem € parte da natureza e nio tem per-
cepcio de nenhuma distdncia entre si ¢ a natureza. Esse esta-
do de unidade primordial, pré-individual, & rompido pelo pri-
meiro ato de escolha, que, a0 mesmo tempo, é o primeiro ato
de desobediéncia e liberdade. O ato ocasiona o aparecimento
da consciéncia. O homem tem percepgio de si préprio, de sua
separacio de Eva — a mulher, da natureza, dos animais e da
terra. Ao experimentar a separagdo, sente-se envergonhado —
como ainda nos sentimos envergonhados (embora inconscien-
temente) a0 experimentarmos a separagio dos nossos seme-
lbantes, Deixa o Jardim do Eden e d4 infcio, assim, i histé-
ria humana. Nio pode regressar ao estado original de harmo-
nia, mas ‘pode lutar por atingir um novo estado de harmonia
desenvolvendo plenamente sua razdo, sua objetividade, sua
consciéncia e seu amor, de modo que, como diz o profeta, “‘a
terra estd cheia do conhecimento de Deus como o oceano estd
cheio de 4gua”. Segundo a concepgio messidnica, a histéria &
o lugar em que ocotrers essa evolugio da harmonia pré-indi-
vidual, pré-consciente, para uma nova harmonia, baseada na
completagiio e na perfeigio do desenvolvimento da razio. Esse
novo estado de harmonia se denomina tempo messidnico e nele
terdo desaparecido os conflitos entre o homem e a natureza,
entre 0 homem e o homem, o deserto se mudari em vale fe-
cundo, o cordeiro e o lobo descansardo lado a lado, as espadas
serdo convertidas em relhas de arado. O tempo messidnico &
o tempo do Jardim do Eden e, todavia, € o seu oposto. E
unidade, imediacio, totalidade, porém do homem plenamente
desenvolvido que voltou a ser crianca, mas deixou para trés
0 ser crianca,

A mesma idéia est§ expressa no Novo Testamento: “Em
verdade vos digo, todo o que nio receber o reino de Deus
€omo ‘um menino, ndo entrard nele”, * O significado é cla-
ro: precisamos voltar a ser criangas, experimentar a apreensdo

(43) Lucas, 18:17, Tradugdio do Padre Antonip Pereirs
de Figuelredo (N. do T.)
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criativa, pdo alheada, do mundo; mas, ao voltarmos a -ser
criangas, a0 mesmo tempo ndo somos criangas, senso adultos
plenamente desenvolvidos. Teremos, entdo, a experiéncia_que
o Novo Testamento descreve assim: “Nés agora vemos Deus
como por um espelho, em eniginas, mas entdo face a face.
Agotra conheco-o em parte, mas entdo hei de conhecélo, como
eu mesmo sou também dele conhecido”. ¥

“Tornar-se consciente do inconsciente” significa sobrepu-
jar o recalcamento e a alheagdo de mim mesmo e, portanto, do
estranho.  Significa despertar, desfazer-se de ilusdes, ficgSes,
mentiras, ver a realidade como ela é. O homem que desperta
é o homem liberado, o homem cuja liberdade nio pode ser
restringida por outros nem por si mesmo. O processo de se
ter consciéncia daquilo de que ndo se tinha consciéncia cons-
titui a revolugdo interior do homem, E o verdadeiro desper-
tar, que se encontra na base tanto do pensamento intelectual
criativo quanto da apreensdo intuitiva imediata, A mentira
s6 é possivel num estado de alheamento, em que sé se experi-
menta a realidade como um pensamento. No estado em que
se estd aberto 4 realidade, existente na despertez, a mentira é
impossivel porque se desvaneceria sob a forga da experiéncia
plena. Em dltima andlise, tornar consciente o inconsciente
significa viver em verdade. K realidade deixou de estar alhea-
da; estou aberto a ela; deixo-a ser; dai que as respostas que
lhe dou sejam “verdadeiras”,

Esse objetivo da apreensdo imediata e plena do mundo
€ o objetivo de Zen. Como o Dr. Suzuki, neste fivro, dedlcou
um capiﬁﬂB 20 inconsciente, posso reportar-me i sua expos1cao
e, assim, tentar elucidatr melhor a conexfo entre os conceitos

psicanaliticos ¢ os de Zen.

Em primeiro lugar, eu gostaria de assinalar, dinda uma
vez, a dificuldade terminolégica que, no meu entender com-
phca desnecessariamente o assunto: o emprego de o conscien-
te e o inconsciente, em lugar do termo funcional de maior ou
menor percepcio da experiéncia no homem total. Acredito

(44) I Corintios, 13:11. Traducio do Padre Anténio Pe-
reira de Figueiredo (N. do T.)
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que, se eliminarmos da nossa discussdo os entraves termino-
l6gicos, poderemos reconhecer mais prontamente a conexdo
entre o verdadeiro significado de tornar consciente o incons-
ciente e a idéia do esclarecimento ou iluminagio.

“O enfoque Zen consiste em penetrar diretamente no
objeto e vé-lo, por assim dizer, por dentro”. ®® A apreensdo
imediata da realidade “pode chamar-se também comativa ou
criativa”. “®  Suzuki se refere em seguida a essa fonte de
criatividade como a0 “inconsciente Zen” e continua dizendo
que “o inconsciente é algo que se deve sentir, ndo no sentido
comum, mas no que eu chamaria o mais primordial ou funda-
mental dos sentidos”. ¥? A formulagdo alude aqui ao incons-
ciente como a.um reino dentro da personalidade e que a trans-
cende, e, como Suzuki continua dizendo, “o sentir ¢ incons-
ciente é... bdsico [e] primdrio”. “® Traduzindo isso em ter-
mos funcionais eu ndo falaria em sentir “o” inconsciente, se-
ndo em ter percepgio de uma drea mais profunda e ndo_con-
vencionalizada de experiéncia ou, em outras palavras, em di-
minuir o0 grau de recalcamento e, dessarte, reduzir a distor-
¢d0 paratdxica, as projegdes de imagem e a cerebragio da rea-
lidade. Onde Suzuki se refete ao homem Zen como estando

“em comunhdo direta com o grande- inconsciente”, “9 eu pre-
feriria a formulagdo: tendo percepgdo da prépria realidade ¢ da

realidade do mundo em toda a sua profundeza e sem véus.
Pouco mais adiante, Suzuki emprega a mesma linguagem fun-
cional ao afirmar: “Na realidade [0 inconsciente] é o que nos
¢ mais intimo, e precisamente em virtude dessa intimidade
temos dificuldade em deitar-lhe 2 mio, pela mesma razio por
que o olho ndo pode ver-se a si mesmo. O formar-se, portanto,
consciente do inconsciente requer um ireinamento especial por
parte da consciéncia”. ™  Aqui Suzuki opta por uma formu-

(45) D.T. Suzuki, “Conferéncias sobre Zen-Budismo”, su-
pra, p. 20.

(46) Ibid, p. 12.

(47) Ibid, p. 14.

(48) Idem.

(48) Ibid, p. 16.

(50) Ibid., p. 18.(0 grifo & meu -— E.F.)
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lagio que seria exatamente a escolhida do ponto de vista psi-
canalftico: a_meta é tornar-se consciente do- inconsciente e, no
iptuito de alcancd-la, faz-se necessirio um treinamento espe-
cial por parte da consciéncia. Implicard isto, acaso, que o Zen
e a Psicandlise 1m a mesma finalidade e apenas diferem no
treinamento da consciéncia que desenvolveram?

Antes de voltar a este ponto, desejo discutir alguns outros,
que precisam ser esclarecidos.

Em sua exposigio, o Dr. Suzuki se refere ao mesmo pro-
blema que mencionei hd pouco na discussio do conceito psi-
canalitico, a saber, o do conhecimento em oposicio ao estado
de inocéncia. O que em termos biblicos se denomina perda
da inocéncia, através da aquisicio do conhecimento, é deno-
minado em Zen e no Budismo em geral “a ‘contaminagdo
afetiva (klesha)’ ou ‘a interferéncia da mente consciente, em
que predomina- a intelecgio (vijnanz)” ’. O termo intelec-
¢80 suscita um problema importantfssimo. Serd inteleccio o
mesmo que consciéncia? Neste caso, o tornar consciente o
inconsciente implicatia o favorecimento da inteleccio e con-
duziria, de fato, a um objetivo exatamente contririo ao de
Zen. Se assim fosse, a finalidade da Psicandlise e a de Zen,
com efeito, serism diametralmente opostas, e enquanto que
uma delas lidaria por estimular a intelecgdo, a outra forcejaria
por sobrepujé-la,

Revela admitir que Freud, nos primeitos dias do seu tra-
balho, quando ainda acreditava que a informacgio adequada
ministrada ao paciente pelo psicanalista bastaria a curé-lo, con-
cebia a intelecgo como o alvo da Psicandlise; cumpre admitir
mais que, na prdtica, muitos analistas ainda nio se desapega-
ram desse conceito de intelecgdo e Freud nunca se expressou
com inteira clareza sobte a diferenca entre a inteleccio e a
experiéncia afetiva, total, que ocorre na “ruptura” genuina.
Entretanto, € precisamente a compreensio experimental e nio
intelectual que constitui o objetivo da Psicanilise. Como j4
afirmei, ter percep¢do da minha respiragdo nao significa per-
sar na minha respiragio. Ter percepcio do movimento da mi-
nha mdo -ndo significa pensar nele. Pelo contrério, quando
me ponho a pensar na minha respiragio ou no movimento da
minha mio, j4 ndo tenho percepgio da minha respiracio nem
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do movimento da minha mio. O mesmo se aplica 3 minha
percepcio de uma flor ou de uma pessos, da minha experiéncia
de alegria, de amor ou de paz. caracteristico de toda com-
preensdo verdadeira em Psicandlise o fato de nao er ser
formulada intelectualmente, ao passo que € caracteristico de
toda anilise incorreta o fato de que a compreensdo se formula
por meio de teorias complicadas, que nada tém que ver com
a experiéncia imediata. A auténtica compreensdo psicanalitica
¢ sdbita; chega sem ser forgada ou sequer premeditada. Nio
comeca em nosso cérebro, mas sim, para usarmos uma imagem
japonesa, em nosso ventre. Nio pode ser adequadamente for-
mulada com palavras e foge-nos quando tentamos formuld-la
assim; entretanto, € real ¢ consciente, ¢ faz da pessoa que_ a
experimenta uma pessoa mudada.

A apreensio imediata do mundo por uma crianga ocorre
antes que estejam plenamente desenvolvidos a consciéncia, a
objetividade ¢ um sentido da realidade separada do eu. Nesse
estado, “o inconsciente, instintivo, é apenas o dos animais e
das criancinhas de colo. Nio pode ser o do homem maduro”. 2
Durante a evolugio do inconsciente primitivo para a conscién-
cia de si mesmo, experimenta-se o mundo como um mundo
alheado, na base da cisdo entre o sujeito ¢ o objeto, da separa-
¢fo entre o homem universal ¢ o homem social, entre o incons-
ciente ¢ a consciéncia, Na medida, porém, em que a conscién-
cia € treinada para abrir-se, para perder o filtro triplo, desa-
parece a discrepincia entre a consciéncia e o inconsciente.
Quando isso acontece, ocorre a experiéncia direta, ndo_refle-
tide, consciente, precisamente a espécie de experiéncia que
existe sem intelecgio e sem reflexdo. Esse conhecimento € o
que Spinoza denomina a mais alta forma de conhecimento,
a intui¢io, o conhecimento que Suzuki descreve como o en-
foque que “consiste em penetrar diretamente no objeto e vé-lo,
por assim dizer, por dentro”; é a maneira conativa ou criati-
va de ver a realidade, Na experiéncia da apreensdo imediata,
nio refletida, o homem se torna o “artista criativo da vida”,
que somos todos e que, no entanto, esquecemos que SOMOS.
“Para ele [0 artista criativo da vida] cada um de seus atos

(51) Ibid., p. 19.
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exprime originalidade, poder criador, a prépria personalidade
viva. Néo existe nele convencionalismo, conformidade, moti-
vagdo inibitéria. [...] Nao tem o eu encerrado em sua exis-
téncia fragmentdria, limitada, restrita, egocéntrica. Evadiu-se
dessa prisao”. %2

Depois de purificar-se da “contaminagdo afetiva” e da
interferéncia da intelecgdo, o “homem maduro” pode levar
“ama vida de liberdade e espontaneidade, em que nido tenham
azo de saltedlo sentimentos perturbadores, como o medo, a
ansiedade ou a inseguranga”. ®® O que Suzuki diz aqui scbre
a funcio libertadora desse conseguimento é, de fato, o que se
diria, do ponto de vista psicanalitico, do efeito que se espera
da plena compreensgo. ‘

Resta ainda uma questdo de terminologia, que descjo tra-
tar apenas de caminho, visto que, como todas as questSes ter-
minolégicas, carece de muita importancia. J4 tive ocasido de
mencionar que Suzuki fala no treinamento da consciéncia; em
outros passos, contudo, ele se refere ao “inconsciente treinado,
em que todas as experiéncias conscientes por que passou desde
a primeira infdncia estdo incorporadas como se lhe constituis-
sem todo o ser”. ™ Poderse-d descobrir uma contradigio
no uso, em dado momento, da “consciéncia treinada” e, em
outro, do “inconsciente treinado”. Na realidade, contudo, ndo
acredito que tenhamos aqui nenhuma contradigio. No pro-
cesso de tornar consciente o inconsciente, de chegar & plena
e, portanto, ndo refletida realidade da experiéncia, tanto o
copsciente quanto o inconsciente precisam ser treinados.
preciso treinar o consciente a perdet sua confianca no filtro
tradicional, ao passo que é preciso treinar o inconsciente a
deixar sua existéncia secreta, separada, e sutgir 4 luz. Na ver-
dade, porém, ao falarmos em treinamento da_consciéncia e do
inconsciente estamos falando metaforicamente. Nem o incons-
ciente nem a consciéncia precisam ser treinados (visto que ndo
existe o conscienite nem o inconsciente), mas o homem_pre-

(52) Ibid., p. 16.
(53) Ibid., p. 20.
(54) Ibid., p. 19. (O grifo é§ meu — E.F.)
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cisa ser treinado a abrir mdo do seu recalque e a experimentar
a realidade plenamente, claramente, em toda a sua percepcao
¢, ndo obstante, sem reflexdo intelectual, a ndo ser quando a
reflexiio intelectual &€ desejada ou necessiria, como na Ciéncia
e nas ocupagdes préticas.

Sugere Suzuki que se chame a esse inconsciente o Incons-
tiente Césmico. Estd visto que nio existe nenhum argumento
vilido contra tal terminologia, contanto que seja explicada
tio claramente quanto no texto de Suzuki. Sem embargo
disso, eu preferiria usar a expressdo “‘Consciéncia Césmica”,
que Bucke empregou para indicar uma forma nova e emer-
gente de consciéncia. ®®  Prefiro essa expressio porque, na
medida em que o inconsciente se torna consciente, e quando
isso acontece, deixa de ser inconsciente (tendo sempre em
mente que éle ndo se transforma em intelecgiio reflexiva). O
inconsciente césmico s§ € inconsciente enquanto estamos sepa-
rados dele, isto &, enquanto ndo temos consciéncia da realida-
de. Na medida em que despertamos e entramos em contato
com a realidade, nao hd nada de que ndo tenhamos consciéncia.
Releva acrescentar que, a0 empregarmos a expressio Conscién-
cia Cosmica em lugar de comsciente, fazemos referéncia 3 fun-
¢do da percepgio e ndo a um lugar no interior da personalidade.

Aonde nos leva toda essa discussdo acerca da relagio entre
0 Zen-Budismo e a Psicanilise? :

(55) Richard R. Bucke, Cosmic Consciousness, A Study in
the FEvolution of the Human Mind (Innes & Sons, 1901; Nova
Torque, Dutton, 1623, 17.* ediclio, 1954). Releva mencionar, ain-
da que apenas de passagem, que o livro de Bucke é talvez o
mais pertinente ao tépico deste artigo. Psiquiatrs de grande
conhecimento e experiéncia, socialista imbuido de profunda ecren-
¢a na necessidade e na possibilidade de uma sociedade socialista
que “aboliri a propriedade individual e livrard a terra, a um
tempo, de dois males imensos — as riquezas e a pobreza”,
Bucke exple nesse livro uma hipétese sobre a evolugio da cons-
ciéncia humana. De acdirdo com ela, o homem progrediu da
“simples consciéncia” animal para a autoconsciéncia humana, e
estd agora a pique de criar a Consciéncia C6smica, evento revo-
luciondirio que j4 ocorreu em certo ntimero de personalidades
extraordinirias nos Gltimos dois mil anos, O que Bucke des-
creve como consciéncia césmica é no meu entender, precisa-
mente, a experiéncia que se denomina satori no Zen-Budismo.
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O objetivo de Zen € a iluminacio: a apreensio ime-
diata, ndo refletida, da realidade, sem contaminagio afetiva e
sem intelectualizacdo, a realizacio da relacio entre mim e o
Universo. Essa nova experiéncia é uma repetigio da apreensido
pré-intelectual, imediata, da crianga, porém num novo plano,
o plano do desenvolvimento completo da razdo, da objetivida-
de e da individualidade do homem. Enquanto que a experién-
cia da crianca, de imediagio e unidade, ocorre amtes da expe-
riéncia do alheamento e da cisdo entre sujeito e objeto, a expe-
riéncia da iluminagio ocorre depois dela.

—— O objetivo da Psicandlise, como o formulou Freud, é
tornar consciente o inconsciente, substituir o Id pelo Ego. E
verdade que o conteiddo do inconsciente que se pretendia des-
cobrir se limitava a um pequeno setor da personalidade, aos
impulsos instintuais que, embora vivos na primeira infincia,
estavam sujeitos 4 amnésia. Arrancd-los ao estado de recal-
que era a finalidade da técnica analftica, Além disso, o setor
que devia ser descoberto, & parte as premissas tedricas de
Freud, era determinado pela necessidade terapéutica de curar
um sintoma particular. Havia pouco interesse em recuperar o
inconsciente fora do setor relacionado com a formagéo do sin-
toma. A pouco e pouco, a introdugio do conceito do instinto
de morte ¢ de eros e o desenvolvimento dos aspectos do Ego
nos tltimos anos provocou certa ampliagio dos conceitos freu-
dianos relativos ao contetido do inconsciente. As escolas ndo-
freudianas dilataram consideravelmente o setor do inconscien-
te que deveria ser descoberto. Mais radicalmente Jung, mas
também Adler, Rank, e os outros autores mais recentes, cog-
nominados neofreudianos, concorreram para essa extensdo.
Entretanto {com excecio de Jung), apesar da ampliagdo, a
extensio do setor que se tencionava desvelar continuou deter-
minado pelo objetivo terapéutico de curar este ou aquele sin-
toma; ou este ou aquele traco neurdtico de cardter. Nio abran-
geu toda a pessoa, ‘

Entretanto, se seguitmos o objetivo original de Freud,
de tornar consciente o inconsciente, até suas tltimas conse-
qiiéncias, teremos de libert4-lo das limitagSes que lhe impu--
seram a prépria orientacdo instintual e a tarefa imediata de
curar- sintomas. Se visarmos- & plena recuperagio do incons-
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ciente, a tarefa niio se restringird aos instintos, nem a_outros

setores limitados de experiéncia, mas abrangerd a experiéncia
total d0 homem total; e a finalidade passa a ser a suplantscao
do_alheamento e da cisdo entre sujeito e objeto na percepcio

do- mundo; e o descobrimento do inconsciente significa a supe-
ragdo da contaminacdo afetiva e da cerebraciio; significa a eli-
minacio do recalque, a aboligio da cisio dentto em mim mes-
mo entre 0 homem universal e o homem social; significa o
desaparecimento da popflaridade entre o consciente contra-
posto ao inconsciente; significa chegar ao estado da apreensdo
imediata da realidade, sem distorcio e sem interferéncia da
reflexfio intelectual; significa sobrelevar o anseio de apegar-se
a0 ego, de adord-lo; significa sbrir mdo da ilusdo de um ego
separado indestrutivel, que se quer ampliado e preservado a
maneira que os farals egipcios esperavam preservar-se como
mimias pela eternidade. Ter consciéncia do inconsciente sig-
nifica ser aberto, receptivo, ndo fer nada e ser. _,

Esse objetivo da plena recuperagio do inconsciente pela
consciéncia €, obviamente, muito mais radical do que a meta
psicanalitica geral. Os motivos se véem com facilidade. O
alcangamento da meta total requer um esforgo muito superior
a0 que a maioria das pessoas no Ocidente estd disposta a fazer.
Mas ainda que se ponha de parte a questio do esforco, a pré-
pria visualizagio da meta s & possivel em determinadas con-
digSes. Primeiro que tudo, a meta radical s6 pode ser vista
pelo prisma de certa posicio filoséfica. Nido hd necessidade
de descrevermos com mindcias tal posigio. Basta dizer que se
trata de uma posicio que ndo visa A finalidade negativa da
-auséncia da doenga, mas sim 2 finalidade positiva da presenca
do bem-estar, concebido em termos de unido completa, de ime-
diata e nfo contaminada apreensio do mundo. Essa finalidade
ndo poderia ser melhor descrita do que o foi pot Suzuki em
termos de “arte de viver”. Ndo nos devemos esquecer de que
qualquer conceito como o da arte de viver brota
uma_otientagio humanistica espiritual, como aquela em que
s¢ fundamentam os ensinamentos de Buda, dos profetas, de
Jesus, de Meister Eckhart, ou de homens como Blake, Walt
Whitman ou Bucke. A menos de ser visto nesse contexto, o
conceito da “arte de viver” perde tudo o que € especifico e se
deteriora, convertendo-se num conceito que hoje leva o nome

157




de. “felicidade”. E forgoso também nfio esquecer que essa
otientagio inclui uma finalidade ética. Embora transcenda a
lética', o Zen inclui os objetivos €ticos fundamentsis do Bu-
dismo, que sdo essencialmente os mesmos de todos os ensi-
namentos humanfsticos. QO alcancamento da meta de Zen;
como Suzuki deixou bem claro nas palestras incluidas “neste
livro, supSe a superagio da cupidez em todas' as suas formas,
seja ela a cupidez de posses, de fama ou de ateto; supGe.a
suplantagio da-sutoglorificagio narcisista e da ilusdo de onipo--
téncia, Supde ainda a sobrelevagio do desejo de submeter-sé
a uma autoridade que nos resolva o problema da existéncia.
A pessoa que sé quer utilizar o descobrimento do inconsciente
para curar-se da doenga, naturalmente, nem sequer tentard
alcancar a-meta radical, que consiste no desrecalque. '

Seria, porém, um erro presumir que a meta radical do
desrecalque ndo tenha conexdo com uma. finalidade terapéu-
tica. Assim como se reconhece que a cura de um sintoma e
a prevencio de futuras formagSes de sintomas ndo sdo possi-
veis- sem a andlise e a mudanca do cardter, ter-se-d de reco-
nhecer também que a mudanga deste ou daquele traco neurd-
tico de cardter que ¢ possivel sem se colimar o objetivo mais
radical de uma completa transformacdo da pessoa. Pode acon-
tecer muito bem que os resultados relativamente decepcio-
nantes da andlise do cardter (que nunca foram expressos com
maior sinceridade do que na “Andlise, Termindvel ou Inter-
mindvel?”’ de Freud) se devam precisamente ao fato de que
as metas da cura do carfter neurdtico nio eram suficientemente
radicais; que o bem-estar, a libertagio da ansiedade e da inse-
guranca, s6 podem ser conseguidos quando se ultrapassa a
meta limitada, isto é, quando se compreende que a meta [imj-
tada, terapéutica, nio poderd ser alcancada enquanto perma-
necer limitada e ndo se tornar parte de uma concepgio mais
ampla ¢ humanistica. E possivel que se atinja a meta limitada
com métodos mais limitados e que demandam menos tempo,
a0 passo que o tempo e a energia gastos no longo processo
analftico s6 sdo usados proveitosamente na obtencio da meta
tadical da “transformacio” e ndo na meta estreita da “‘refor-
ma”, Esta assercio poderi ser reforcada se nos reportarmos
& um enunciado anterior. Enquanto ni#o atinge o relaciona-
mento criativo cuja consecugio mais plena é o satori, o homem,
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quando muito, compensa a depressio potencial inerente com
a rotina, a idolatria, a destrui¢io, ‘a cupidez de propriedades,
de fama, etc. Quando qualquer uma dessas compensagBes se
frustra, sua sanidade se vé ameacada. A cura da insanidade
potencial reside apenas na mudanca de atitude, passando da
cisdo ¢ do alheamento 3 apreensdo criativa e imediata do
mundo e & resposta imediata e c¢tiativa a ele. Se a Psicani-
lise puder ajudar nesse sentido, ajudari a conseguir a verda-
deira satide mental; se nio puder, ajudard apenas a aprimorar
os mecanismos de compensagio. Em outras palavras: alguém
pode set “curado” de um sintoma, mas ndo pode ser “curado”
de uma neurose de cariter. . O homem ndo é uma coisa, 8
ndo é um “caso”, e o analista ndo cura pessoa alguma tra-
tando-a como a um objeto. Alids, o analista s6 pode ajudar o
homem a despeftar, num processo em que ele se empenha com
o “paciente” no processo de se compreenderem um ao outro,
isto &, de experimentarem suas unidades.

Ao afirmar tudo isso, "entretanto, devemos ' estar prepa-
rados para enfrentar uma objeg@o. Se, como eu j4 disse, a
obtengdo da plena consciéncia do inconsciente é um objetivo
tio radical e dificil quanto a iluminagdo, serd, acaso, apro-
positado discutir essa meta radical como algo que tem aplica-
¢do geral? Nao serd pura especulagdo suscitar a sétio a ques-
tio de que somente essa meta radical justifica as esperancas
da terapéutica psicanalitica?

Se existisse apenas a alternativa entre o pleno esclareci-
mento e o nada, a objegdo, de fato, seria vilida. Mas niio &
assim. H# em Zen muitos estddios de esclarecimento, cujo
degrau supremo e decisivo € o satori. Mas, pelo que me &
dado entender, ndio se nega valor a experiéncias que sio passos
na dire¢do do safori, embora éste talvez nunca se atinja. De
uma feita, o Dr. Suzuki ilustrou esse ponto da seguinte ma-
neira: Se se trouxer uma vela a uma sala absolutamente escura,
a escuriddo desaparecerd e haverd luz. Mas se 3 primeira se
acrescentarem dez, cem ou mil velas, a sala ficard cada vez

(56) Cf. meu artigo: “As limitagSes e os perigos da Pgi-
cologia”, em Religion and Culture, org. por W. Leibrecht. (No-
va Jorque, Harper & Brothers, 1959), pp. 31 e seguintes.
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mais clara. No obstante, a mudanga decisiva foi operada pela
primeira vela que penetrou a escuriddo. ®¥

Que acontece no processo analitico? A pessoa sente,
pela primeira vez, que é vaidosa, que estd amedrontada, que
odeia, embora conscientemente se julgasse modesta, corajosa,
afetuosa. A nova compreensio poderd feri-la, mas abre uma
porta; permite-lhe deixar de projetar em outros o que recalca
em si mesma. Continua; experimienta a criancinha, a crianga,
o adolescente, o criminoso, o louco, o santo, o artista, o ho-
mem e a mulher que hé dentro dela; entra mais profundamente
em contato com a humanidade, com o homem universal; re-
calca menos, € mais livre, tem menor precisdo de projetar, de
recorrer a cetebracbes; poderd, entdo, pela primeira vez, expe-
timentar como vé as cotes, como vé rolar uma bola, como se
The abrem, completa e subitamente, os ouvidos para a misica,
quando, até entdo, apenas a escutava; ao perceber sua unida-
de com outros, poders ter um primeiro vislumbre da ilusdo de
que o seu ego individual separado seja alguma coisa a que se
deva apegar, que lhe cumpre cultivar, salvar; experimentard a
futilidade de buscar a resposta para a vida no Zer-se a si mesma,
em lugar de ser e tornar-se. Todas essas experiéncias sdo su-
bitdneas, inesperadas, sem qualquer conteido intelectual; de-
pois, delas, contudo, a pessoa se sente mais livre, mais forte,
menos ansiosa do que nunca.

Até agora falamos em metas, e eu afirmei que, se levar-
mos as suas derradeiras consegiiéncias o principio de Freud da
transformacio do inconsciente em consciéncia, aproximar-nos-
-emos do conceito de iluminagio. Mas quanto aos métodos
de alcangar essa meta, a Psicandlise e o Zen sdo, de fato, intei-
ramente diferentes. Pode-se dizer que o método -Zen € o
afaque frontal 3 maneira alheada de percepgio, por meio da
“‘posicio sentada”, do koan e da autoridade do .mestre. Claro
estd que nada disso constitui uma “técnica” que se possa isolar
da premissa do pensamento budista, do comportamento e dos
valores éticos englobados no mestre e na atmosfera do mos-
teiro. Cumpte ndo esquecer também que ndo se trata. de uma

(57) Se nfio me falha a memdéria, numa comunicacho
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ocupagio de “cinco horas por semana” ¢ que, pelo simples
fato de ter vindo em busca de instru¢des sobre Zen, o estu-
dante tomou uma decisdo importantissima, decisao que é parte
importante do que acontece depois.

O método psicanalitico, totalmente diverso do método
Zen, treina a consciéncia a deitar a mdo ao inconsciente de
outra maneira. Dirige a atengdo para apercepgio deformada;
conduz ao reconhecimento da ficgdo dentro da prépria pes-
soa; amplia o Ambito da experiéncia humana eliminando o
recalque, O método analitico é psicolégico e empirico. Exa-
mina o desenvolvimento psiquico da pessoa desde a infincia
e procura recuperar experiéncias anteriores, a fim de ajudd-la
a_experimentar o que agora ftecalca, Prossegue descobrinde
ilusGes dentro da pessoa acerca do mundo, passo a passo, de
modo que diminuam as distorgSes paratixicas e as intelec-
tualizacdes alheadas. Pelo fato de se tornar menos estranha
a si mesma, a pessoa que passa por esse processo se torna
menos afastada do mundo; pelo fato de ter encetado a co-
municagdo com o universo dentro de si mesma, enceta a comu-
nicagio com o universo fora de si mesma. Desaparece a falsa
consciéncia e, com ela, a polaridade do consciente e do incons-
ciente, Principia a nascet um novo realismo, em que “as
montanhas sdo montanhas outra vez”. O método psicanali-
tico, naturalmente, é apenas um método, uma prepara¢do; mas
o método Zen também o é. DPelo préprio fato de ser um
método nunca assegura o alcangamento da meta. Os fatores
que permitem esse alcangamento estdo profundamente enter-
rados na personalidade individual e, para todos os propésitos
prdticos, pouco sabemos deles,

Dei a entender que, levado is suas conseqiiéncias finais,
o método de descobrir o inconsciente pode ser um passo para
a iluminagio, contanto que seja dado dentro do contexto
filos6fico mais radical e realisticamente expresso em Zen. Mas
s6 uma grande quantidade de novas experiéncias na aplicagdo
desse método mostrard até onde poderd chegar., A opinido
aqui expressa implica apenas uma possibilidade e, portanto,
tem o cariter de uma hipGtese, que ainda precisa ser posta 2
prova,

Mas o que se pode dizer com maior seguranca é que o
conhecimento Zen e o interesse por ele terdo talvez fecunda
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e clarificadora influéncia sobre 2 teoria e a técnica da Psica-
nélise, Embora difira da Psicandlise pelo seu método, Zen
poderd intensificar o foco, projetar nova luz sobre a natureza
da compreensdo e tealgar o sentido do que € ver, do que €
ser criativo, do que € superar as contaminagbes afetivas e as
falsas intelectualizagbes, resultados .necessirios da experiéncia
baseada na cisdo entre o sujeito e o objeto. :

Em seu ptéprio radicalismo acerca da intelectualizagdo,
da autoridade, e da ilusio do ego, na énfase que di 3 meta
do bem-estar, o pensamento de Zen aprofundard e ampliard os
horizontes do psicanalista e o ajudard a chegar a um conceito
mais radical da apreensio da realidade como supremo obje-
tivo da percepgiio plena e consciente.

A se admitirem especulagdés ulteriores sobte a relagio
entre Zen e a Psicandlise, poderse-4 considerar a possibilidade
de que a Psicandlise seja importante para o estudante de Zen.
Visualizo-a como um auxilio na evitagdo do perigo de um
falso esclarecimento (que, naturalmente, ndo ¢ esclarecimento
algum), puramente subjetivo, baseado em fen6menos psicéti-
cos ou histéricos ou num estado de transe auto-induzido. A
clarificacio analitica ajudard o estudante de Zen a evitar ilu-
sbes, cuja auséncia € a prépria condigio do esclarecimento ou
iluminagiio, '

Seja qual for o emprego que Zen possa dar a Psicanilise,
eu, como psicanalista ocidental, expresso minha gratidio por
essa preciosa dédiva do Oriente, sobretudo ao Dr. Suzuki, que
conseguiu expressé-lo de tal maneira que nada da sua esséncia
se perdeu na tentativa de traduzir o pensamento oriental para
o .pensamento ocidental, de modo que o homem do Ocidente,
se se der a esse trabalho, poderi chegar ao entendimento de
Zen, até onde lhe for possivel antes de alcangar a meta. Nio
teria sido praticdvel esse entendimento ndo fora o fato de que
“a natureza de Buda estd em todos nés”, de que o homem e a
existéncia sdo categorias universais e de que a apreensdo ime-
d_iata da realidade, o despertar e o esclarecimento sio experién-
cias universais,
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A SITUACAO HUMANA E O ZEN-BUDISMO @

por Richard De Martino

2

Minha tarefa, neste momento, é tragar um panorama glo-
bal do Zen-Budismo em relagio aos interesses especificos desta
conferéncia, a saber, a Psicanilise e a psicoterapia. Com esse
intuito, dentro dos limites do meu préprio e desautorizado
entendimento, tentarei apresentar um apanhado geral do Zen-
-Budismo no que se relaciona com a situagio humana.

Inicialmente, a existéncia humana € uma existéncia cons-
ciente de si mesma ou, na desighagio que aqui se deve pre-
ferir, uma existéncia consciente do ego. A criancinha ainda
ndo é humana; o idiota nunca € totalmente humano; a “‘crian-
¢a sclvagem” €& apenas quase humana; o itremediavelmente
"psicético talvez j4 ndo seja humano. .

Néo quero dizer com isso que a criancinha, o idiota, a
“crianca selvagem” ou o psictico sejam meros animais. O
estado de pré<onsciéncia do ego da criancinha, o estado frus-
trado de consciéncia do ege do idiota, o estado retardado de
consciéncia do ego da “crianca selvagem™ e o estado de cons-
ciéncia do ego do psicético, todos recebem sua determinagio
particular do que teria sido a norma de seu ser desenvolvido
¢ intato. Essa norma é o estado de consciéncia do ego que,

(1) Muito embora, a responsabilidade pela posicdo que
apresenta permanega unicamente sua, o autor deseja manifestar
Bua profunda gratidfio aos Professores Reinjold Niebuhr e Paul
Tillich, a0 Dr. Shinichi Hisamatsu e, principalmente, ao Dr. Dai-
setz T. Suzuki.. .
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de ordindrio, aparece pela primeira vez entrg os dois e os cinco
anos de idade numa crianga nascida de pais humanos e criada
numa sociedade humana. Pondo de parte, neste momento,
qualquer relato fenomenolégico do seu inicio e desenvolvi-
mento, passemos incontinenti a uma andlise da sua natureza
e a um exame das suas implicagbes para a situagio humana.

Q_estado de consciéncia do ego significa um ego ciente
ou consciente de si mesmo. A percepgdo de sI mesmo se ex-
pressa como afirmagdo de si mesmo, o “‘eu”, ou, como conti-
nuatei a chamar-lhe, o ego. A afirmagio de si mesmo envolve
2 individuacdo de si mesmo, o ego diferenciado e discriminado
daquilo que ndo € ele mesmo — “o outro”, ou simplesmente
sua prépria negagdo, o “ndo-eu” ou o “nio-ego”. A afirmago
de si mesmo, entretanto, também tem como conseqiiéncia uma
bifurcacdo de si_mesmo. S

A afirmacio de si mesmo inclui a si mesmo, simultanea-
mente, como afirmador e afirmado. Como afirmador, executa
o ato de afirmarse. Como afirmado, € um fato existencial
apresentado a si mesmo. A percepcio e a afirmacio de si
mesmo, em que este efetivamente emerge ou aparece ¢, a um
tempo, ndo s6 um ato empreendido pelo ego, mas também
um fato dado ao ego. O ego como sujeito-afirmador nao ¢
cronologicamente anterior a si mesmo como objeto-afirmado.
Nem a individuagdo lhe precede a bifurcagio. No mesmissimo
instante em que h4 consciéncia do ego hd o ego, ¢ no mesmfs-
simo instante em que h4é o ego este j4 é assim objeto como
sujeito, tanto revelado a si mesmo quanto ativador de si mes-
mo. O sujeito vivo, ativo, com liberdade e responsabilidade,
é, ao mesmo tempo, o objeto passivo, dado, destinado, deter-
minado e sem responsabilidade.  Tais sdo a natureza e a es-
trutura perenes do ego no estado de consciéncia do ego. Tal
& a situagdo inicial do homem na existéncia humana, situagdo

que se pode caracterizar como de subjetividade contingente ou
condicionada.

Embora condicionada, a subjetividade condicionada nido
deixa de ser, por isso, subjetividade. A ascensdo do estado de
consciéncia do ego assinala a ascensio da subjetividade. A
existéncia chega a ser existéncia humara precisamente através

da subjetividade. Come sujeito, o ego tem consciéncia de si
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mesmo e tem-se a si mesmo. Além disso, como sujeito, en-
contrando — e reconhecendo — a subjetividade de outros que,
de manecira andloga, tém consciéncia de si mesmos e se tém
a si mesmos, pode aprender a controlar-se, disciplinar-se e
treinar-se e, dessa maneira, tornar-se uma pessoa centralizada.
A criancinha, todavia, ainda ndo é uma pessoa, o idiota nunca
serd um pessoa completa, a “‘crianga selvagem” & apenas quase
uma pessoa e o psicético talvez j4 nio seja uma pessoa. Além
disso, como sujeito do ego, tem consciéncia do mundo e tem
um mundo, o seu mundo. De mais a mais, como sujeito, pode,
na liberdade da sua subjetividade, alcar-se acima do mundo e
transcendé-lo em qualquer sentido dado. Na expressao de sua
integridade invioldvel como pessoa-sujeito — quer para com
o seu mundo, quer para consigo mesmo — sempre poderd
resistir afinal e dizer “Nao!”

Além de tudo, como sujeito, o ego pode sair de si mes-
mo e participar, na subjetividade do.outro, da amizade, da
compaixdo e do amor. Também como sujeito pode ter lin.
guagem e dar acolhimento a significados, pode contestar, du-
vidar e compreender, pode refletir, avaliar e julgar, pode con-
ceber, fabricar e utilizar instrumentos, pode tomar e executar
decisGes, pode trabalhar e pode ser criativo, expressando-se em
algum objeto ou atividade, ou através deles, Efetivamente,
s6 como sujeito pode ter objeto.

Em sua subjetividade, portanto, o ego ‘tem-se a si mesmo
e 20 mundo — e pode algar-se acima de si mesmo e do mundo
— pode amar, compreender, decidir, criar e ser produtivo.
Tal € a grandeza do ego no estado de consciéncia do ego. Tal
¢é a dignidade do homem na existéncia humana.

Entretanto, exatamente como sujeito — e isto & parte
da sua grandeza — o ego compreende que sua subijetividade
€ contingente e condicionada. Livre, como_sujeito, para trans-
cender qualquer aspecto objetivo de si mesmo ou do seu mun-
do, carece da liberdade, como ego, de transcender sua estru-
tura ‘de objeto-sujeito como tal. Mesmo como o que trans-
cende ainda permanece ligado aquilo que transcende. O ego
como sujeito estd preso pata sempre a si mesmo e ao seu
mundo como objeto. Como sujeito, ativa-se € tem o seu mun-
do. Como objeto, é dado 2 si mesmo em toda a sua parti-
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cularidade ¢ finitude como parte do mundo em que se encon-
tra. Capaz de ter um objeto unicamente por ser um sujeito,
nunca poderd ser um sujeito sendo na medida em que também
€ ou tem um objeto.

Dependente do objeto e condicionado pelo objeto, o ego,
além do mais, é obstruido pelo objeto. Na subjetividade em
que tem consciéncia de si mesmo e se tem a si_mesmo, O €go
estd, simultaneamente, separado e cortado de si mesmo. Nunca
poders, como ego, entrar em contato consigo mesmo, conhe-
cer-se ou ter-se numa plena e genufna individualidade. Cada
tentativa que fizer nesse sentido o afastard como um sujeito
que recua sempre da prépria apreensdo, deixando simultanea-
mente uma semelhanga objetiva de si mesmo. Fugindo conti-
nuamente de si mesmo, o ego tem a si mesmo apenas como
objeto. Dividido e dissociado em sua centralidade, estd fora
do préprio alcance, obstruido, afastado e alheado de si mesmo.
_Exatamente no_se ter é que ele nio se tem.

Como acontece com sua percepgio de si mesmo, assim
acontece com sua percepcdo e sua tenga do mundo — que §,
na realidade, uma dimensdo da sua percepgdo de si mesmo
— o préprio ter é um ndo ter. Na percepgdo e na tenga do
mundo por parte do ego o mundo & sempre objeto. Refletiva-
mente, em sua subjetividade, o ego pode conceber o mundo
como a totalidade em que ele préprio estd incluido. Como,
porém, o aspecto refletido de si mesmo incluido nesse mundo
¢ um aspecto-objeto, também é o mundo assim concebido obje-
to para o ego como concebedor-sujeito.  Seja na percepgdo
direta, seja na conceptualizagio, o mundo ¢ objeto, de que o
ego, como_sujeito, se distancia, aparta e separa.

E precisamente isto — a dicotomia da sua estrutura sub-
jetivo-objetiva — que constitui a ambigiidade existencial ine-
" rente. o conflito e, na verdade, a contradicio do ego mo estado
ma dé ego.  Bifurcado ¢ separado em_sua unidade,
é delimitado por si mesmo, mas ndo pode sustentar-se nem
completar-se em si mesmo, Isolado e excluido em seu rela-
cionamento, estd restrito a um mundo a que pertence e, no
entanto, segregado desse_mundo, Tendo e nao tendo a si
mesmo e ao mundo, ligado a eles e condicionado por eles e,
simultaneamente, separado e desligado deles, o ego é cindido
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por dupla clivagem, tanto por dentro quanto por fora. Nunca

uro em sua_ subjetividade, nunca absolutamente livre
et_g sua liberdade, ndo € nem o solo nem a fonte de si mesmo
ou do seu mundo, ambos 0s quais t8m, mas nenhum dos quais
tem completamente, Tal é a dificuldade do ego no estado de
consciéncia do ego. Tal € a angistia do homem na_existéncia

h_umana. T

A expressdo existencial dessa dificuldade é a dupla apsie-
dade do ego por ter de viver ‘e por ter de morrer. A ansie-

por ter de viver e a ansiedade por ter de morrer sﬁo ape-
nas duas expressdes da mesma ansiedade fundamental: a ansie-
dade relativa 3 superagio da pungente clivagem mtenor e da
contradicio que impede o ego de ser fﬂenamente ‘ele_mesmo.
A ansiedade que se relaciona com a vida provém da necessi-

dade de Tutar com essa contradigio € resolvéla. A ansiedade

relativa 3 morte provém da possibilidade de que a vida tet-
mina sem que tenha sido encontrada uma solugdo. Sé o ego
no estado de consciéncia do ego enfrenta, a fim de “ser”, a
necessidade de encontrar-se e realizarse. Tratase de um im-
perativo inerente, ainda ausente na criancinha, nunca total-
mente presente no idiota, pouco mais do que semipresente na
“crianga selvagem” e talvez j4 ndo inteiramente presente no
psicético. No que diz respeito & completagio natural do ani-
mal, todavia, ele é de todo inexistente.

Fora ocioso — admitindo-se que fosse possivel e que a
linguagem articulada ndo fosse, em si mesma, decorréncia da
consciéncia do ego — perguntar a um animal novo, por exem-

plo, um gatinho, 0 que pretende ser ou o que gostaria de ser
quando crescer. Mas a crianga humana enfrenta, tanto dentro
quanto fora, exatamente essa pergunta. Pois o simples cresci-
mento ou a simples maturagdo biolégica ou fisiolégica ndo
constituem, como tais, o crescimento, a matura¢@ioc nem a com-
pletagdo do humano como humano. Sem divida alguma, a
maternidade compreende mais uma medida de completagio pa-
ra a mulher do que a paternidade para o homem. Conseqiien-
temente, a resposta da menininha, “Vou ser mamde”, é aceita
como apropriada. Ao passo que, se o menininho respondesse,
“Vou ser papai”, isto ndo seria considerado adequado e pode-
ria provocar alguma consternagdo.
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Nio obstante, embora reconhega de pronto que sua cono-
tagio se estende muito além do meramente bioldgico, a mater-
nidade humana ndo abrange a' realizagdo final da mulher como
humana. De fato, nenhum papel, nenhuma funcdo, nenhuma
vocagio poderd jamais satisfazer definitivamente o humano —
seja_homem, seja mulher — como humano. O ego, porém,
constrangido pei

a contradigio interior a procurar sua comple-
tagio e embaido por ela, cai nesse logro. :

Acessfve]l a si mesmo — até quando examina-a prdpria
subjetividade — apenas em termos de algum objeto arrojado
de si mesmo, o ego, naturalmente, acaba confundindo o com-
pletar-se com o “‘ser alguma coisa”. Na tentativa, como su-
jeito, de levar a cabo a tarefa de encontrar-se, vé-se diante de
alguma imagem-objeto de si mesmo, Através dessa imagem,
espera ser imediatamente capaz ndo sé de provar-se mas tam-
bém de obter o reconhecimento e a aprovagio do outro ou,
se nfio a adesdo do outro, a obtengdo do controle sobre o outro
ou, pelo menos, da independéncia do outro. Pois em seu du-
plo alheamento, o ego enfrenta a absoluta limitagio que lhe
é imposta pela subjetividade do outro como desafio ou, na
verdade, como ameaga.

Fiado em sua projetada imagem-objeto para firmar-se e
superar a ameaga, o ego pode ser levado a tomar essa limitada
e finita impressio como a totalidade de si mesmo, seu solo,
sua fonte e seu significado supremo, pelo qual deverd ser sus-
tentado e através do qual deverd completar-se. A.maior parte
ou talvez a totalidade da sua subjetividade é agora votada, e
de fato Thes estd subordinada, ao conteido ou conteiidos ne-
cessrios a realizar a visio — riqueza, poder, prestigio, mas-
culinidade, feminilidade, conhecimento, petfeicdio moral, cria-
tividade artistica, beleza fisica, popularidade; individualidade
ou “sucesso”. Identificando-se virtualmente com esses con-

tedidos, concentra-se exclusivamente neles e ma concepgio de
si mesmo que eles constituem. Nessa fixa¢do e nesse apego
torna-se facilmente presa da arqui-ilusio do egocentrismo. Sem-
pre & cata de si mesmo e, ndo obstante, sempre fugindo de si
mesmo, o _ego, dependente do objeto e obstruido por ele, passa
a ser dominado e iludido pelo objeto. o
Quer se torne real ou permanega’ fantasiosa e idealizada
a_imagem-objeto, o engano bdsico é o mesmo. Em sua totali-
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dade, o ego nunca ¢ tio-somente um atributo-objeto qualquer
de si mesmo nem da sua subjetividade realizada — seu corpo,
sua mente, seus talentos, sua posi¢ao, sua ‘‘personalidade”,
sua bondade, sua profissio ou vocagio, sua funcgio social ou
biol6gica, sua classe, sua cultura; sua nagdo, sua raca. Por
maior realmente que seja o marido, a esposa, o pai, o gover-
nante, o cientista, o pensadot, o artista, o profissional ou o
homem ou mulher de negécios, por mais rico que seja um ego
dessa natureza, por mais que- se tenha a si mesmo, ndo se terd
a_si mesmo plenamente como ego, nem se tera realizado defi-
“nitivamente como humano,

Expressando auténtica subjetividade no fugir e no dar-se
a0 amor, 2 criatividade, 3 devogdo a um ideal ou 3 dedicagio
a uma tarefa, continua ligado ao elemento objetivo particular
daquela expressio ou dependente dele — a pessoa amada, a
atividade artfstica, o ideal, a profissio ou o trabalho especifi-
cos. Perpetuamente escravizado A dificuldade inerente 3 sub-
jetividade condicionada, incapaz de ser um sujeito sem um
objeto, vé-se imediatamente circunscrito_e cerceado pelo objeto.
Daf a ambivaléncia — em eros ou philiz — da oculta ou
franca hostilidade para- com aquilo que é amado. Essa hosti-
lidade, bem como o orgulho e o interesse especial do ego como
sujeito no amor (ou criatividade, ou moralidade), corrompem
e aviltam esse amor (criatividade e moralidade), provocando
no intetior do ego escriipulos profundamente arraigados rela-
tivos 4 prépria impureza, 4 prépria culpa ou, se tiver orienta-
¢do religiosa, ao préprio pecado.

Necessitando de um objeto para ser sujeito, o ego nunca
poderd atingir a total completagio em qualquer objeto ou atra-
v&s dele.  Embora auténtica, tal completagio serd limitada,
tempordria ¢ desluzida. A despeito da verdadeira riqueza de
sua subjetividade criativa, da abundincia real dos contetidos
de sua vida, da verdadeira grandeza de seus triunfos e suces-
$0S, 0 _ego como €go permanece incompleto. Incapaz de sus-
tentar-se dentro de si mesmo, e atormentado talvez por senti-
mentos do seu desmerecimento, da sua culpa ou do seu peca-
do, vem a conhecer a melancolia € os momentos desalentado-
res da soliddo, da frustracgio ou do desespero. Interiormente
atormentado pela inquietagdo, pela inseguranga, pelo desprezo
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ou até pelo édio de si mesmo, exteriormente exibird, possivel-
mente, distirbios psicolégicos ou psicossomdticos,

Amjide, porém, o ego consegue frear esses tormentos de
inquietude e terminar sua vida nessa_mesma condigao. Mas
até ao fazé-lo, estd sob a continua ameaga de que a ardente e
profundamente arraigada inquietagio irrompa e se manifeste
numa angiistia e num pavor irrefredveis. Isto poderia ocor-
rer se o ego j4 ndo fosse capaz de afastar, pela racionalizacio,
seu sentido de desmerecimento ou seu sentido de culpa, se se
tornasse morbidamente incerto do divino perdio do seu peca-
do, ou se os componentes necessirios 4 manutengio da sua
imagem-objeto viessem, de outro modo, a perder-se, destruir-
-se, a mostrar-se inacessfveis ou ainda, permanecendo, se reve-
lassem ilusérios, vazios ou simplesmente desinteressantes. Fi-
nalmente, alguma ocorréncia corriqueira na vida didria poderd
ocasionar a abrupta compreensdo traumitica de que nio s

todo contetido possivel & transitério ¢ efémero, mas de que o
¢ também o prdprio ego. Semptre vulnerdvel, tanto na moci-

dade quanto na velhice, 2 doenga e 4 invalidade do corpo e
da mente, ele precisa morrer.

Intelectualmente, estd claro que a inevitabilidade da mor-
te é conhecida do ego desde o principio. O fato, porém, de
experimentar realmente a perspectiva do préprio ndo-ser como
um choque existencial arrasador, destrdi, com efeito, comple-
tamente, a ilusio da possibilidade de sua consumacio em ter-
mos de qualquer imagem-objeto. A ansiedade traumitica por
ter de morter ¢ um testemunho agudamente pungente da defi-

pitiva_incapacidade de um aspecto ou contetdo objetivo qual-
quer satisfazer cabalmente ao humano como humano. Preso
total e “apreensivamente na dupla ansiedade por ter de viver
e por ter de morrer, o ego sofre o tormento excruciante da
mais dilacerante indecisio de todas: ser ou ndo ser.

Essa divida singularmente penetrante — a incerteza do
ego quanto a continuar sustentando sua luta pela completagio
— & talvez a mais profunda expressio de sua critica situagdo:
nada que ele possa fazer lhe resolverd a contradi¢io. Enquan-
to subsistir simplesmente como ego, a contradigio inerente a
ele também subsistird,

Num amplo e sincero reconhecimento da sua dificuldade,
o ego poderd ter a forga e a coragem de assumir suas negati-
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vidades e continuar 2 esforcar-se por “ser”.. Embora se trate,
freqiientemente, de um esforco de cardter heréico, ainda
assim nd@o constitui uma realizacio positiva.  Expressdo afir-
mativa de expressiva subjetividade no aceitar, tolerar e sofrer,
a completacio esbogada, na melhor das hipéteses, ¢ mais latente
¢ antecipadora do que real. Na pior das hipéteses, volta a
ser iluséria, envolvendo, nesse caso, uma ilusio do sujeito.

Ao suportar e resistir, 0 ego, 3s vezes, julga ser ele pré-
prio quem assume e sustenta a responsabilidade total por si
mesmo e pela sua existéncia. E uecendo-se de que, como
objeto, é um fato passivo e dad‘c%L fora da possibilidade de
apropriagdo por seus prdprios atos ou decisdes como sujeito,
sucumbe diante da ilusio de hybris. Cego por essa ilusio,
atreve-se, mesmo nas convulsGes das catdstrofes acabrunhantes
de sua vida, declarar-se, nio obstante, “senhor do seu destino”,
“capitdo de sua alma”,

Esse engano, além disso, geralmente s6 se mantém atra-
vés da supressio de qualquer emogiio, calor, compaixdo ou
amor. A mesma vontade do ego que se disciplina e avigora
contra suas negatividades, muitas vezes se totna rigida, irri-
tdvel e inflexivel, temerosa de afrouxar sua tensio para ndo
dar de si completamente. Sim, ¢ essa mesmissima tensdo inin-
terrupta que a mantém continuamente precéria, sob a ameaca
constante de romper-se e ruit. Extenuada pelo excesso de tra-
balho, super-responsivel e super-reprimida, - pode descambar
para o extremo oposto.

Em lugar de tomar sobre si e suportar a negatividade da
sua dificuldade, o ego poders empenhar-se em evitd-la ou re-
pudid-la. Tenta “ser”, nio a despeito das suas limita¢Ses como
sujeito condicionado, mas em menosprezo delas. Sujeito 2
escraviddo de uma dependéncia e de uma constri¢io do objeto,
procura escapar — em vez de sofréla — 3 escraviddo, re-
cusando-se a reconhecer a seriedade do aspecto do objeto como
tal, tentando esquecé-lo ou forcejando por negi-lo.

Ignorando a natureza e os componentes dos seus atos e
decisdes, o ego mergulha agora numa torrente de feitos, atos
e decisdes — quer em busca de distracio, quer exclusivamente
por amor do fazer, do agir e do decidir. No dltimo caso, ao
‘procurar realizar a subjetividade pura, livte de todas as coa-
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¢Bes do objeto, mal orientado por uma implicita falicia redu-
cionista, cai vitima de dupla ilusio. Embora presuma que,
como sujeito ativo, sua mera subjetividade bastard a reduzir
o aspecto do objeto, receia que, se deixar de ser continuamente
ativo como sujeito, se verd reduzido a objeto.

Seja, porém, qual for a motivagdo, a subjetividade des-
pojada da seriedade do conteddo do seu objeto deixa de ser
uma subjetividade significativa. Degenera tapidamente numa
atividade sem propésito, num “fazer por fazer”, num ocioso
“divertir-se”, numa espontaneidade impulsiva, numa afirnagio
indulgente, numa nao-conformidade irresponsdvel, num capri-
cho gratuito ou num libertinismo e numa licenciosidade sem
freios. Em qualquer um desses casos, essa subjetividade serd
incapaz de proporcionar outra coisa além de satisfacies e inte-
resses diversérios ou “emocBes’” momentineas e [ugazes, e
essas proprias satisfacOes se acabam atenuando e tornando-se
acres e aridas logo depois.  Presa de frenético desespero, o ego
¢ impelido a aumentar a intensidade da suposta subjetividade
—. intensificando cada vez mais sua atividade, sua busca dos
prazeres, sua ndo-conformidade, sua ‘“fuga de tudo aquilo”,
recorrendo, cada vez mais, aos narcéticos, ao 4lcool, ao sexo
e ds suas perversoes.

O processo é pateticamente vicioso. Niao podendo ser
erradicado, o aspecto do objeto inerente A estrutura sujeito-
-objeto do ego, apenas se torna mais e mais empobrecido, des-
pojado e imitil, a0 passo que a subjetividade do ego, destituf-
da por seu turno de qualquer elemento objetivo significativo,
torna-se mais e mais sem sentido, vazia e dissoluta. Nio se
advertindo do fato de que nunca poderd ser sujeito se também

sdvel A subjetividade, consegue tao-somente reduzirse no todo.
Apanhado no préprio impasse que procurou evitar, ainda vé
agigantar-se diante de si o abismo e o desespero do escanca-
rado hiato interior, que o frustra e impede de ser plenamente
ele mesmo.

»

Tendo falhado nas alternadas tentativas de ‘“‘ser”, incapaz
de tolerar a ansiedade ou o fardo dé um contfnuo lutar com
essa tarefa aparentemente impossivel, o ego sentird talvez a
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tentagio — e at€ a compulsio — de tenunciar a quaisquer
esforgos ulteriores.”  Optando_virtualmente pelo “nio ser”, em
poder da sua subjetividade, forceja por fugir 2 sua dificuldade
abandonando a subjetividade. = Quer através da idolatria reli-
giosa ou secular, da cinica indiferenca negativa, da servil sub-
missdo 4 conformidade coletiva, da psicolégica regressio A de-
pendéncia ndo despertada de sua infincia, ou da desintegragio
psicética total, o _ego evitard a dificuldade abrindo mdo da sua
liberdade e responsabilidade e, a0 mesmo tempo, abrindo mio

de si mesmo como sujeito auténtico.

Para 0 humano como humano, isto &, para o ego no estado
de consciéncia do ego, isso também acarreta um duplo enga-
no. Ao passo que a reniincia 3 subjetividade ainda € uma ex-
pressio de subjetividade, ao deixar de ser sujeito verdadeiro
o ego deixa de ser um verdadeiro ego. Qualquer desisténcia,
pelo ego, da subjetividade envolve necessafiamente a diminui-
¢do, a deterioragio ou a perda de si mesmo como ego. Na
cega supersticdo ou na subsetviéncia da idolatria, na negacdo
niilista do significado e do valor de qualquer ato ou decisdos
no abjeto ajustamento i multidio, no tentado regresso ao ven-
tre ou na retirada para uma psicose, 0 humano como humano
€ negado e até destruido. Q abandono da subjetividade € tio

~

ilusério quanto o abandono a subjetividade.

Finalmente, quando j4 ndo se sente capaz de enfrentar,
agiientar ou desertar sua dificuldade, movido pela agoniante
sensagio de impoténcia em sua sentida aporia, o ego poders
optar pelo “ndo ser”, ndo através do abandono da subjetivi-
dade, mas através do abandono de si mesmo. Na acabrunhan-
te anglstia e no desalento da inviabilidade e da aparente inso-

lubilidade de sua contradigio bésica — em qualquer uma de
suas manifestages — o _ego empreende diretamente a_prdpria

aniquilacio pelo suicidio,

Assim, quer explorando esforcos no sentido da resolugio,

da aceitagdo, da evitagio ou do abandono, as tentativas feitas
lo ego para lidar com sua contradigio intrinseca sio, na me-
Eor das hipéteses, sob. a constante ameaca de colapso, transi-
tdrias, parciais ou fragmentdrias, e, na pior das hipéteses, sob
a pressio de um engano ou de uma ilusdo, niilistas e destru-
tivas. Nio se presuma, porém, que algum determinado modo
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seja_procurado com exclusividade. Em sua vida real o ego
costuma combinar diversos modos, em virios graus e com
vitias predominéncias. Todos, entretanto, positivos ou nega-
tivos, responsdveis ou irresponsdveis, profundos éu superficiais,
promanam afinal do tnico anseio fundamental do ego, apa-
nhado no alheamento e no afastamento internos e externos de
sua contradicdo inerente, de se encontrar e realizar, de se co-
nhecer realmente, de voltar a si mesmo, de ser plemamente,
de ter a si mesmo no seu mundo e com ele. Esse anseio € a
tentativa de realizi-lo constituem a preocupagio central e su-
prema do ego no estado de consciéncia do ego. Essa busca e
essa realizacio constituem o infcio existencial e o_término do
Zen-Budismo.

De acordo com sua tradi¢io, o Zen-Budismo, ou Ch’an-
Budismo, @ teve realmente inicio na China quando um chinés
perplexo do sexto século, Shen-kuang, descontente com os seus
doutos e eruditos estudos confucianos e taoistas e sabedor da
presenga, num templo budista préximo, de um mestre hindu
de Zen, decidiu visité-lo. Sentado de pernas cruzadas diante
de uma parede, o mestre hindu, Bodidarma, continuou sentado
e nio recebeu o visitante. Compelido por uma profunda in-
quietagio, Shen-kuang prosseguiu nas visitas. Finalmente,
uma noite, deixou-se ficar em pé, debaixo de violenta tempes-
tade de neve, até que, ao despontar do dia, a neve lhe chega-
va gos joelhos. Comovido, Bodidarma indagou do propdsito
desse ato. Em ligrimas, o chinés rogou ao mestre hindu que
concedesse o beneficio da sua sabedoria aos seres conturbados.
Bodidarma replicou que o caminho erd intoleravelmente diff-
cil, envolvia as maiores provagdes e ndo poderia ser atingido
por aqueles que carecessem de perseveranga ou determinagdo.
Ouvindo isto, Shen-kuang sacou da espada que trazia, cortou
o brago esquerdo e colocou-o defronte do mopge hindu. Sé
nesse momento o Bodidarma o aceitou como aluno, dando-lhe
o novo nome, Hui-k’'o. ® :

(2) CWan & a primeira silaba do chinés ch’en-na (que em
japonds se pronuncia zenna), transliteracio do sinscrito dhyana,
umga espécie de “concentracéio” ou “contemplagho”.

(8) Kssa narrativa é tirada do Ching-te Chuan-teng Lu
(A Histéria da Transmissio da LAmpada), vol. 3.
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Aventurando-nos a interpretar esse relato — muito pro-
vavelmente lendirio — no que se pode considerar sua signi-
ficacio simbélica para a compreensio do Zen-Budismo, nota-
mos primeito que um ego inquieto e profundamente pertur-
bado se encaminha para o mestre. O mestre de Zen espera,
por assim dizer, que um ego interrogante o procure. Ainda
assim € possivel que ndo o acolha diretamente. A superficie,
sua resposta inicial parece, is vezes, desatenciosa e desacor-
goante. Entretanto, a aparente desatengdo, ou mesmo rejeigio,
nio passa de um modo de por a prova a setiedade da busca.
Quando o mestre se compenetra do cardter definitivo dessa
seriedade, o franco reconhecimento e a acolhida sdo imediatos.
~= Foi, com efeito, a imperiosa e implacdvel crise existencial
que o levou a procurar Bodidarma e o fez voltar tantas vezes,
expondo-se a uma tempestade de neve e cortrndo o préprio
brago, que faz de Hui-k’o, simbolicamente, o primeiro “disci-
pulo” de Zen. Perturbado e angustiado pela sua contradicio
interior, ndo encontrando consolo no saber classico, Hui-k'o
vai ter com Bodidatma i procura de alivio e resolugdo, dis-
posto, nessa busca, a atriscar seu ser total.

Seja qual for a historicidade do incidente, & precisamente
essa_busca fundamental, mascida da dificuldade. humana ine-
rente, que, levada & presenca de um mestre de Zen, constitui
o infcio existencial do Zen-Budismo.. Sem ela, embora nos
quedemos a meditar, de pernas ctuzadas, por décadas sem fim,
num sem-nimero de templos Zen, empenhados em incon-
tdveis entrevistas com mil e um mestres de Zen, continuare-
mos, sem embargo de tudo isso, discipulos de Zen apenas no
nome. Pois o Zen-Budismo, afinal, nio é em si mesmo, nem
o oferece, um conteiido objetivo, substantivo, que possa ser
estudado como tal psicologicamente, religiosamente, filosofica-
mente, historicamente, sociologicamente ou culturalmente. O
tnico componente vilido do Zen-Budismo é nossa vida e exis-
téncia concretd, sua contradicio e ndo completacio Fundamen-
tais, e, distinta do mero anseio, a busca real da conciliacio e
da completagdo. Se o que existe sob a designacio n-Bu-
dismo pdo trata, efetivamente, da crise existencial intrinseca
do ego na consciéncia do ego, ¢ nao procura Tesolve-la, sejam
quais forem suas pretenses 3 “ortodoxia”, j4'ndo € auténtico
Zen-Budismo.
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Aceito como genuino discipulo de Zen, Huik’o pergun-
tou pela verdade. Bodidarma declarou que ela ndo se encon-
traria fora de nés mesmos. Hui-k’o, nio obstante, formulou
sua queixa. Seu coragio-mente ndo estava em paz, ¢ ele im-
plorava ao mestre que o apaziguasse.

Aqui esti mais uma confirmagio de que a compulsiva
aflicio de Hui-k'o provinha de sua contradicio interior. O
termo chinés bsin, traduzido por corag@o-mente, tanto pode
ser coragio quanto mente, mas € mais do que qualquer um
dos dois isolado. O grego psyche ou o alemdo Geist talvez o
traduzissem melhor, Na terminologia desta dissertagio, pode
ser tomado pelo ego como sujeito. Em sua situagio de sub-
jetividade condicionada, atormentado pela inquietagio e pela
ansiedade, o ego como sujeito_implora que o pacifiquem.

Antecipando-se, Bodidarma j4 iniciara sua orientagio e
sua instrugdo. declarando que nenhuma solucdo -seria -encon-
trada no exterior. Sem compreender ainda e, talvez, levado
pelo seu sentido de impoténcia, ou mesmo pelo desespero,
Huik’o persistiu e apresentou sua dificuldade, rogando a Bo-
didarma que a mitigasse.

Qual foi a resposta de Bodidarma? Mergulhou, acaso, no
passado de Hui-k’o — sua histéria pessoal, seus pais, sua pri-
meira infincia, quando comegou a. sentir-se perturbado, a cau-
sa e os sintomas da perturbagfio e as circunstincias que a acom-
panharam?  Examinou, porventura, o presente de Huik'o
— sua ocupacio, estado civil, sonhos, predilegies e interesses?
A resposta de Bodidarma foi: “Mostra-me teu coragdo-mente
que eu o apaziguarei para ti!” @

Deixando de lado todas as particularidades da vida de
Huik’o, passada ou presente, Bodidarma mergulhou imediata
e diretamente na esséncia viva da propria dificuldade humana.
Preso nas garras de sua contradigdo e cisdo intrinsecas, que ele
ndo pode resolver nem suportar, o ego nio é solicitado a apre-
sentar alguma coisa que, no seu entender, seja o seu problema,
sendo a si mesmo como aparente sofredor do problema. Mos-
trame o ego-sujeito que estd perturbado! Bodidarina, e o

(4) Ohing-te Ch’uan-teng Lu, vol. 8.
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Zen-Budismo depois déle, compreendem, final e fundamental-
mente, que ndo € o ego que tem um problema, senio que o
ego é o problema. Mostra-me quem estd perturbado e serds
apaziguado.

Comegando assim com Bodidarma e continuando sempre
depois dele, o enfoque bdsico e inalterdvel do Zen-Budismo,
sejam quais forem a forma ou o modo especiais de sua meto-
dologia em palavra, obra ou gesto, tem sido exatamente esse

by

ataque direto, concreto, 3 estrutura contraditéria e dualistica
de sujeito-objeto do ego, no estado de consciencia do ego. A
dnica e exclusiva finalidade tém “sido superar a clivagem divi-
séria, interior e exterior, que separa e afasta o ego de si mesmo
— e do seu mundo — a fim de que ele possa plenamente ser

e verdadeiramente conhecer quem e o que é&.

Hui-neng (sétimo século), que depois de Bodidarma € a
segunda grande figura dos anais de Zen, ao ser visitado por
um monge, perguntou-lhe simples porém agudamente: “Que
€ o que vem assim?” %)  Afirma-se que o monge, Nan-yo,
levou oito anos para poder responder. ® Em outra ocasido, o
mesmo Hui-neng inquiriu: “Qual é o teu rosto original' antes
de nascerem teu pai e tua mie?” @ Isto &, que és tu além da
estrutura de sujeito-objeto de teu ego no estado de consciéncia
do ego? '

Lin-chi (nono-século), fundador de uma das duas prin-
cipais escolas de Zen-Budismo ainda existentes no Japio,®
onde é conhecido como Rinzai, afirmou:;

— Existe um homem verdadeiro, sem titulo sobre a massa
de carne de cor vermelha; ele entra e sai pelas portas dos vossos
sentidos. Se ainda nfio destes testemunho dele, olhai, -olhai!

Adiantou-se um monge e perguntou:
— Quem £ esse homem verdadeiro sem titulo?
Rinzai desceu da sua cadeira e, agarrando-lhe o peito, exigiu:

(6) Wu-teng Hui-yuan (Um Composto das Cinco Lampa-
das), vol. 3.

(8) Ibid.

(7) Shumon Hatto Shu (Uma Colegio das “Complicacdes
Zen”),

(8) A outra € a Escola Tsao-turg (em japonés, Soto).
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— Fala! Fala!

O monge hesitou; e Rinzai, deixando-o ir, exclamou:

— Que espécie de raspador ‘de sujeira é esse homem ver-
dadeiro sem titulo!

E, dizendo isso, Rinzai voltou para o seu quarto, deixando
o monge a meditar. & ’

A fim de ajudar o ego a despertar para esse “homem ver-
dadeiro sem titulo” e a compreendélo, isto é, a ser plena-
mente € a conhecer-se verdadeiramente, sutgiu, entre certos
mestres de Zen — sobretudo os da Escola de Linchi ou de
Rinzai — o emprego do que se conhece, em japonés, como o
koan. 1  Trata-se de um produto sobretudo dos séculos XI
e XII, quando o Zen-Budismo, ou Ch’an-Budismo, tendo gran-
jeadd considerdvel estima e vasto renome em toda a China,
atrafa muita gente que ji n3o o procurava impelida por alguma
necessidade existencial. Os mestres primitivos teriam reagido,
provavelmente, com a mesma indiferenca externa e o mesmo
descaso de Bodidarma. Mas esses mestres que vieram depois,
entretanto, no sincero e compassivo desejo de ajudar todos os
inquiridores, comegaram, entiio, ¢les mesmos, a iniciar sua re-
lagio com aquele que os procurava por intermédio de um koan.

O mestre chinés da dinastia Sung que primeiro empregou
o koan mais ou menos sistematicamente, Ta-hui (século XIT),
em certa ocasido falou desta maneira:

Donde somos nascidos? Aonde vamos? Aquele que conhece
éste donde e €ste aonde é que se pode verdadeiramente chamar
um budista. Mas quem é o que passa por esse nascimento-e-
‘morte? Além disso, quem é o que nio sabe nada do donde nem
do aonde da vida? Quem é o que, de repente, tem percepcéio
do donde e do sonde da vida? Quem é o que, além Qisso, diante
deste koan, nfio consegue manter os olhos fitos e, nfo sendo
capaz de compreendé-lo, sente as visceras completamente deslo-
cadas, como se uma bolg de fogo engolidda nfo pudesse ser pron-
tamente expelida. Se quiserdes saber quem &, prendei-o onde
éle nfio possa ser trazido ao aprisco da razido. K guando o

(9) Citado de Daisetz T. Suzuki, Living by Zen (T6quio,
Sanseido, 1949), p. 23.

(10) Em chinés, kung-an, literalmente, documento pfblico
ou testamento.
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tiverdes assim preso, conhecereis que ele estd, afinal de contas,
acima da interferéncia do nascimento e morte, (11) :

O objetivo_supremo continua a ser o mesmo: conhecer e

prender quem estd além do “aprisco da razio”, isto &, além
da estrutura de sujeito-objeto da intelecgdo. Em relagio a
essa linalidade, o koan, pergunta, problema, desafio ou exigén-
cia, apresentado pelo mestre e por sua iniciativa, destina-se a
exercer dupla fungio. A primeira é penetrar as profundezas
e ativar em sua origem a preocupagao fundamental do ego no
estado de consciéncia do ego, profundamente sepultada ou
ilusoriamente escondida. A segunda, enquanto instiga esse
anseio fundamental e sua indagagdo, é mantélos conveniente-
mente arraigados e dirigidos. Pois ndo basta simplesmente
despertd-los. Para poderem evitar as muitas ciladas enganosas
e ilusérias, em que podem ser atenuados ou desencaminhados,
é preciso que sejam cuidadosamente guiados e até alimentados.

Na fase do Zen-Budismo anterior ao koan, o indagador
geralmente se apresentava instigado pela prépria experiéncia
de vida, compelido por alguma perplexidade existencialmente
oprimente. Normalmente, porém, a “pergunta” ou preocupa-
¢do ainda ndo havia sido sondada até suas dltimas profundezas.
Conquanto naturalmente despertada, desconhecidd em sua ori-
gem e em sua verdadeira natureza e, portanto, sem uma forma
adequada, poderia facilmente velar-se ou defletir-se, Apesar de
uma intensidade e uma seriedade genuinas, o anseio e a inda-
gagio eram, assim, quase sempre, cegos, amorfos, confusos, e
exigiam fundamentagdo e focalizagdo corretas.

Quando, nesse periodo, durante um encontro com o mes-
tre, o discipulo era desafiado ou solicitado agudamente — por
exemplo, “Mostra teu coragio-mente!” “Cue é o que vem
assim?” “Qual € o teu rosto original antes de nascerem teu
pei e tua mie?” “Quando estiveres morto, cremado e tuas
cinzas dispersas, onde estards?” 9® ou simplesmente, “Fala!
Fala!” — o efeito, na maior parte das vezes, se resumia em
proporcionar a orientacgio e a direcio necessirias. Mesmo

- (11) Citado de Suzuki, Living by Zen, pp. 171-72.
(12) Citado de Suzuki, Living by Zen, p. 189, n. 5.
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assim, tais desafios, perguntas ou solicitagSes nio se chamavam
koans. Trocas espontidneas, nio estruturadas, entre mestre e
discfpulo, eram denominadas mondo, ou, em chinés, wen-ta,
literalmente, pergunta e resposta, Mas. como o intercimbio
de mondo ativava, fundamentava e dirigia a radical e suprema
preocupagio do ego, muitos foram realmente usados, subse-
qgiientemente, como koans ou como base de koans.

Por conseguinte, em sua dupla fungio, o koaz pode ser
considerado como tentativa deliberada e calculada de assegu-
rat um resultado que antes se obtinha naturalmente e sem arti-
ficios. Ao revés, talvez se possa dizer que, sem levar em conta
a terminoclogia e as distingGes técnicas do préprio Zen-Budis-
mo, o discipulo primitivo tinha o seu koa# natural, natural
quanto 3 substincia ardente, se bem precisasse ainda de uma
torma ou foco apropriados, ao passo que, no perfodo ulterior,
quando o indagador ndo formulava a pergunta de forma con-
veniente nem se achava ainda existencialmente queimado pelo
seu contelido’ devorador, o préprio mestre procurava favore-
cer a ambos propondo inicialmente uma “pergunta” dessa ot-
dem que vinha, por assim dizer, de fora. Nesse caso, em lugar
de ser parcialmente nmatural, o koan era totalmente dado.

Além disso, contudo, fora € sublinhar imediatamente que,
enquanto a “pergunta” ou koan continuar sendo “de fora™ ou
“dado”, o esforgo serd inttil e ndo haverd Zen-Budismo. En-
tretanto, em seu cardter e em sua estrutura, bem como no
modo de sua aplicagio e do seu emprego, o koan ¢ cuidado-
samente destinado a servir de defesa precisamente contra esse
perigo.  Pois, pela prépria natureza, o koan nio se adapta a
nenhum plano dualistico de sujeito-objeto do ego no estado
de consciéncia do ego. Nunca poderd ser sequer significativo
e, muito menos, “resolvido” ou satisleito, permanecendo um
objeto” extéfno 2o ego como sujeito.  Isto &€ notavelmente
ilustrado por um dos “primeiros” koans mais amplamente da-
dos, “Mu”’, ou, em chinés, “Wu”,

A base desse koan, como a de muitos outros, € uma troca
de mondo, j4 mencionada. O mestre chinés do nono século,
Chao-chou (em japonés, Joshu), perguntado, de uma feita, se
o cachorro tinha a natureza de Buda, replicou “Mu!” (o que,
tomado em seu sentido literal, significa, “Ndo tem!”). Entre-
tanto, como koan formal, dado, a resposta monossildbica se

180

—



afasta completamente dos estreitos limites da pergunta inicial
e é apresentada — simplesmente por si mesma — ao disci-
pulo para que “veja” ou “‘se torne”. O koan &, “Vé mu!” ou
“Torna-te mu!” E evidente que isto ndo pode ter nenhuma
significagdo, nem pode ser manipulado, tratado ou realizado
dentro da estrutura de qualquer dualismo subjetivo-objetivo. -

Da mesma forma, quando o koan é tirado de uma das
trocas de mondo ji4 mencionadas, “Qual € o teu rosto original
antes de nascerem teu pai € tua mi#e?” ou quando é o koan
preferido mais tarde ao “Mw” pelo mestre japonds do século
XVIII, Hakuin, porque continha em maior dose um elemento
noético, “Ouve o som de uma mido!”, tais problemas ou desa-
fios nunca poderdo ser respondidos nem refutados, e, de fato,
ndo tém sentido dentro da estrutura subjetivo-objetiva do- esta-
do de consciéncia do ego, sua intelecgio ou Iégica. Com efeito,
seja qual for o elemento noético que possa ter o koan, serd
impossfvel chegar 2 sua “solugdo” ou “compreensio” se for
enfocado como pergunta objetiva ou como problema objetivo
pelo ego como sujeito, epistemolégico ou de outra natureza.

Seja ele o “Mu”, o “som de uma mio”, “Onde estards
depois que fores cremado?” ou o “rosto original” de alguém,
o koan, natural ou dado, nfio oferece nada tangfvel, nada que
se possa apreender, nada que se possa segurar como objeto.
Procure o discipulo objetivd-lo, sob as vistas cuidadosas e
alertas do mestre, e sua manobra seri rispidamente repudiada
e a suposta “solucdo” intransigentemente rejeitada.

As vezes, contudo — como, por exemplo, no “sistema
do koan” tal e qual se desenvolveu no Japio — algum aspec-
to objetivo da forma ou do contedido do determinado koan
ainda poderd permanecer nd apresentacio aceita. Para filtrar
os remanescentes e ampliar e aprofundar a compreensdo, ainda
limitada, d4-se ao discipulo outro koan, depois outro, ¢ mais
outro. Mal aplicado, esse “sistema do koan” se converte no
impedimento de si mesmo e, finalmente, sucumbe vitima do
perigo que o koas originalmente, se destinava a evitar.

O tnico conteddo vélido do koan é o préprio ego con-
flitant€.” A biisca genuina para “tesolver” o koar € a busca
do ego cindido e dividido para chegar 3 prdpria conciliacio e

realizagdo.  Considerado pelo prisma da sua origem, o koan,
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em si mesmo, ¢ uma expressio dessa realizagio. Quer o
compreenda quer ndo, de inicio, a luta auténtica com o koan
é a luta do discipulo para realizarse. Em qualquer caso —
seja ele natural, seja dado — o esfor¢o do koan continuard
ilusério ou vdo se o ego como sujeito se aventurar a lidar com
o seu problema como objeto. Pois, como ji se viu, o_pro-
blema do ego é precisaniente a dicotomia existencial entre o
sujeito e o objeto, '
== O Zen-Budismo, contudo, ndo costuma explicar tudo isso
intelectualmente, conceptualmente ou analiticamente, como eu
tentei fazer. Zen prefere atingir o ego sélida e diretamente
— na troca natural de mondo ou no koarn formal, dado —
com_desafios e solicitagdes que, em sua disjungiio subjetivo-
-objetiva, 0 ego jamais poderi enfrentar. Se bem sejam expres-
sdes de realizagio consumada em palavra, ato ou gesto, esses
ataques constituem o modo peculiar e Gnico de Zen de decla-
rar concretamente — ¢ tentar fazer que o ego o apreenda —
que este, de nenhum modo. poderd completat-se dentto de si
mesmo, que nio lhe é possive]l — em fungio de sua estrutura
subjetivo-objetiva — resolver a contradigdio que é a prépria
estrutura_subjetivo-objetiva. o

A finalidade preliminar do koan, por conseguinte, é impe-
lir e incitar, ndo apenas noeticamente, mas também afetiva e
fisicamente, o que na terminologia do Zen-Budismo se deno-
mina a “grande divida” U¥ — e fazé-lo de tal maneira que
o ego se torne, total e existencialmente, o “bloqueio da
grande didvida” “®, A menos que o ego venha a ser o préptio
“bloqueio da grande ddvida”, ndo se poderd dizer que ele
tenha chegado a “grande didvida”.

Para esse fim provisério, bem como para o seu término
final, o koan foi combinado com a pritica j4 existente — na
metodologia Zen — de sentat-se de pernas cruzadas numa
forma de ‘“‘concentracdo” sustentada, que se chama, em japo-
nés, zazen. '® Essa disciplina de sentar-se com as pernas cru-

(13) 7Ta-i; em japonés, daigé ou taigi.

(14) Ta-i-t’uan; em japonés, daigidan ou taigidan.

(15) Em chinés, tso-ch’an, literalmente, “dhyana sentado”,
mas que talvez se traduzisse melhor por “Zen sentado”.
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zadas, cada pé colocado sobre a coxa oposta, a coluna verte-
bral reta e as mios juntas ou sobrepostas ma frente, numa espé-
cie ‘de “‘contemplacio” ou “meditagdo”, j4 prevalecia na India
muito antes do Budismo. SupBe-se que nessa postura Sa-
kyamuni chegou A prépria tealizagio. Diz-se também que nes-
sa posi¢io estava sentado Bodidarma quando foi visitado por
Hui-k’o. Um século depois, no entanto, Hui-neng rebelou-se
contra 0 que reconheceu sér uma corrupgdo puramente forma-
lista e quietista dessa pritica. Eis por que nio se faz muita
mengio dela logo depois do seu tempo. Nio obstante, con-
corda-se de modo geral em que todos os monges e estudantes
de Zen desse periodo devem téla adotado em diversas
ocasides,

Com o koan natural, a dinimica interior dessa *“‘concen-
tragio” deriva da perturbagio e da inquietude internas da
pessoa. O foco e a diregdo, muito provavelmente, terdo sido
proporcionados pelo mestre durante uma entrevista ou uma
troca recentes. Apds um encontro dessa natureza, € muito
provivel que o discipulo lhe carregue o efeito para a “sala de
meditaciio” % & com éle se sente em zazen.

No caso, porém, do koan formal, dado, o ego, ainda ndo
despertado para a mesma intensidade compulsiva da sua difi-
culdade, carece, a miido, do necessitioc poder de ‘‘concentra-
¢do” para “atacar” o koan. Dessarte, surgiram, a par do koa#
e do zazen, na escola de Lin-chi ou de Rinzai, sobretudo no
Japdo, as préticas conhecidas, em japonés, como sesshin (7
e sanzen. 1®

De acordo com o mosteiro, uma semana do més, seis ou
oito vezes por ano, é inteiramente dedicada pelo monge ou
pelo estudante ao zszem — e ao seu koan. Levantando-se 3s
3 horas da madrugada, ele continua no zszen — interrompido
apenas para a execugdo de ligeiras tarefas e recitagio das sutras,
as refeigbes, uma conferéncia, entrevistas com o mestre e

(18) CWan-t'ang; em japonés, gzendo, literalmente, *“sala
de Zen”.

(17) Em chinés, ske (as vezes chieh)-hsin “concentraliza-
gio do coraclo-mente”,

(18) Em chinés, t¢an-ch’an, “votar-se & busca de Zen”.
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curtos periodos de repouso, que podem ser omitidos — até
ds 10 horas da noite, ou mais, durante sete dias consecutivos.
Esse perfodo é chamado sesshin, e as visitas didrias ao mestre,
compulsérias e voluntdrias — em nimero de duas a cinco —
sanzen, 19

Sob a estimulagdo de um regime assim, com sua atmos-
fera séria e tensa, o koan dado pode comegar a produzir efeito.
Cutucado pelo bastio de monge principal quando comega a
cabecear de sono, quando a aplicagio diminui ou quando se
deixa dominar pelo entorpecimento ou pelo cansago, instigado,
inspirado, aguilhoado e até impelido pelo mestre, o discfpulo
se vé cada vez mais aprisionado pelo koan. A proporgio que
cada uma das respostas que apresenta € rejeitada, torna-se mais
e mais deslocado, abalado e inseguro, fossem quais fossem a
seguranga ou a auto-suficiéncia que tinha originalmente. A
pouco e pouco, tendo cada vez menos para oferecer, mas pet-
sistentemente premido pela mesma solicitagio inexordvel de
uma “resposta”, o estudante s voltas com o koan, incapaz,
como alguém, a lidar com o seu problema como alguma coisa,
encontra exatamente a frustracio e o desespero conhecidos
pelo ego no afi natural de realizar-se.

A _impossibilidade de ser resolvido o koan, como objeto,
pelo ego como sujeito €, de fato, precisamente, a_incapacidade
do ego, como ego em sua bifurcagio subjetivo-objetiva, de re-
solver a contradigdo existencial representada por essa bifurca-
¢30. Para o estudante,’o koar dado é também agora, como o

“koan natural, um modo ou expressio da “pergunta” ou divida
reais do préprio ego, e a luta pela sua “solugio” uma luta
de vida e morte igualmente torturante. Dessarte, o koan passa
a ser, no que concerne ao estudante, uma crise viva, transfor-
miada na preocupaciio central e exclusiva de todo o seu ser. Ao
enfrentd-lo, na verdade, o estudante esti enfrentando sua pré-
pria crise em toda a sua imediata e ardente urgéncia. Inca-
paz de resolvélo, realmente ‘“‘sente as visceras completamente
deslocadas, como se uma bola de fogo engolida ndo pudesse
ser prontamente expelida”.

(19) =Este relato é extremamente genérico ¢ nfio apresenta
nenhumsa das distingSes mais sutis, mais técnicas.
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Essa ¢ uma das razdes por que o monge ou o estudante
que ainda ndio chegaram a uma “determinaciio”, freqgiiente-
mente se recusam & ver O mestre, e por que, para obrigd-los a
fazerem as visitas compulsérias do sanzen, & preciso, ds vezes,
surrd-los, puxd-los, arrasti-lJos ou, como numa cena realmente
presenciada, carregé-los i forca da sala de meditagio para o
local da entrevista,

A insisténcia do mestre numa resposta ao koan nio decor-
re, em sentido algum, de uma autoridade externa, estranha ou
heterénoma. Muito pelo contrério. Um mestre genuino per-
sonifica a realizagio suprema do préprio ego torturado. Sua
exigéncia de uma solugio para o koam, natural ou dado, em
realidade, ndo € sendio o anseio ¢ a afanosa injungio critica do
ego pela prépria solugio. A recusa de ver o mestre nasce da
incapacidade que tem o ego de ver-se em sua aguda deficiéncia
e insuficiéncia — vigorosamente espelhado, por assim dizer,
pela sua completacio consumada na pessoa do mestre. O fato
de permanecer afastado lhe propicia, pelo menos, um adiamento
tempordrio da necessidade de arrostar, com plena e inflexivel
sinceridade, o imperativo de mitigacio e alfvio de seu préprio
conflito intetior. Tendo visto, nas muitas audiéncias antetio-
res, seus esforcos e tentativas, parciais, fragmentdrios, ilusé-
rios e enganosos, postos de lado e refugados, o ego luta por
manter-se abrigado e por evitar ndo s6 o constrangimento da
exposi¢cdo em sua nudez ji parcial, mas também o tormento
de uma nova ou completa exposicio em sua nudez total. Pois
4 ameaca para o ego da exposicdo de sua nudez total, que lhe
desnudaria a contradicio fundamental, talvez lhe patecesse uma
ameaca & prépria existéncia, trazendo consigo o terror da lou-
cura ou da morte possfveis,

Exptessando-nos numa metdfora mais ao jeito de Zen, di-
remos que o ego, negada e destituida a2 fungiio de qualquer
outro aspecto € parte de si mesmo, se v& preso pelos dentes
2 um galho estendido sobre um precipfcio. Aferrando-se a
esse \iltimo remanescente de si mesmo, sente que ainda pode,
80 menos por enquanto, preservar-se, embora numa situacio
quase insuportdvel. Nessa circunstincia critica, ser obrigado a
encontrar-se consigo mesmo, gemufna e autenticamente, na
pessoa do mestre e receber as ordens peremptérias, “Fala!” e
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“Fala depressal” pode ser para ele, com efeito, penosa prova-
¢do. Sobretudo ao compreender que, se decidisse, em presenca
do mestre, calar e nfio responder, talvez lhe fosse até obstado
o uso desses dentes. Come quer que seja, ele percebe que se
trata,_ afinal, de uma necessidade absoluta a que, de fato, terd
de ser submetido, mas a que, naquele momento, nio se sente
capaz de submeter-se,

Nio que essa recusa e essa proscrigio por parte do mestre
sejam uma simples negacdo niilista. O que é metédica e rigo-
rosamente arrancado é aquilo 2 que o ego como sujeito € ca-
paz de agarrar-se ou com que é capaz de lidar como objeto
Isso também envolve os contetidos que. poderiam  proporcio-
nar, ou proporcionam, uma realizagio limitada ou qualificada.
Pois enquanto o ego como sujeito continuar a ser um objeto
ou a agarrar-se a um objeto, sua contradigio interior e sua
cnse como ego subsistirfo. A meta, portanto, é eliminar todos
0s constituintes acessfveis do objeto — inclusive o ptéptio
corpo — com - a finalidade 'de desnudar e expor em sua nua
contradi¢io a prdpria estrutura subjetivo-objetiva do ego como
tal. Sem um objeto, o ego, incapaz de ser sujeito, torna-se
insustentdvel. Entretanto, € exataniente a esse momento radi-
cal e fundamental que Zen deseja levar, e entdo desafiar, com
as palavras de um mestre contemporineo: “Sem usar tua boca,

"’

sem usar tua mente, sem usar téu corpo, expressa-te!

Levada a essa extremidade, a natureza da busca e da
luta do estudante principia a alterar-se. O seu zazer, que fora
até entdo, sem sombra de divida, um lutar com o koasn, na-
tural ou dado, como um objeto, € um concentrar-se nele, vé-se
agora, despojado nio sé do koarz objetivado, mas também de
todo e qualquer conteddo, privado do objeto. [Esta é apenas
a culminagdo do processo iniciado quando o koan principiou
a produzir efeito e penetrar nas visceras do estudante, aca-
bando, afinal, por impregnarlhe todo o ser. = Tornando-se
cada vez menos externo, tornou-se cada vez menos acessivel
a contemplagio ou i meditagio comuns. Por fim, foi com-
pletamente desapossado de todo aspecto objetivo concebivel.
Nio obstante, ainda persiste, ndo estabelecido e ndo resolvido
¢, com ele, a incessante exortagio do mestre, como do préprio
ego, "ao estabelecimento e 4 solugdo.
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O que acontece com o koan, acontece com o ego. Numa
divida existencial que ndo pode apaziguar, nem suportar, nem
abandonar, nem desertar, o ego & incapaz de avancat, incapaz
de recuar, incapaz de permanecer no lugar. Sem embargo
disso, 'vé-se fustigado “pela admoestagao compulsiva para mo-

P . e
ver-se_ e resolver. Total e sistematicamente desnudado, priva-
do do uso de todos os seus podéres, conteddo, recursos, capa-
cidades e, finalmente, do ptdprio corpo, enfrenta — apesar de
tudo isso — a ordem peremptéria do mestre para apresentat-
-se e expressar-se. Nesse aparente beco sem saida, o ego sofre
uma angistia provocada por sua completa futilidade e impo-
téncia, que, de ordindrio, poderia levar ao. suicidio. Na situa-
gdo Zen, todavia, a ansiedade e o desespero nunca se afun-
dam numa total e negativa desesperanca.

A diferenga do ego no estado pré-suicida, o estudante que
tem um mestre verdadeiro tem diante de si a garantia viva de
uma possivel solugio do seu problema. Expressando o amor
e a compaixdo genuinos da suprema conciliacgho, o mestre nio
s6 ampara e sustenta por meio desse amor, mas também exis-
tencialmente estimula e trangiiiliza simplesmente pelo fato de
ser. De certo modo, o estudante percebe que o mestre & mais
ainda o estudante do que o prdprio estudante. Nisso também
sente que o mestre estd suportando, tanto quanto ele, a prova
teal com seu sofrimento e sua angistia. Dessa maneira, para
o estudante, o mestre é a autoridade, a afirmacio e o amor
da completa realizacio da prépria existéncia do estudante.

O estudante, por outro lado, para o mestre, é, a0 mesmo
tempo, o préprio mestre, se bem que outro, que o mestre pre-
cisa, por amor e compaixdo, arrojar ao abismo tormentoso da
contradi¢do intetior ndo trabalhada e nua. De sua parte, o
mestre é obrigado a rasgar e a sondar o imago da ferida, que
s6 poderd curar-se quando estiver inteiramente exposta e exis-
tencialmente realizada,

Até agora, o sofrimento e a ansiedade do ego em sua
ostensiva prostragio ndo provém diretamente da ferida ou da
contradi¢io, mas detiva do ego como portador da ferida. De-
sapossado, por fora, de todo conteido objetivo, mas, ainda ndo
privado de sujeito por dentro, e, portanto, ainda ndo genui-
namente privado de objeto, o ego continua *a resistir, Se,
porém, puder tornar-se a contradicdo fundamental ndo traba-

187



lhada, a contradicio se sustentard, e a negatividade exterior
ou simplesmente sentida do ego ficard para trés.

Conseqiientemente, o objetivo preliminar para o ego, tanto
corporal quanto mentalmente, € vir a ser essa contradi¢io ra-
dical ou “bloqueio da grande divida”. A “‘grande ddvida” ou
o “bloqueio da grande divida” outra coisa nio € sendo a crise
intrinseca do ego, em estado de consciéncia do ego, total e exaus-
tivamente exacerbada. O propésito inicial do koar — e a
metodologia, que o acompanha, do zazen, do sesshin e do san-
zen — ¢ fazer que o ego desperte, se cristalize, fique inteira-
mente em evidéncia e, depois, em lugar de suportar, se torne
total e autenticamente a contradigio viva que, como ego, real-
mente €&,

A fim de que o ego, dessa maneira, seja fiel a si mesmo
como ego, precisa aplicar-se e realizar seu limite supremo, nio
em termos de .suas falhas ou impossibilidades externas, mas
em termos de sua antinomia estrutural anterior. Como sujeito
sempre orientado para o objeto, para que o ego enfoque essa
realizagio é geralmente necessirio que seja gasto, esvaziado ou
negado todo conteiido possivel de sua orientagio para o obje-
to. Incapaz, como sujeito, de fazer quaisquer novos esforgos
para afastar-se de si mesmo na diregio do exterior, pode, entio,
sofrer uma transformagdo interna, ndo permanecendo como
sujeito e simplesmente invertendo sua orientagiio internamente
sobre si mesmo como objeto da introspecgfio, mas tornando-se,
a0 invés disso, radical e consumadamente, sua contradico fun-
damental inerente. S8 depois de se converter plenamente nessa
contradicio € que ele, afinal, passa 2 ndo ter sujeito nem obje-
to. Pois como essa contradi¢io bésica, assim o estado de cons-
ciéncia do ego € coibido e reprimido. Deixando de ser uma
subjetividade fluida, condicionada, passa a ser agora, sem sub-
jetividade nem objetividade, um bloco existencial sélido, total.

Este ndo &, todavia, o pré-estado de consciéncia do ego
da criancinha, nem o estado malogtado de consciéncia do ego
do idiota, nem o estado retardado de consciéncia do ego da
“crianca feral”, nem o estado detetiorado de consciéncia do
ego do psic6tico, nem o estado entorpecido de consciéncia do
ego do anestesiado, nem o estado letdrgico de consciéncia do
€go no. estupor, nem o estado quiescente de consciéncia do ego
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Do sono sem sonhos, nem o estado suspenso de consciéncia do
€go no Extase, nem o estado inerte de conscidncia do €go no
coma. E, antes, o préprio estado de consciéncia do ego em
sua propria contradigio radical, escorada e impactada. Nio
€ vacante nem vazio, nem _s¢_cancela ou dissolve, Embora
bloqueado e constrito, sem uma atiya scriminacao entre su-
jeito ¢ objeto, sendo e ndo sendo ele mesmo, ndo €, de ma-
neira alguma, inerte ou sem’ vida. E, de fato, sensibilissimo.
Alémdisso, permanecendo ainda nio resolvido, sua luta con-
tinua, posto que ndo mais pelo ego ou do ego apenas como
ego. O ego, afinal, converteu-se em koan, e ambos se conver-
tertam na prépria luta ¢ na prépria “concentragio”, no préprio
“bloqueio da grande davida”, na prépria contradicio funda-
mental, sem- sujeito e sem objeto.

Este € 0 ego totalmente exaurido como €go. J4 ndo sendo
sujeito_nem objeto, € incapaz de esforgo ou tentativa. Em

contraposicdo 3 dnica impoténcia aparente do estado pré-sui-
cida, esta é a prépria impoténcia existencial consumada, em
que até o suicidio é impossivel, Enquanto o ego como sujeito
puder empreender um ato, seja embora o do seu préprio ani-
quilamento, ndo sersi realmente impotente,

Da mesma forma, ¢ o €go aguda e genuinamente em sua

contradicio fundamental que constitsi o verdadeiro dilema, o

-verdadeiro impasse, o verdadeiro cul de sac, o vetdadeiro
niilismo da auséncia de valor e da auséncia de significado, a
verdadeira apotia do “sem safda”. Esta & a dificuldade e a
crise do ego total e decisivamente escoriado, despojado de
todos os véus e de todos os revestimentos, Esta é a prépria
negatividade suprema.

Embora seja um antecedente necessirio € nido simples-
mente negativo, a negatividade suprema ainda é, entretanto,
uma precondi¢do. Ainda nio & solugio nem realizagio. Tot-
nando-se o “bloqueio da grande ddvida”, isto &, a contradicio
fundamental em seu fundamento, nfo ¢ o término final.

J4 ndo se encontrando em sua contradigio subjetivo-obje-
tiva, 0 ego, como essa mesma contradicio, € inteiramente di-
lufdo, incapacitado e imobilizado. O fato de ndo ser objeto
nem sujeito € uma negatividade da servidio e da obstrugio
totais, em que o sujeito e o objeto, em sua polaridade dua-
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listica contraditéria, se estorvam e encurralam um ao outro
num impedimento constrito e impotente. Mas o fato de ser
assim negativamente sem sujeito e sem objeto, ndo tendo mente
nem corpo, ndo basta, Sem corpo, sein boca e sem mente, é
mister que haja expressio. A contradiio fundamental ou-
“bloqueio da grande ddvida” ainda precisa ser radical e fun-
damentalmente partida em pedagos e resolvida.

Entretanto, somente quando se realiza plenamente é que
esse estado critico do “bloqueio da grande divida” pode ser
extitpado. E precisamente nessa condigio da mais intensa ¢
delicada tensdo que algum acontecimento casual da "vida coti-
diana, ou talvez uma palavra, um ato ou um gesto do mestre,
poderd, a sibitas, deflagrar a bdsica e revoluciondria subleva-
¢Go em que essa contradigic fundamental do “blogueio da
grande divida” instantineamente se dissolve e, ao mesmo
tempo, -avanga.

Assim como o ego em estado de consciéncia do ego ¢,
inicialmente, 2 um tempo, ato e fato, assim sua erup¢do e soO-
lugdo tém também a qualidade tanto de ato quanto de fato,
mas ndo mais relativamente nem apenas do ego como ego.
Pois mesmo como contradicio fundamental do “bloqueic da
grande divida”, o estado ordindrio de ‘consciéncia do ego ji
foi, com efeito, transcendido. Embora seja ainda uma ausén-
cia negativa de distingdo entre sujeito e objeto, identidade e
ndo identidade, como o “bloqueio da grande divida”, abran-
ge todo o reino do ser, incluindo a prépria diferenciacdo entre
o ser e o ndo ser. Como contradicio fundamental em seu
fundamento, é o abismo do ser, ou, mais propriamente, o abis-
mo da antinomia entre o ser e o ndo ser, a existéncia e a ndo
existéncia. Mas, enquanto negativamente contradigio e abis-
mo, esse mesmo fundamento é — positivamente — solo e
fonte,

Enfocado do ego, o fundamento é a Gltima extremidade
e o limite final, o centro mais interior da contradi¢go que ¢é
o estado de consciéncia do ego. Realizado nesse centro, o ego
se aplica mas ainda ndo se consumiu completamente. Enquan-
to permanece o fundamento em termos de si mesmo — ainda
que exaurido — continua a ser aquele fundamento negativa-
mente — como o limite fundamental, a barreita fundamental,
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o impedimento fundamental. Nessa qualidade, o ego estd
gpepas ‘‘como se estivesse morto”. Quando, porém, irrom-
pendo, o fundamento negativo se erradica e volta sobre si
mesmo, o ego efetivamente morre a “grande morte”, 39 gue
¢, a0 mesmo tempo, o grande nascimento ou “grande des-
pertat"- (21)

A _“grande morte” & o ego morrendo para si mesmo em
sua negatividade radical. "Ndo sendo, em nenhum sentido,
uma destruicio ou expiragio niilista relativa fhum vazio oco ou
no nada, essa abrupta erradicacso € InVersao €, antés, o rom-
pimento e a dissipacio da contradi¢do, do abismo, da aporia.

anulagio ‘¢ a negago di suprema negatividade sdo, por si
mesmas, positivas. A dissolugio negativa ¢, a0 mesmo tem-
Po, uma solugio positiva. Negado como ego na contradigio
central do seu estado de consciéncia do €go, 0 ego, através
dessa negagdo, atinge positiva e afirmativamente sua solugio
¢ realizagio. Morrendo para si mesmo como €go, nasce e des-
perta para o seu Eu como Eu.

Deve-se destacar, além disso, que a contradi¢io funda-
mental em seu fundamento nio é aqui nenhum postulado me-
taffsico nem ontolégico, E uma realidade urgent{ssima, que
irrompe, Dessa maneira, sua irrup¢do e sua volta sobre si
mesma € também uma realidade concreta. Partindo-se e dis-
solvendo-se como aquela contradigio fundamental, adquire o
ego, com direta imediagdo, conciliagio e completagio. O ulti-
mo limite constrito e obstrufido & agora a fonte ptimordial e
o solo supremo que funcionam livremente. Nio mais cen.
trado na contradigio fundamental do estado inicial de cons.
ciéncia do ego, estd, em vez disso, centrado no solo e na fonte
do préprio Eu. Invertendo-se e voltando sobre si mesmo, o
limite fundamental converte-se em fonte fundamental e solo
fundamental.  Essa erradicagio, essa volta e essa inversdo,
radicais e cataclismicas, do fundamento, chamam-se em Zen,
em japonés, satori.

(20) Ta-ssu; em Japonés, taishi.
(21) Ta-wu; em japonés, daigo ou taigo.

(22) Em chinés, wu, literalmente, despertando ou apreen-
dendo. .
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O satori, rompimento e dissolugio do ego aplicado e
preso €ém sua contradi¢io fundamenfal no fundamento, é-—o_
despertar do ego ou do fundamento para seu solo ¢ fonte no
Eu. Esse despertar para o Eu &, a0 _mesmo tempo, o desper-
‘tar do En. Visto da perspectiva do estado de consciéncia do
ego em sua contradigio fundamental, o “bloqueio da grande
divida”, o rompimento, a desintegracado e a morte totais sdo
um despertar e uma irrupgdo no sentido do Eu. Visto, porém,
da perspectiva oposta, o despertar ¢ a irrupgio para o Eu sdo
o despertar e o abrirse do Eu. Isto é, efetivamente, o des-
pertar do Eu: o que desperta é o que estd despertado, aquilo
por que & despertado e aquilo para que é despertado. Assim
ato como fato, é, ao mesmo tempo, Eu o solo, a fonte funda-
mental ¢ precondi¢do do ato e do fato. ‘

Como solo e fonte nem dinimicos nem estdticos, ndo ¢,
todavia, uma identidade morta ou uma universalidade ou uni-
dade vazia, abstrata. Tampouco € uma simples ndo-dualidade
ou uma “falsa identidade”. @ Embora o Eu seja o solo, fonte
e precondigio do estitico e do dindmico, nunca permanece no
Eu, mas estd sempre dando origem 2 expressio do Eu. Com
efeito, despertado para o Eu, compreende que a prépria sub-
jetividade do ego como sujeito até em sua dualidade contra-
ditéria, provém e dimana finalmente do Eu. Da mesma forma,
a fonte suprema do anseio e da busca do ego no sentido de
superar seu alheamento e seu afastamento e de completar-se
e realizar-se & também precisamente o Eu. Apartado do Eu,
anseia por voltar ao Eu e busca fazélo. Em sua contradigdo
dual de ter e ndo ter a si mesmo e ao seu mundo, o ego se V&,

na realidade, na critica contingéncia de ter e ndo ter o seu Eu.

No estado inicial de consciéncia do ego, além de estar
sepatado e afastado como sujeito de si mesmo, do outro e do
seu mundo como objeto, o ego, ainda por cima, estd desligado,
como ego, de seu préprio solo e fonte e impedido de chegar-se
a eles. Fragmentada por dentro e isolada por fora, sua indi-
vidualidade nio tem fundamento, &, portanto, insustentdvel.
Uma individualidade assim, lacerada por dentro, dissociada
por fora, e estranha i prépria fonte, nunca poderd genuina-

(28) O-pliing-teng; em japones, akubyodo.
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mente se conhecer ou afirmar, porque nunca € ou nunca se tem
a si mesma genuinamente. S6 no morrer para 2 si_mesma como
ego ¢ no despertar para o seu Eu como Eu € que essa indivi-
dualidade _auténtica, autbnoma, se realiza pela primeira vez.
Deixando de ser simples ego, serd, doravante, o que se pode
denominar ou caracterizar como Eu-ego ou ego-Eu.

A crise inerente 3 estrutura subjetivo-objetiva dualistica e
existencialmente contraditéria do ego no estado de consciéncia
do ego 56 se resolve finalmente quando essa viva contradigdo
fundamental se rompe e morre para si mesma como seu fun-
damento, despertando em solugao e realizagio no Eu como
Eu-ego. O Eu como Eu, o solo de si mesmo como ego, liber-
ta-se afinal da cisdo e da clivagem de qualquer dualidade dua-
listica interna ou externa. Nao mais lutando para “ser” no
abismo de um fundamento ndo resolvido e bifurcado, € agora
fonte e manancial de si mesmo como sujeito e objeto e, ao
mesmo tempo, emana do Eu como tal.

A diferenca da subjetividade condicionada do estado inj-
cial de consciéncia do ego, o objeto j4 ndo prende, obstrui,
circunscreve nem cerceia o sujeito. Nem, como acontece no
estado do “bloqueio da grande ddvida”, sujeito e objeto se
imobilizam mutuamente nas profundezas de sua dualidade con-
traditéria.  Arrancados e invertidos nesse fundamento contra-
ditdrio, estdo, daqui por diante, arraigados e centrados em sua
fonte suprema. Transerradicados e transcentrados, deixam de
estorvar-se em mitua contradigio e tornam-se, ao revés, livre
e fluente manifestagio daquela fonte. '

Da perspectiva do solo-fonte no Eu e do Eu, precisamente
esse livie e continuo fluxo que mana do Eu como sujeito e
objeto € sua volta, desimpedido e desobstruido, ao Eu, atra-
vés do tempo, mas na Eternidade. Além disso, esta é uma
manifestagio do Eu: aquilo que manifesta & aquilo que ¢ ma-
nifestado, aquilo através do qual ¢ manifestado, e aquilo de
que é manifestado. ‘

Da perspectiva do sujeito despertado, plenamente com-
preendido como o desdobrar de seu solo supremo, é o Eu-su-
jeito puro ou ndo condicionado, como o seu objeto ¢ o Eu-ob-
jeto puro e ndo condicionado. ' Assim como o sujeito € expres-
sdo e fungdo do seu Eu, assim também o objeto é igualmente
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fungio e expressio do seu Eu. Como sujeito e objeto puros e
ndo condicionados, o sujeito €, de fato, objeto, como o objeto
é, de fato, o sujeite. Sua dualidade, ndo mais contraditéria
nem dualistica, €, doravante, uma dualidade conciliada, n3o
contraditéria e nio dualfstica. Movendo-se sem obstrugdo e
sem impedimento na liberdade absoluta da subjetividade nio
condicionada, o sujeito espelha o objeto e é espelhado pelo
objeto, assim como o objeto espelha o sujeito e € espelhado
pelo sujeito. O que espelha € o que é espelhado, aquilo de
que ¢ espelhado e aquilo em que é espelhado. Transerradi-
cados, transcentrados e transformados, o ego, o estado de cons-
ciéncia do ego e sua dualidade subjetivo-objetiva sdo agora a
dualidade nio contraditéria, nio dualistica do ego-Eu ou Eu-
-€go, ’

Como Eu fonte de si mesmo como ego, o Eu-ego tem e,
ao mesmo tempo, nio tem forma, E forma sem forma. @¥
Solo inexaurivel, nio tem qualquer forma definida e fixa, e
sua auséncia de forma também ndo é forma fixa. Nem tedrica
nem prética, essa auséncia de forma é ela mesma a fonte da
forma. Porque sem forma, é capaz, na existéhcia real, de dar
origem a seu Eu, de expressi-lo e de ser todas as formas.

Em sua despertada percepgio do Eu e na sua realizagdo
como Eu-ego, é e tem a forma de si mesma como Eu-ego.
Como solo-fonte, entretanto, nunca € simplesmente a forma
de si mesma como FEu-ego. Sendo e ndFo sendo ele mesmo
como forma no espago, o ego-Eu é o prdprio ser e seu préprio
ndo-ser como existéncia no tempo., E, em realidade, o éxtase
compreendido, além de si mesmo e do ndo-si mesmo, além do
seu ser e do seu ndo-ser. Pode enunciar, numa afirmagdo in-
condicional, “Eu sou” e “Eu ndo sou”, “Eu-sou eu” e “Eu
ndo sou eu”’, “Eu sou eu porque eu nio sou eu”, “Eu ndo sou
eu, portanto eu sou eu”. A incondicional afirmagic do Eu §&,
de fato, uma afirmagdo-negagio do Eu incondicionalmente di-
nimica, ou uma negagio-afirmagio do Eu. (Isto pode ser con-
siderado, igualmente, como sendo a natureza — ou Jogos —
do amor).

(24) Wu-ksiang; em japonés, muso.
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Além disso, conciliado a seu Eu como Eu-ego e comple-
tado nele, ele é o outro, como o outro é o seu Eu, Ele e o
outro sendo apenas um aspecto da dualidade do sujeito ¢ do
objeto, exatamente como ele mesmo ¢ um desdobramento do
seu Eu, assim também é o outro igualmente um desdobra-
mento do seu Eu: “Eu sou eu”, “Tu és tu”, “Tu é&s eu”

E como se di com o sujeito e o objeto, ele mesmo e o
outro, assim se d4 com ele mesmo e o seu mundo. “Quando
vejo a flor, vejo o meu Eu; a flor v& o men Eu; a flor vé
a flor; a flor vé o seu Eu; o meu Eu vé 0 seu Eu; o seu Eu
vé o seu Eu”.

Eis aqui o Amor vivo, criativo, em consumada ativacio e
realizagdo, sempre expressando o seu Eu, que é sempre o que
se expressa. Aquilo que expressa é aquilo que & expresso,
aquilo com o que € expresso ¢ aquilo por que é expresso. S6
aqui hd a total e ndo condicionada afirmacio do sujeito e do
objeto, de si mesmo, do outro, do mundo, do ser, pois 56 aqui
hd a total e nio condicionada afirmagio do seu Eu, pelo seu
Eu, através do seu Eu como Eu-ego.

Agora ele é e conhece seu “rosto original” antes que ti-
vessem nascido seus pais. Agora vé& “Mu”, ouve “o som de
uma mio”, e pode apresentar seu Eu “sem usar o corpo, a
boca ou a mente”. Agora apreende quem e onde estard “de-
pois que suas cinzas cremadas tiverem sido dispersadas”.

Assim, finalmente, se completa e realiza a existéncia hu-
mana além da contradigio existencial de sen estado inicial de
consciéncia do ego. Este, afinal, é o Homem supremamente
compreendido como Homem que é plenamente e que plena-
mente tem a si e ao seu mundo, capaz de “transformar mon-
tanhas, rios e a grande terra, e reduzi-los ao seu Eu” e “trans-.
formar o seu Eu e converté-lo em montanhas, rios e na grande
terra”, 29

Tal é, no meu limitado entendimento, a relagdo existente
entre 0 Zen-Budismo e a situagin humana.

{25) Veja Suzuki, Living by Zen, pp. 26-27.
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