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Resumo

Este trabalho se constitui como relato de um percurso em que caminhamos através de
uma hermenéutica em que estdo implicados corpo e mente, aspectos tedricos e praticos, como
parte de um esforco de conhecer a si mesmo através da leitura do texto. O pensamento de
Eihei Dogen remonta ao século XIII, no contexto de um Japao medieval, mas s6 recentemente
suas ideias comegaram a se tornar conhecidas fora do ambito de sua escola religiosa. Para ele,
estudar o budismo € tornar-se budismo. Ndo é valorizada uma apreensdo intelectual que nio
encontre correspondéncia numa agéo concreta, refletindo a apreensdo tedrica. Ao escrever, ele
o faz a partir de sua propria realizagdo dos ensinamentos e, ao ensinar, pretende que cada
aprendiz encontre seu caminho proprio de realizagdo. O educar se configura como expressao
da concep¢do que assumimos, permitindo que as condi¢des favorecam a realizagdo do que
compreendemos como importante para nossas vidas. A compreensdo do sentido de
‘impermanéncia’ em seu pensamento € fundamental para compreender sua visdo do tempo. A
contribuicdo de Ddgen, a partir de sua visdo da impermanéncia, vai na direcio de tencionar a
contingéncia de forma profunda e radical, com uma disposi¢cdo para aceitar, confrontar e
encontrar liberdade em termos da prépria impermanéncia mais o que de fugir dela. Para
Dogen, € inditil discutir o Tempo como tema filoséfico separado de uma implicagdo na acio
como resposta ao problema da impermanéncia. Nosso estudo articula momentos de
investigacdo tedrica da obra de Dogen, aprofundando nossa compreensdo acerca da ideia de
Tempo presente em sua proposta educativa, com momentos dialégicos com a perspectiva
transdisciplinar da educacdo. A dialética budista ressalta a importancia da realidade, e de uma
hermenéutica polissémica necessaria a sua compreensdo como parte do absoluto. Neste estudo,
trabalhamos com uma racionalidade que percebe uma relacdo complementar entre ciéncia e
tradi¢do, e que aponta para uma relagdo necessdria entre conhecimento e sustentabilidade da
vida, no sentido de que o saber deve estar em sintonia com a preservacdo das condigdes
fundamentais de bem-estar e renovacdo da vida de todos os seres. A formulacdo do tempo
como simultaneidade apresenta a natureza dindmica do movimento como interconexao entre
todos os seres, € a conexdo entre 0s momentos como a interpenetragdo entre passado, presente
e futuro no instante. Para Dogen, o ser-tempo possui caracteristicas de continuidade e de
descontinuidade, simultaneamente. Cada ser € inteiramente o que € em seu instante absoluto e
ao mesmo tempo estd conectado a tudo que existe, através do ser-tempo presente. Temos
entdo momentos do ser-tempo, descontinuos e uma profunda interconexdo entre tudo o que
existe. O ensinamento de Dogen ndo pretende acabar com o problema da impermanéncia, mas
levar a uma realizagdo genuina, que penetre o sentido ontolgico e existencial da
transitoriedade. Sem chegar a experimentar esse exato aqui do tempo, esse exato ser do
instante, a proposi¢do é palavra morta, o ato educativo é alijamento do sentido profundo
implicado no ensinar-aprender. Conhecer a intensa atividade da quietude silenciosa, no
didlogo com o ir e vir da caminhada singular e coletiva, como proposta que assume
coletivamente a habilidade de responder aos desafios presentes do viver, procurando
compreender e integrar aspectos da impermanéncia, interdependéncia e simultaneidade nas
elaboracdes que visam resolver os problemas colocados pelas situagdes cotidianas.

PALAVRAS CHAVES: 1. Tempo 2. Budismo Zen 3. Eihei Dogen 4. Simultaneidade
5. Educacdo Transdisciplinar.



Abstract

This research is constituted as a narrative of a path where we have walked through a
hermeneutics in which body and mind are implied, theoretical and practical aspects, as part of
an effort towards a self knowledge by the reading of the text. The thought of Eihei Dogen
goes back to the XIII century, in the context of a medieval Japan, but his ideas have only
recently started to become known outside the field of his religious school of thought. In his
point of view, to study the Buddhism means to become Buddhism. An intellectual
apprehension which does not find correspondence in a concrete action, reflecting the
theoretical apprehension, is not valued. By writing, he makes it from his proper
accomplishment of the teachings, and by teaching he intends to lead each apprentice to find
his/her own way of accomplishing. Educating turns to be an expression of the conception that
we have assumed, allowing the conditions that favors the accomplishment of what we
understand as important to our lives. The comprehension of the sense of “impermanence” in
his thought is fundamental to understand his point of view over time. Ddgen’s contribution,
based on his view of impermanence, trends towards problematizing the contingency in a deep
and radical way, with a disposition to accept, to confront and to find freedom in terms of
one’s own impermanence, more than to run away from it. For Dogen, it is useless to discuss
Time as a philosophical subject separate from an implication of action as reply to the problem
of impermanence. Our study articulates moments of theoretical inquiry of Dogen’s work,
deepening our comprehension about the idea of present Time in his educative proposal, in a
transdisciplinar perspective of education. The Buddhist dialectics emphasizes the importance
of the reality, and a polissemic hermeneutics which is necessary to understand it as part of the
absolute. In this study we deal with a rationality that perceives a complementary relationship
between science and tradition, and which points to a necessary relationship between
knowledge and sustainability of life, in the sense that knowledge must be in tune with the
preservation of the basic conditions of welfare and renewal of the life of all beings. The
conception of time as simultaneity shows the dynamic nature of movement as an
interconnection among all beings, as well as the connection among the moments as the
interpenetration of past, present and future time in the instant. For Ddogen, the being-time
possesses characteristics of discontinuity and continuity simultaneously. Each being is
entirely what it is in its absolute instant and at the same time it is connected to everything that
exists, by means of the present being-time. Thus, we have moments of being-time,
discontinuous, and a deep interconnection among everything that exists. Dogen’s teaching
does not intend to finish with the problem of the impermanence, but to lead to a genuine
accomplishment, that shall penetrate the ontological and existential sense of transitority.
Without getting to experience that exact here of time, that exact being of the instant, the
proposition is a dead word, the educative act is jettisoned from the deeply implied sense in the
teach-learning process. Knowing the intense activity of the silent quietude, in the dialogue
with the goings and comings of the singular and collective path, as our task to assume
collectively the ability of replying to the challenges of living, trying to understand and to
integrate aspects of the impermanence, interdependence and simultaneity in the elaborations
that aim to solve the problems placed by the daily situations as expression of the being-time
that we are.

KEYWORDS: 1. Time 2. Zen Buddhism 3. Eihei Dogen 4. Simultaneity 5. Transdisciplinar
Education.



Résumé

Cette recherche se constitut comme un récit d'un parcours ou nous avons marché par une
herméneutique dans laquelle sont impliqués le corps et l'esprit, des aspects théoriques et
pratiques, comme partie d'un effort de auto-connaissance par la lecture du texte. La pensée
d'Eihei Dogen remonte au XIII° siecle, dans le cadre d’un Japon médiéval, mais ses idées ont
commencé tout récemment a devenir notoires en dehors de la portée de son école de pensée
religieuse. Dans son point de vue, étudier le bouddhisme signifie devenir bouddhisme. Une
appréhension intellectuelle qui ne trouve pas correspondance dans une action concrete,
reflétant I'appréhension théorique, n'est pas valorisée. Par écrivant, il en fait a partir de son
propre accomplissement des enseignements, et par ’enseignant il prétends que chaque
apprenti rencontre son propre chemin de réalisation. L'instruction se configure comme une
expression de la conception que nous avons assumée, permettant aux conditions de favoriser
I'accomplissement de ce que nous comprenons comme important pour nos vies. La
compréhension du sens de I’«impermancence» dans sa pensée est fondamentale pour
comprendre son point de vue sur le temps. La contribution de Ddgen, a partir de son idée
d’impermanence, va questioner la contingence d'une maniere profonde et radicale, avec une
disposition d'accepter, confronter et trouver la liberté en termes de sa propre impermanence,
davantage que d’y échapper. Pour Dogen, c’est inutile de discuter le temps comme sujet
philosophique séparé d'une implication dans l'action en tant que réponse au probleme de
I'impermanence. Notre étude fait I’articulation des moments d'investigation théorique de
I’ouvrage de Dogen, en approfondissant notre compréhension concernant 1'idée de Temps
présent dans sa proposition éducative, dans une perspective transdisciplinaire d'éducation. La
dialectique bouddhiste souligne 1importance de la réalité, et d’'une herméutique polissemique
nécessaire pour la comprendre en tant qu'élément de I'absolu. Dans cette étude nous
travaillons avec une rationalité qui percoit une relation complémentaire entre science et
tradition, et qui indique un rapport nécessaire entre le savoir et la durabilité de la vie, dans le
sens que le savoir doit étre en accord avec la conservation des conditions fondamentales du
bien-Etre et le renouvellement de la vie de tous les étres. La formulation du temps comme
simultanéité montre la nature dynamique du mouvement comme interconnexion parmi tous
les étres, aussi bien que I'interpénétration parmi les moments comme interpénétration des
temps passé, présent et futur dans l'instant. Pour Dogen, I'étre-temps posséde des
caractéristiques de continuité et de discontinuité, simultanément. Chaque étre est entierement
ce qui est dans son instant absolu et en méme temps est reli€ a tout qui existe, au travers 1'étre-
temps présent. Nous avons donc des moments de 1'étre-temps, discontinus, et une
interconnexion profonde parmi tout qui existe. L'enseignement de Dogen n'essaye pas de finir
avec le probleme de l'impermanence, mais de mener a un accomplissement véritable, qui
pénétre le sens ontologique et existentiel de la transitorité. Sans arriver a éprouver cet exact
ici du temps, cet exact étre de l'instant, la proposition est un mot mort, l'acte éducatif est
largué du sens profondément implicite dans le processus d'enseignement-apprentissage. Pour
connaitre I’intense activité de la quietude silencieuse, dans le dialogue avec 1’aller et le venir
du mouvement singulier et collectif. Pour assumer collectivement la capacité de réponse aux
défis de la vie, en essayant de comprendre et d’intégrer des aspects de l'impermanence, de
I'interdépendance et de la simultanéité dans les élaborations qui visent a résoudre les
problemes placées par les situations quotidiennes comme expression de 1'étre-temps qui nous
sommes.

MOTS-CLES: 1. Temps 2. Zen Bouddhisme 3. Eihei Dogen 4. Simultanéité 5. Education
Transdisciplinaire.
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Introducao

Desde o inicio de nossos estudos sobre a obra de Dogen Zenji1 (1200-1253),
percebemos que € um trabalho que se estende e continua, exigindo, para que possamos
compreender os aspectos de sua obra na perspectiva em que € apresentada, que seja tomada
como base de um caminho a ser realizado em nossa prépria vida. E assim que Ddgen escreve
e € assim que ensina. Para ele, estudar o budismo € tornar-se budismo. Néo é valorizada uma
apreensdo intelectual que ndo encontre correspondéncia numa acdo concreta, refletindo a
construgdo tedrica. Ao escrever, ele o faz a partir de sua propria realiza¢do dos ensinamentos,
e, ao ensinar, pretende que cada aprendiz encontre seu caminho proprio de realizagdo. A
implicagdo pessoal estd colocada em cada parte e no todo de seu pensamento, e nossa escolha
por essa via reflete um interesse nessa perspectiva, que assumimos no texto e vivencialmente,
em contraposi¢do a qualquer pretensa neutralidade que tente esconder os vinculos sempre
presentes entre os fios de um tecido tedrico, que trazem em seu bojo uma visdo de mundo, um
modo de estar nesse mundo e nele agir, assim como um modo de falar disso, para revelar as
contradi¢gdes que lhe sdo inerentes sem buscar escapar em elaboragdes exclusivamente
tedricas que pretendem dar conta do que néo cessa de surgir e desaparecer.

Esse percurso de estudos, dentro da proposta de articular teoria e prética, toma
como base o mesmo fundamento que estd presente na obra de Dogen, que é a pratica do
Zazen — meditagdo silenciosa — conforme os ensinamentos transmitidos desde a experi€ncia
fundante do budismo, quando Sidarta Gautama, ap6s anos de ascetismo, abandona todas as
préticas e dedica-se apenas a sentar-se em meditacio — Dhyana®. Chamamos a atencio para
esse aspecto, descrito em nossa explicitacdo do caminho metodoldgico, porque essa escolha
opera uma transformacdo fundamental em nossa forma de estudar. Num periodo inicial, a
leitura dos textos ocupa a maior parte de nosso tempo, em que vivemos o instante de entrar
em contato com cada palavra, cada pardgrafo, trabalhando com nossa abertura as

possibilidades de sentido, que se relacionam ao que vivemos e ao que se configura a partir de

! Zenji ¢ um titulo honorifico que significa ‘grande mestre’, que costuma ser utilizado para referir-se a Eihei
Dogen no Japdo. Utilizo aqui em deferéncia a profundidade de seu trabalho e ensino.

? Dhyana (¥91) é um termo Sénscrito que se refere a pritica da contemplagio ou meditagdo. E um conceito
chave no Hinduismo e no Budismo. Equivalente aos termos jhana (311<1) em Pali, ch'an (i) em Chinés, seon

(A1) em Coreano, e Zen (f#) em Japonés, cujo sentido e importancia que assume em Ddgen iremos examinar
mais adiante.



nosso esfor¢o de entender o escrito. Num momento seguinte, comecamos a perceber que ha
uma interag@o entre a leitura dos textos e a pratica meditativa, por dentro de cada momento
vivido.

Para o entendimento de nossa temadtica sobre a temporalidade, partimos do que
encontramos no viver cotidiano, em que nosso entendimento tende a se formar concebendo os
fendmenos como estdveis e independentes. Os dias, meses e anos parecem seguir seu curso,
enquanto nos ocupamos de nossos afazeres. Sentimos-nos determinados pelo tempo no que
diz respeito a morte, a contingéncia e as vicissitudes. Procurando evitar a consciéncia dessas
limitagdes, apenas acentuamos nossa submissdo a elas. Assim € que pensamos resolver as
pendéncias que temos em nosso trabalho, para podermos realizar algo que sentimos ser
importante, mas que ainda ndo encontramos tempo: encontrar um amigo, aprender a preparar
uma boa comida, assistir a um filme, cuidar de aspectos relacionados ao nosso viver coletivo,
brincar com uma crianga, aprender a escutar o siléncio. Ainda ndo foi possivel, mas pensamos
que, depois de terminar o que estamos fazendo, vai ser. Teremos tempo. Pode ser que nunca
passemos do estdgio mental de planejar, e assim essas possibilidades se mantém abertas em
nossa imaginagdo, ndo entramos em contato com a impermanéncia até que alguma situacio
nos coloque diante de uma experiéncia de limite. Podemos entdo perceber que ndo sé nio
realizamos nada do que pensidvamos poder deixar para depois, como também nossas
pendéncias nunca deixaram de se renovar, ocupando nosso tempo de vida de forma
contingente.

Assim, os dias parecem se suceder, horas que contamos para encaixar nossas agoes
num tempo socialmente determinado pelas miquinas que criamos para controlar nosso tempo.
O tempo parece passar de forma irreversivel, limitando nossa vida, e exibindo em unidades
seriadas o que consumimos e o que ainda temos pela frente, parecendo ndo depender de nossa
existéncia para seguir seu curso inexordvel. Nessa relagdo com o tempo, € aceito como natural
uma reagdo de sofrimento e desespero diante das perdas, do adoecimento, da morte, e até
diante do medo de perder coisas que temos em nossa vida. Mesmo sabendo que essas
situacdes sdo possiveis a todos que vivem, a reagdo mais comum € exclui-las do horizonte de
compreensdo e tratd-las como algo que acontece a todos — os outros. E assim podemos seguir
adiando nossos planos e sem parar muito para pensar no sentido do que fazemos de nosso
tempo de vida, de nossas acdes, de nossa vitalidade. Essa descri¢do poderia ser modificada
para incluir uma série de situacdes em que seguimos vivendo alheios a nossa condicio
existencial, e que estdo na base de nossa alienagdo em relagdo ao que fazemos de nosso tempo

de vida.



Nesse contexto, o educar se configura como expressdo da concepcdo que
assumimos, permitindo que as condi¢bes favorecam a realizacdo do que compreendemos
como importante para nossas vidas. E dessa forma que fazemos escolhas a cada momento, ou
deixamos de fazé-las, que seguimos nossa vida buscando garantir condi¢cdes favoraveis para
nossa ‘continuagdo’, para o que acreditamos estar construindo com nossas ac¢des. O tempo é
visto como algo estatico, de onde emergem eventos que fluem numa corrente infinita entre o
que passou e o que estd por vir, essa forma de compreender parecendo auto-evidente e
indubitdvel. Sendo uma perspectiva arraigada, leva-nos a estabelecer uma cronologia para os
eventos cotidianos, a0 mesmo tempo em que, em outra perspectiva correlata, encontramos
uma ideia de eternidade e permanéncia do tempo num plano abstrato, dizendo respeito a algo
que estd acima do tempo limitado e contingente, como algo que ndo muda. Perceber o passado
e o futuro como irreais, fragmentados ao redor do presente, pressupde um presente estavel. O
tempo € visto em pequenas por¢des, com um tempo que acaba onde o outro comeca: o que é
passado e presente em direcao ao futuro poderia ser assim dividido.

A expressdo dessa visdo, que pensa os tempos e lugares como se sucedendo, ndo
percebe a presenca do ontem no hoje, nem do futuro no hoje, assim como os lugares diversos
presentes nesse exato aqui e agora existenciais. Essa experi€éncia do ser-tempo, que
trouxemos para nosso estudo, permite captar o tempo que temos neste exato instante de nossas
vidas, ao invés de estar sempre em busca de mais tempo. O ser-tempo como experi€ncia direta
do tempo verdadeiro, em que o passado estd presente assim como o futuro dele participa, de
maneira que todo momento € um bom momento, toda hora € uma boa hora, ndo havendo com
isso um momento que seja apropriado e outro nido. A forma convencional de lidar com o
tempo ndo deixa de ter importincia ou validade, mas passa a ter sua origem no ser-tempo,
cuja natureza dindmica e unificada com toda a existéncia ultrapassa a dicotomia entre o eu € o
mundo. O surgimento acontece sempre junto com o desaparecimento. Sdo dois aspectos de
um mesmo fendmeno, que constantemente funcionam dentro de um movimento dindmico
universal. Compreender essa condicdo fundamental como inerente a tudo que existe permite
que possamos acolher a existéncia assim como ela é, realizando nossa vida. O ser-tempo nos
apresenta uma condicdo em que a vida se configura a todo instante e nela estamos imersos,
mesmo que nao tenhamos olhos para ver esse movimento incessante.

A contribuicdo de Ddgen, a partir de sua visdo da impermanéncia, vai na dire¢do
de tencionar a contingéncia de forma profunda e radical, com uma disposicdo para aceitar,
confrontar e encontrar liberdade em termos da propria impermanéncia mais o que de fugir

dela. Sem essa resolugdo existencial, a nossa questdo sobre o que € o tempo permanece mal



orientada. Quanto mais a vida e a morte sdo vistas como algo que vai acontecer num tempo
que ainda ndo chegou, e que parece sem fim, mais a compreensdo sobre o tempo permanece
distante.

Convidamos a uma leitura aberta e disponivel, que permita uma interagdo
envolvendo diferentes niveis de apreensdo, compativeis com a natureza das ideias
apresentadas e com nossa proposta pedagdgica, abrindo caminhos através dos paradoxos para
uma apreensdo também intuitiva, sensivel, vivencial, que possa envolver mente e corpo no
exercicio hermenéutico e heuristico de leitura e compreensdao de nosso percurso aprendente.
Nao vamos assumir a defesa de verdades prontas, mas partilhar nossa caminhada e suas
descobertas, nossa elaboracdo de uma praxis pedagégica possivel e profundamente implicada
em nosso viver. Dessa forma, apropriamo-nos do sentido de tese, como assun¢do do que
somos e do que se constitui como busca incessante de aprender a ser, que neste trabalho
assume o viés de aprender sobre o ser-tempo de tudo o que h4, com todas as implicacdes e

responsabilidades que essa compreensao apresenta.



1 Relato de um percurso

1.1 Nosso ponto de partida

Este projeto tem inicio numa provocacio feita pelo Prof. Dr. Dante Galeffi, em
novembro de 2004°: como os estudos que estamos realizando podem subsidiar a formacao do
educador a partir de uma ontologia radical do educar, em que os multiplos sentidos, saberes e
dimensodes estivessem presentes?

Acolhemos a provocagdo, pois ela faz emergir nosso desejo de participar e
contribuir com a pesquisa e a construcio de alternativas aos modos vigentes de formacao de
educadores, trazendo para a roda de didlogo com a filosofia da educacdo uma referéncia do
pensamento oriental, que muito nos diz acerca de uma mudanca de paradigma em relag@o aos
fundamentos desse fazer pedagdgico, semelhante em muitos pontos a que encontramos em
construcdo nos trabalhos que assumem uma perspectiva transdisciplinar.

Desde 1992, mantemos contato com alguns grupos Zen-budistas que funcionam
em vdrias cidades, participando de treinamentos e periodos de pritica intensiva em mosteiros
Zen-budistas no Brasil (em Minas Gerais e Goids), na Franca e no Japdo. Assim como
vivemos constantemente a experiéncia de convivéncia com grupos de ‘praticantes leig0s4’ em
templos no Rio de Janeiro, Belo Horizonte e Recife. Esse contato nos leva a investigacdo
acerca das contribui¢des que as possibilidades abertas por essas propostas oferecem para
pensar a educagao, especialmente em relacio ao uso da intuicdo ligada ao aprendizado de uma

atitude reflexiva que se articula a um modo proprio de viver e se coloca na dire¢do da

? O Prof. Dr. Dante Galeffi participou da comissio examinadora da dissertacio apresentada ao Programa de Pés-
Graduagdo em Educacdo da Universidade Federal de Pernambuco, como requisito parcial para obtengdo do grau
de Mestre em Educagdo. Esse momento do tempo estd conectado com o percurso descrito no memorial, inserido
no Apéndice.

* Utilizaremos neste trabalho os termos convencionados no contexto desses grupos para designar os diversos
tipos de estudante budista. Para nos referirmos ao estudante em geral, incluindo aquele que ndo fez votos
religiosos, utilizaremos ‘praticante’. Ao nos referirmos aos que fizeram votos de seguir orientacdo de um mestre,
mantendo sua vida familiar, trabalho, etc., utilizaremos o termo ‘praticante leigo’ e ao nos referirmos ao
‘monge/monja’ Zen-budista, estaremos tratando de forma especifica daqueles que assumiram um compromisso
com a transmissdo dos ensinamentos, conforme orientacdo de um mestre, tradicionalmente reconhecido como
aquele que adotou uma vida religiosa. No contexto do Zen-Budismo contemporineo, é permitido mesmo ao
monge/monja ter vida familiar, embora seu compromisso com a transmissdo dos ensinamentos o/a leve a se
afastar periodicamente para atender aos compromissos religiosos.



compreensdo do que seja esse viver.” A partir da experiéncia vivida nestes locais, sentimos
necessidade de aprofundar estudos sobre os ensinamentos que fundamentam a prética do
budismo Zen no cotidiano, enfocando a transmissdo dos elementos principais que orientam o
aluno Zen-budista na dire¢do dos objetivos propostos, e principalmente acerca dos recursos
utilizados para que essa aprendizagem se efetue.

Num primeiro trabalho monogréfico ®, realizamos uma pesquisa acerca da
experiéncia pritica numa comunidade Zen, em busca de um aprofundamento do que constitui
a base fundamental da prépria experiéncia e sua relagdo com a aprendizagem e com alguns
elementos da educacdo humana. Num segundo estudo, procuramos pelos fundamentos
tedricos, através do pensamento de seu fundador, o mestre Zen Eihei Dogen (K IE D),
monge Zen-budista, filésofo medieval japonés do século XIII, que resultou numa dissertacio
de mestrado’, em que nossa investigagdo procura realizar um esfor¢o de compreensio de seu
pensamento com o objetivo de favorecer uma apreensdo de suas ideias e oferecer
contribuicdes para refletir acerca dos fundamentos filoséficos da educacdo. Partimos de uma
perspectiva singular para a apreciagdo do pensamento de Ddgen, sabendo que isso implica
uma leitura possivel do que originalmente sdo seus escritos.

Durante o mestrado, percebemos a importdncia de um conceito central no
pensamento de Dogen: a idéia de ndo-dualidade, que, para ele, transcende os conceitos de
diferenca e igualdade entre as coisas; indica a realidade udltima, na qual todas as coisas, ao
mesmo tempo, possuem caracteristicas singulares, e simultaneamente formam uma sé
realidade interconectada e interdependente. (DOGEN, 1998). Ao longo de nosso estudo,
percebemos que esse tema central, a ideia de ndo-dualidade, ndo ¢ tratada por Eihei Dogen de
forma direta, como categoria filoséfica, mas estd delineada ao longo de toda sua obra, como
eixo de seu ensino. Ele procura levar o aprendiz & compreensdo da realidade além da visdo
dual, utilizando, para isso, diversos ensinamentos sobre a vida cotidiana e imagens em que a
natureza assume um lugar privilegiado para observagdo e compreensdo dos ensinamentos. Em
seu pensamento, a espiritualidade ndo significa algo que se coloca de maneira oposta e
excludente em relagdo a nenhuma categoria do real, do vivido, como material ou mundano. O

pensamento de Dogen, embora trabalhe com a multiplicidade, relacionando a dualidade & sua

° Para maiores detalhes sobre a trajetéria pessoal que levou ao contato com o Zen-Budismo, ver memorial
inserido no Apéndice.

® Trabalho apresentado para conclusio do Curso de Especializagdo em Dindmica de Grupo, na UNICAP-PE, em
dezembro de 2001.

" Mello, Ivone Maia de. A idéia de Ndo-dualidade no pensamento do Mestre Zen Eihei Dagen: Implicacdes
para a Teoria da Educacdo. Dissertacdo (Mestrado em Educacdo). Recife: UFPE, 2004.



superacdo, ndo pretende com isso chegar a uma conciliagdo dialética entre os opostos, mas a
consideracdo simultinea de uma dimensao inclusiva dual e além da dualidade.

O estudo atual sobre o tempo parte da investigacdo iniciada no mestrado, por
tratar-se de uma idéia concebida dentro de uma perspectiva de ndo-dualidade, cuja
importancia e implicacdes para a realidade existencial possibilitam uma elaboragcdo que
pensamos poder contribuir com o campo da filosofia da educacio e, mesmo atravessando as
fronteiras disciplinares, com tudo que constitui nossa praxis pedagégica. Partimos da
concepcao de que a experiéncia filoséfica precisa se inscrever diretamente na vivéncia de
cada um, a partir do encontro com uma intuicdo prépria, como sabedoria pessoal que se
expressa como modo de ser, no acontecimento fluente do viver cotidiano. Um pensar em
sentido préprio, que tem a vida como campo de pesquisa, dialogando com as muitas
referéncias existentes em nosso campo de compreensdo. Este estudo foi realizado no ambito
dos estudos da Educagdo, através do Programa de Pods-graduacio em Educacdo da
Universidade Federal da Bahia, na linha de pesquisa Filosofia, Linguagem e Praxis
Pedagdgica, sob orientagdo do Professor Dr. Dante Galeffi. Falamos de um ambiente de
estudo aberto ao atravessamento transdisciplinar em que a Filosofia e a Educacio estdo
envolvidas numa perspectiva singular que se expressa como: “Busca amorosa do sentido do
ser em sua diversidade incessante” (GALEFFI, 2003, p. 107).

O interesse em estudar o pensamento de Dogen, dentro do ambito do estudo dos
fundamentos filos6ficos da Educacio, justifica-se pelo fato de que ele aborda a condicio
humana numa perspectiva que ndo diz respeito apenas ao dmbito especifico de uma escola
religiosa (KODERA,1980, p. 1), mas, ultrapassando esse limite, constitui-se uma verdadeira
mudanga paradigmdtica em relagdo ao pensamento vigente, tanto em seu tempo como na
atualidade, semelhante em muitos pontos as transformagdes que comecam a ocorrer nas
ciéncias humanas e da natureza (GARCIA, 1987) e que estdo presentes na Educacao.

Pensamos que a educacdo pode desempenhar um papel de servico ao status quo,
reproduzindo-o de forma acritica ou se tornar uma alternativa pra a constru¢io de praticas
sociais soliddrias, libertdrias e sabias. Nossa cultura produziu muitos discursos acerca do que
poderia levar o ser humano a experiéncia do esclarecimento, a uma condicdo de lucidez que
pudesse ser fundamento de sua acdo no mundo. Mas n3o hd uma idéia tnica que possa
assumir o lugar de fundamento de uma praxis transformadora. Precisamos examinar as
diversas contribui¢des e encontrar, por dentro de nossa experiéncia, uma articulagdo possivel

entre o dizer e o fazer, uma maneira de viver essa experiéncia de forma direta.



1.2 O Zen de Dogen e sua relevancia para o nosso contexto atual

O pensamento de Dogen remonta ao século XIII, no contexto de um Japdo
medieval, mas s recentemente suas ideias comecam a se tornar conhecidas fora do dmbito de
sua escola religiosa. Ao longo do século XX, muitos estudiosos interessam-se por seu
pensamento comparando-o ao de filésofos modernos tais como Heidegger, Whitehead,
Wittgenstein e outros, assim como suas contribuicdes sdo consideradas no ambito do
pensamento moderno e pés-moderno em relagdo a temas como metafisica, epistemologia e
teoria da linguagem (BIELEFELDT, 1999).

Nosso interesse busca articular aspectos filoséficos com os elementos relacionados
a pratica ensinada por Dogen, que podem contribuir para transformar nosso modo de viver e
educar na atualidade. Entretanto, a leitura de seus escritos ndo € uma tarefa facil, muitas vezes
sentimos dificuldades para apreender o sentido de suas palavras, o que demanda um esforgco
adicional de pesquisa entre seus comentadores e também em textos antigos, como o Sutra do
Lotus, que € referéncia constante em seu pensamento. Alguns aspectos pertencem ao contexto
medieval japonés e € preciso compreender isso para poder trazer para nossa experiéncia a sua
contribuicdo. Por isso, pensamos que ler Dogen significa apropriar-se do pensamento de
Dogen, através de uma hermenéutica em que estdo implicados corpo e mente, aspectos
tedricos e préticos, como parte de um esforco de conhecer a si mesmo através da leitura do
texto, em que nossa projecdo de mundo € ampliada pela leitura, numa trans-formagdo do
percurso aprendente-ensinante que nos propomos a assumir como caminho de vida. Ao invés
do processo de apropriacdo se constituir como posse de algo num suposto final de estudo,
constitui-se como despojamento de nosso modo de ser, aberto as possibilidades que emergem
como efeito do percurso realizado. Retomamos a orientacdo referida ao Buda Gautama® de
passar pelo crivo da experiéncia os ensinamentos antes de considera-los védlidos. A leitura de

Dogen é sempre uma leitura possivel, em que estdo implicados o texto, o leitor e sua

¥ Buda é uma palavra derivada do sanscrito Buddha, que quer dizer “desperto”. Buda € todo aquele que
despertou para a compreensdo da natureza da existéncia, que alcancou a realizac@o espiritual. Por esse motivo,
poderiamos falar na existéncia de vérios Budas, pois todo aquele que alcanca a iluminacdo é referido tornar-se
Buda. A referéncia ao Buda histérico, fundador do Budismo, aparece sempre junto com algum dos nomes pelos
quais é conhecido: Sakyamuni ou Shakyamuni — referindo-se ao cla de origem em que seu pai era o rei, os
Sakya, sendo muni um acréscimo que significa siléncio ou sibio. Entdo, terfamos ‘Sakyamuni = sébio dos
(siléncio) dos Sakyas” ou também Siddhdrtha Gautama (Sanscrito; Pali: Siddhattha Gotama) — Sidarta
Gautama.



experiéncia pessoal com as idéias apresentadas pelo autor, o que assume uma perspectiva
fenomenoldgica do trabalho de leitura e interpretacdo, conforme explicitaremos mais adiante
ao elucidar nosso percurso metodolégico.

Os escritos de Dogen articulam suas discussdes filosoficas acerca do Ser, do
Tempo, da Impermanéncia e da Natureza de Buda — que sdo mais dificeis de apreender —
com outras de cariter mais pragmatico acerca do modo de viver em que seu pensamento
filos6fico aparece encarnado no cotidiano de sua prépria vida e na vida dos seus discipulos.
Dogen define toda a existéncia como Budica, no sentido de estar imbuida da perfeicdo
espiritual do Buda’. Nio somente nossa vida humana, mas todos os seres existentes (DOGEN,
1996, p. 2). Na doutrina budista é ensinado que, sendo nossa natureza original iluminada, o
caminho proposto nio se refere a nenhuma aquisi¢do, mas apenas indica a eliminagcdo do que
nos impede de perceber a realidade como ela é: “Qual o propdsito da disciplina em que vocé
se engajou tdo profundamente? E eliminar os seis impedimentos'””, escreve Dogen a partir do
que aprende com seu mestre Ju Ching (KODERA, 1980, p. 133). Eliminando os obsticulos
que impedem a percep¢do da natureza impermanente de todas as coisas, sua interdependéncia,
e a natureza iluséria das identidades — e que se resumem no apego expresso de diversas
maneiras a visdo que temos do mundo e da vida —, é possivel experimentar uma condi¢do de
serenidade e equanimidade no acolhimento da vida como ela acontece. Examinando em que
consiste essa ideia de realizac@o espiritual no budismo, iluminagdo, percebemos que assume
contornos distintos, conforme a experiéncia de quem a descreve. Em Dogen, assume
fundamentalmente um aspecto de atravessamento da dualidade como visdo de mundo.

No texto de Ddgen, encontramos a expressdo de que toda compreensdo, por mais
abrangente e amadurecida que possa ser, somente pode ser considerada efetiva na medida em
que modifica a acdo, a forma de entrarmos em contato com cada situagdo. Para Dogen, o
principal valor do budismo ndo reside na superioridade do ensinamento ou na profundidade da verdade.

Ele coloca maior valor na verdade ou na falsidade do treinamento. O primeiro objetivo, ele sente, ndo

¢ saber budismo, mas tornar-se budismo. (MASSUNAGA, 1958)

Para ele, a mudancga de nossa condig@o coletiva se dd ao mesmo tempo em que

ocorre a transformacio em nés mesmos de nossa forma de conceber a realidade e de com ela

° Examinamos, no segundo capitulo, mais detalhadamente alguns conceitos chaves, presentes neste estudo, que
sdo fundamentais para uma aproximagdo do texto de Dogen, cujo pensamento se desenvolve voltado para o
ensino, dentro do contexto da doutrina budista.

10 Tradicionalmente, os impedimentos a iluminacdo sdo descritos como cinco: avidez, raiva, melancolia,
sonoléncia e incerteza. Ju Ching acrescenta a necedade, como ignorincia de nossa condi¢ido fundamental de
unicidade e acerca da impermanéncia. Mais detalhes no capitulo segundo sobre os conceitos de prética e
iluminagdo.
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nos relacionarmos. Através de paradoxos, metaforas, linguagem poética, contradi¢des, Dogen
evidencia que ndo € através da razdo —— no sentido de ratio, como aparece no pensamento
ocidental (CORETH, 1973, p. 46) — que o aluno pode chegar a apreensdo da verdadeira
natureza da realidade, devido a sua caracteristica de trabalhar no dmbito da dualidade para
funcionar. Sua orientagdo € dirigida a suspensdo do julgamento e a entrar em contato direto
com a experiéncia, o corpo e a mente em siléncio, indo além das usuais barreiras que separam
o eu e o outro (YOKOI, 1990, p. 39).

O Zen de Dogen € uma criacio dele mesmo a partir de seu contexto, ndo podendo
ser identificado a nada que preexistia no Japao em sua época e nem ao que ele encontra em
sua peregrinacdo pela China. O rigoroso e completo estilo do Zen de Dogen foi sem divida
influenciado por seu mestre, Ch'ang-wéng Ju-tsing (Ju Ching, 1163-1228). N6s podemos encontrar
duas facetas em Ddgen — a presentificacdo da tradicdo e a realizacdo da potencialidade individual —

se nds examinarmos sua trajetdria e seus varios livros, especialmente o Shobogenzdo (MASSUNAGA,

1958).

Dogen procurou retornar ao espirito original do budismo a partir de um ponto de
vista critico. Afastou-se da vida na corte e dedicou-se a treinar um pequeno grupo de
seguidores. Ele ndo aceitava a ideia que havia em seu tempo de procurar unificar as trés
escolas — Budismo, Confucionismo e Taoismo. Para ele, era mais importante acabar com a
rivalidade entre as cinco escolas de Zen e retornar a unidade do budismo. Dogen nio utilizava
o nome “Seita Zen”, para ele era o Caminho do Buda, que tinha tido origem nos ensinamentos
do Buda Gautama sobre a suprema meditacdo. E que ele encontra no seu professor Ji-tsing
através da pratica de Dhyana (Ch’an ou Zen), livre do apego ao corpo e mente.

Do mesmo modo, seus escritos exigem daquele que deles se aproxima uma
apropriacdo e recriacdo que possa conectd-los a nossa realidade atual. Num primeiro nivel,
como parte de nosso préprio processo (trans)formativo, entendemos que um tal percurso
implica uma abertura as possibilidades de reelaboracdo de nosso modo préprio de ser e estar
no mundo, consequentemente de nosso aprender-ensinar. Essa visdo € diferente de uma
abordagem que encontramos em algumas leituras de Dogen e do Zen em geral, em que é
desencorajado o processo de apreensdo do leitor e estimulada sua adequagdo a um contexto
histdrico e social religioso predeterminado. Dessa forma, os ensinamentos budistas podem ser
interpretados de forma a reificar as normas e tradigdes em uma ética em que adquire mais
valor a forma que € exibida, o parecer de acordo com os ensinamentos, do que a realizacdo em

si mesmo e na a¢ao concreta no mundo.
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Fundamentalmente, o que se reconfigura, ou talvez seja mais apropriado dizer que
se insere num processo de desconfiguracdo e reconfiguragdo dindmicas e incessantes, junto
com o que chamamos de proposta educativa, somos nds mesmos. Procurar perceber como a
apreensdo das ideias de Dogen pode contribuir para a transformacio de nosso modo de ser e
viver conjuntos, que ndo se restrinja a vida religiosa de monges e monjas em ambientes de
pratica mondstica, mas que possa ser vivido por dentro mesmo de nossa realidade cotidiana
em qualquer situacdo ou lugar. Nesse sentido, até mesmo sua recomendacio para que o
monge nunca deixe o mosteiro pode ser entendida. Nao é que ndo possa deixar as construcoes
que se localizam num determinado tempo-lugar, mas que nao abandone o ser-tempo que estd
junto com tudo que existe. Esse estar inteiramente mergulhado no ensinamento é expresso
hoje por Ryotan Tokuda como: “O mundo é minha casa e o siléncio é minha religido”

(TOKUDA, 2003, p. 24). Estar dentro e fora do mosteiro se realizam simultaneamente.

1.3 O Zen e a Educacio Transdisciplinar

Considerando que somente uma inteligéncia que se dd conta da dimensdo
planetéria dos conflitos atuais podera fazer frente a complexidade de nosso
mundo e ao desafio contemporaneo de autodestrui¢do material e espiritual de
nossa espécie. (NICOLESCU, 1999, p. 161).

Situamos nosso percurso a partir de uma inquietacdo sentida ao refletir sobre a
condicdo humana no contexto atual e o papel que a educagdo exerce na sociedade.
Percebemos o avancgo crescente do conhecimento e da tecnologia, assim como os beneficios
que traz para a vida humana. Ao mesmo tempo, percebemos que a forma como esta se dando
esse desenvolvimento engendra a destrui¢do da vida, em sua diversidade, incluindo as
coletividades humanas contemporaneas (BOFF, 1999, p. 18-20). Em nossa sociedade, a
exclusdo e a competi¢do predatdria, de um lado, e a ameacga de destruicdo das condi¢des de
manutencdo da vida de modo geral, de outro, colocam-nos diante de uma escolha:
participarmos da corrida pela sobrevivéncia, num esforco constante para alcancar e/ ou manter
essa condicdo em detrimento de uma grande quantidade de seres que t€ém suas condig¢des de

existéncia constantemente ameacadas ou caminharmos na direcdo da construgdo de uma
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forma de viver em que a solidariedade e a cooperacdo sejam a base de uma existéncia
compartilhada, sustentavel, amorosa e sabia.

O curso dos acontecimentos atuais desafia nosso entendimento. Nesse contexto, “a
Educacio hoje se d4 em muiltiplos e diversos locais” (BRANDAO, 2001, p.63) e, diante de
uma cultura massificada, ela é desafiada a participar da construcdo de alternativas para uma
pratica social concreta que possibilite a formagdo constante do homem, a aprendizagem
incessante de como vivermos juntos. Neste estudo pensamos a educagdo, considerando cada
atividade ou situacdo de acordo com seu potencial educativo para a constru¢do da vida
humana, em seu sentido mais amplo, partilhando a visdao da chamada perspectiva
transdisciplinar: “A visdo transdisciplinar estd resolutamente aberta na medida em que ela
ultrapassa o dominio das ciéncias exatas por seu didlogo e sua reconciliacdo ndo somente com
as ciéncias humanas, mas também com a arte, a literatura, a poesia e a experiéncia espiritual”
(NICOLESCU, 2000, Artigo 5, p.163).

Quando falamos da educag@o, ndo a consideramos apenas como um processo de
construcdo da consciéncia. Mais que isso, envolvendo outras dimensdes da existéncia, a
educacdo se apresenta como instrumento de organiza¢do da complexidade humana (MORIN,
1999b) contribuindo para o desabrochar da singularidade de cada um. A educagdo deve, por
isso mesmo, fomentar o exercicio do pensar com autonomia e a reconstrucdo das relagdes

humanas, da sensibilidade ética e estética, da afetividade e da solidariedade:

Uma educacio auténtica ndo pode privilegiar a abstracdo no conhecimento.
Deve ensinar a contextualizar, concretizar e globalizar. A educagdo
transdisciplinar reavalia o papel da intui¢do, da imaginacdo, da sensibilidade
e do corpo na transmissdo dos conhecimentos (NICOLESCU, 2000, P. 164).

Educar, nesse sentido seria favorecer a reflexdo e o descobrimento do caminho
proprio de cada um, a partir de uma elaboracdo pessoal de diferentes visdes e contribuicoes.
Pensamos que nesse contexto, a compreensdo da relatividade de nossas concepcdes e a
liberagdo em relacdo a posicdoes dogmadticas — ao mesmo tempo em que expandimos nossa
compreensdo das relagdes entre os diversos fendmenos que compdem a nossa realidade —
podem nos ajudar a encontrar uma via de constru¢io de nossa condicdo conjunta existencial,

em meio as diferengas que nos sdo caracteristicas:

A ética transdisciplinar recusa toda atitude que recusa o didlogo e a
discussdo, seja qual for sua origem — de ordem ideoldgica, cientifica,
religiosa, econdmica, politica ou filos6fica. O saber compartilhado devera
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conduzir a uma compreensdo compartilhada baseada no respeito absoluto
das diferencas entre os seres, unidos pela vida comum sobre uma tdnica e
mesma Terra (NICOLESCU, 2000, p.164).

Para caminhar nessa dire¢do, pensamos que este estudo poderd oferecer
contribuicdes para ampliar as possibilidades de conceber o fazer pedagdgico incluindo
experiéncias ainda excluidas do contexto educacional, mas ji reconhecidas pelo seu valor
educativo, enquanto processo continuo de aprender a ser. Nosso estudo articula momentos de
investigacdo tedrica da obra de Dogen, aprofundando nossa compreensdo acerca da ideia de
Tempo presente em sua proposta educativa, com momentos dialégicos com a perspectiva
transdisciplinar da educag@o. Observamos os modos como esse didlogo pode oferecer
contribuicdes para elaborar nossa praxis em termos que vao além do contexto especifico de
uma escola religiosa, para caminhar na direcdo de um educar para a vida. Nossa compreensao
se apdia no que € apresentado pelos tedricos que, na atualidade, desenvolvem a ideia de uma
educacdo transdisciplinar: “o que estd ao mesmo tempo entre as disciplinas, através das
disciplinas e além de qualquer disciplina. Seu objetivo € a compreensdo do mundo presente”
(NICOLESCU, 2000, p. 15).

Nessa abordagem, a relag@o entre o estudo cientifico e os conhecimentos antigos é
considerada de fundamental importincia na medida em que aponta para uma compreensio

mais abrangente dos fendmenos que investigamos:

Reconhecemos a urgéncia da busca de novos métodos de educagdo que
levem em conta os avangos da ciéncia, que agora se harmonizam com as
grandes tradi¢des culturais, cuja preservagio e estudo aprofundado parecem
fundamentais (NICOLESCU, 2000, p.15).

Uma racionalidade que percebe uma relacdo complementar entre ci€ncia e tradi¢do
e que aponta para uma relacdo necessaria entre conhecimento e sustentabilidade da vida, no
sentido de que o saber deve estar em sintonia com a preservagdo das condi¢des fundamentais

de bem-estar e renovagdo da vida de todos os seres.

1.4 Estrutura deste estudo

Um elemento no pensamento de Dogen nos chamou a atencdo a partir das
investigacdes iniciais realizadas: a relagio com a dimensdo do tempo se di de forma

diferenciada, incluindo dimensdes lineares de um tempo cronoldgico, dimensdes
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multidimensionais de um tempo simultineo e uma dimensdo absoluta de um tempo
instantdneo que parecem afetar substancialmente as relacdes de aprendizagem na pedagogia
Zen. Percebemos que uma investigacdo acerca do tema poderia nos oferecer subsidios para
pensar o tempo e sua relacdo com o educar inseridos no que Dogen aponta como uma relagao
ndo-dual. Nossa questdo central se desenvolve em torno das diferentes implicacdes que a
relacdo com o tempo em Dogen podem trazer para o educar. Em nossas primeiras
investigagdes levantamos uma questdo que consideramos fundamental para pensar o educar
para a experiéncia auténtica do ser-sendo: que idéia de tempo podemos tomar como referéncia
para uma pratica educativa transdisciplinar e que relacdo estabelecemos entre as multiplas
dimensdes desse pensar/ fazer com a concepg¢do de tempo presente no pensamento de Eihei
Dogen?

Vivemos hoje o tempo da “pressa”, das formacdes aligeiradas, da formatacdo de
procedimentos aos discursos vigentes, das relagdes educativas heterbnomas. A especializacio
ainda determina uma fragmentacdo do saber e das praticas que se distanciam do viver. O
tempo sempre curto para o imediato se prolonga sem que possamos sentir uma aproximacao
auténtica da experiéncia original de nossa existéncia. Repensar nossa relacdo com a
temporalidade é repensar nossa condi¢cdo conjunta existencial, a forma como estamos vivendo
e construindo as condi¢gdes para um futuro possivel. Sabemos que essa questdo inicial nos
aponta uma série de outras questdes e, por isso mesmo, decidimos toma-las como referéncia

para nossa investigacao:

® Qual o tempo do ser? E a partir dessa questdo, qual a relacdo com o tempo do
educar?

e Como o mestre Ddogen apresenta o ser-tempo em seus escritos e de que
maneira pode contribuir para pensar nossa realidade atual?

e Como os ensinamentos Zen-budistas podem contribuir para pensar a
temporalidade numa praxis pedagégica transdisciplinar?

e Quais as contribuigdes que a relagdo entre o ser-tempo no pensamento de
Dogen e a educagdo transdisciplinar podem trazer para a trans-formagdo do

educador?

Dessa forma, pensamos poder contribuir para elaboracdo de uma proposta de

trans-formacdo de educadores numa perspectiva transdisciplinar a partir dos ensinamentos de
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Eihei Dogen sobre o ser-tempo e da praxis pedagégica do budismo Zen. Para isso, partimos
de um levantamento acerca das ideias de tempo que fundamentam o educar em nosso
contexto atual, relacionando a concepgdo de ser-tempo no pensamento do mestre Zen Eihei

Dogen, refletindo sobre a trans-formacao do educador.

1.4.1 Orientacoes metodologicas

Falamos de orientacdes metodolégicas na medida em que as tomamos como
indicag¢des, possibilidades e buscamos, através de uma relag@o dialdgica, elaborar nosso modo
proprio de caminhar. Situamos nosso estudo no ambito da pesquisa filos6fica em educacéo,
dialogando com a perspectiva transdisciplinar, considerando essa possibilidade a partir da
reflexdo de que o aprender e o pensar se articulam na compreensdo do que somos e do que
realizamos em nossa vida. Nesse movimento, é preciso exercitar a criticidade e refazer o
percurso de modo préprio.

Buscamos explicitar os lugares de onde contemplamos o pensamento de Dogen e a
experiéncia vivida a partir do contato com seus ensinamentos. Procuramos articular esse olhar
ao que temos vivido através do didlogo com pensadores que fundamentam o educar e as
experiéncias que nos permitem o exercicio criativo de desfazer caminhos e abrir espago para
possibilidades outras na caminhada para se chegar ao conhecimento de si mesmo, que no
budismo € denominado de “conhecimento de nossa natureza original”.

A metodologia da pesquisa transdisciplinar pode ser pensada a partir de trés eixos
fundamentais: os Niveis de Realidade, a Complexidade e a Ldgica do Terceiro Termo
Incluido (NICOLESCU, 2000, p. 29). Contemplando esses conceitos fundantes, iremos adotar
como método o caminho proposto por Dogen para a investigacdo, compreensdo e
transformacg@o do nosso modo de ser-estar no mundo, assim como de nossa agao.

Em Dogen, encontramos uma primeira assertiva metodolégica quando ele aponta
em sua obra Shobogenzo, no capitulo Genjo Koan: “Estudar o Budismo ¢é estudar si mesmo”
(DOGEN, 1998, p. 34). Esse ponto de partida envolve uma compreensdo do que seja estudo.
Para Dogen, estudar € um movimento realizado com o corpo e a mente, através da vida
cotidiana, em todos os momentos. Conhecendo as palavras dos antigos sdbios, mas também
limpando o chéo e preparando o alimento. Esse conhecer a si mesmo, envolve a compreensao

de nosso modo de pensar, agir, sentir e nos relacionarmos com a vida. Partindo de onde
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estamos, o olhar se volta primeiramente para nossa propria condicédo atual. Esse € nosso ponto
de partida para compreender seu pensamento, observar as indica¢des que ele proprio oferece
para que o tema seja estudado. Nesse ponto, ele lanca a segunda indicacdo: “Estudar si mesmo,
€ esquecer si mesmo” (DOGEN, 1998, p- 34).

Para chegar a entender o sentido amplo desse si mesmo, é preciso abandonar a
ideia de um eu como uma unidade separada de todo o resto. A partir do ponto em que nos
percebemos em nossa condi¢do de compreender a realidade com base em nossos proprios
pontos de vista limitados e da percepcdo de nossa condi¢do existencial transitéria — a
impermanéncia que permeia tudo que existe —, surge a necessidade de ir além da falta de
sentido de uma perspectiva egocentrada. Quando encontramos Jiko, traduzido como Self para
o0 inglés e como Eu para o portugués, e que Dogen refere como esse “si mesmo”, ndo se trata

do eu que compreendemos como em contraposicio ao que ndo faz parte desse eu, ao outro:

A palavra Eu (Self) no Shobogenzo de Do6gen[...INdo deve ser entendida
como simplesmente “eu” ou “mim”. O que nés referimos como “eu” ou a
“mim” em geral é colocado em contraste com as outras coisas, pessoas ou
mundos. A totalidade do Eu, o Eu todo-inclusivo, ou em japonés Jiko, na
expressao utilizada por Dogen, entretanto, ndo € um eu em contraposi¢do a
um outro. Jiko se refere a um Eu anterior a divisdo eu-outro, sujeito-objeto,
o que vé e o que € visto, o pensamento e o que € pensado. Este € o Jiko que é
referido como[...] A verdadeira realidade da vida. (UCHIYAMA, 1984, p.
13)

A orientacdo metodoldgica aqui aponta para alguns recursos que permitem a
escuta de si e o atravessamento das fronteiras da ideia de um eu em contraposi¢do ao que nao
faz parte desse eu. Assim, Ddgen nos aponta a possibilidade de experimentar diretamente
diferentes niveis de realidade, mantendo a multiplicidade e, portanto, a 16gica da contradicio
(LUPASCO, 1994), abrindo espago para a compreensdo da ndo-dualidade. A prética
meditativa se apresenta como caminho para o encontro consigo mesmo €, a0 mesmo tempo,
para o seu atravessamento. O sentido de “corpo” nos apresenta também o viver cotidiano
como lugar de realizacdo desse aprendizado. E “mente”, que na acepcdo oriental significa
consciéncia e coragdo, englobando o sentir e o pensar.

Neste ponto, dialogamos com a possibilidade de investigagdo fenomenoldgica/
hermenéutica como nos € apresentada por Galeffi, a partir do didlogo com o pensamento de
Husserl e Heidegger, que aponta a necessidade de voltar-se para si mesmo (GALEFFI, 2003,
p- 102), assim como do esvaziamento de todo saber que pretenda se apresentar como verdade

absoluta, indiscutivel (GALEFFI, 2003, p. 103), para poder dar lugar a uma atitude
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fenomenoldgica: “[...]JPermanecer sempre atentos as coisas mesmas[...]A atitude
fenomenoldgica, assim, mantém-nos atentos ao presente. E, deste modo, um estado de atencdo
absoluta” (GALEFFI, 2003, p. 103).

Nesse retorno sobre si mesmo, relacionar-se com as verdades ao: “Aprender a 1é-
las no enviesamento constelado do presente vivo[...] Por meio de uma intuicdo absoluta
propria e apropriada” (GALEFFI, 2003, p. 103-104). Este se voltar para si mesmo, e esvaziar-
se, que estd presente nas indicacdes de Dogen para o aprendizado no Zen, ndo se dd deixando
a experiéncia cotidiana, mas por dentro mesmo do mundo, da vida. A compreensao de que
“estudar si mesmo” € estudar todas as coisas ao abandonar a limitagdo imposta pela ideia de
um eu separado de tudo que existe é expressa na terceira orientagdo: “Esquecer si mesmo é
estar identificado a todas as coisas” (DOGEN, 1998, p. 34).

Esse “si mesmo’ é compreendido como indo além do eu individual. Essa
investigacdo acaba por abranger o corpo do universo inteiro, como seu préprio corpo. Esse
momento do aprendizado expressa o ultrapassamento da dualidade aparente entre o eu e o
nao-eu, sujeito-objeto. A experi€ncia vivida e a compreensdo da mesma encontram seu ponto
de transcendéncia do eu, a0 mesmo tempo em que essa identidade continua a funcionar no
viver cotidiano. A compreensdo da realidade assume um cardter paradoxal a partir da
coexisténcia de uma dimensdo individual com seu ultrapassamento. Essa compreensdo deve
encontrar sua legitima expressdo no viver cotidiano, nas agdes, atitudes. Um modo de ser e
estar no mundo que vai além de uma ideia que se faz do que somos ou do que € a vida, e que
funciona como um sé corpo e mente do universo inteiro: “Estar identificado a todas as coisas
é jogar fora corpo e mente de si e de outros” (DOGEN, 1998, p. 34).

A metodologia empregada neste estudo estd centrada na leitura e compreensdo da
obra de Dogen, situando-a em relagdo a nossa experiéncia educativa, elaborando uma préxis
em que a agcdo formativa vigente abre espago para a reflexdo e o didlogo com as referéncias
tedricas do Zen como campo transdisciplinar. Aprofundamos a pesquisa bibliogréifica das
fontes iniciada no estudo anterior de mestrado, a partir da obra de Eihei Dogen, Shobogenzo,
na tradug@o reconhecida pelos principais mestres da Escola Soto de Zen-budismo japonés
como a versao mais completa publicada até o presente momento em lingua inglesa, em 4
volumes do Shobogenzo, traducio de Nishijima e Chodo Cross, Ed. Windbell, Téquio.

Para a investigacao sobre o capitulo central para o estudo de nosso presente tema
(o tempo) utilizamos, além da obra anteriormente citada, uma outra traducao do capitulo Uji,
em versdo trilingue (japonés, francés e inglés), traduzido por Eido Shimano Roshi e Charles

Vacher, pela Editora Encre Marine, Paris, Franga, assim como alguns textos de comentadores
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japoneses da obra de Dogen, que nos foram indicados pelo mestre Ryotan Tokuda Igarashi,
que acompanhou e colaborou na orientagdo deste estudo. Em seu texto intitulado “A
Simultaneidade”, publicado no Brasil na Revista Flor do Vazio, que nos serviu de orientagéo,
o mestre Ryotan Tokuda Igarashi desenvolve estudos sobre o tempo articulando a sua
experiéncia direta do tema aos escritos de Dogen. Todos os exemplares estavam acessiveis e
adquiridos previamente para esse fim. Para as versdes em lingua estrangeira, fizemos
traducdes proprias e posteriormente verificamos a possibilidade de melhora-las a partir do
contato com a recente tradug@o realizada no Brasil pelo monge Marcos Beltrdo Frederico
(Marcos Ryokyu), que oferece todos os capitulos do Shobogenzo e mais alguns escritos de
Dogen em versao eletronica, disponivel até o momento apenas na Internet. Consultamos ainda
a versdo publicada em portugués, com edi¢do ja esgotada, do capitulo Uji no livro A lua numa
gota de orvalho: escritos do Mestre Dogen, Ed. Siciliano. Recebemos também a colaboracido
da monja Zuiko Redding, que gentilmente nos enviou uma traducio do capitulo Uji, feita por
Daitsu Tom Wright, com a apreciacio do mestre Uchiyama Kosho. Assumimos inteira
responsabilidade pelas traducdes feitas diretamente a partir dos textos em inglés e francés,
quando se fizeram necessarias.

Procuramos compreender os principais aspectos da obra, buscando refletir sobre o
tempo e o educar a partir de alguns elementos pelos quais pudemos situar os diversos
momentos da pedagogia Zen-budista, da busca da autenticidade existencial através do
encontro com a chamada “natureza original”, da proposta de convivéncia coletiva sustentavel
e da relagdo com o cuidado para com a vida de todos os seres que se traduz numa profunda

atitude ecoldgica, que caracteriza esta abordagem.

1.4.2 Hermenéutica e Fenomenologia: reconhecendo um modo préprio de
caminhar

Em nosso estudo, um modo de aproximagdo com este pensamento tem sido
especialmente favoravel, a saber, o que nos foi indicado no inicio de nosso contato com a obra
de Dogen pelo Roshi Zen Ryotan Igarashi, que estuda e escreve sobre seus ensinamentos,
conhecido no Brasil como Mestre Ryotan Tokuda. Ele acompanhou todo trabalho
desenvolvido no mestrado, orientando-nos a realizar sempre uma primeira leitura em que
seguimos livremente o texto sem procurarmos nos deter para analisar, sem parar para

investigar o que ndo compreendemos numa primeira aproximagio. Apenas lendo e deixando
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que as impressdes acontecam espontaneamente, de modo a favorecer o que ele chamou de
“processo intuitivo de apreensao do texto”, que se daria em estreita relacdo com a experiéncia
propria do leitor acerca do tema desenvolvido no escrito. E preciso explicitar que essa
orientacdo nos foi oferecida considerando a condi¢do de praticante da meditacdo Zen de
ambos, orientando e orientador. Neste momento, percebo que essa indicagdo continua atual e,
tendo sido de grande valia no trabalho anterior, € utilizada também nesta investigagdo. Porém
aqui entendemos que a experiéncia meditativa pode fazer parte da vivéncia do leitor sem que
necessariamente isto esteja vinculado a uma escola especifica, no caso o Zen. Assim,
admitimos a validade dessa aproximag@o intuitiva inicial para todo leitor que em menor ou
maior grau se abra & sua propria faculdade intuitiva, tomada por nds como originante da
experiéncia de investigacdo.

A leitura da obra de Dogen implica, em nosso caso, um distanciamento espago-
temporal que € assumido por nés desde o inicio de nossos estudos. A compreensido dos termos
que utiliza visa a apreender sentidos possiveis de sua mensagem a partir de uma leitura atual e
especificamente situada. Reconhecemos que a tradi¢do de pensamento que ele representa tem
algo a nos dizer, e em consonancia com Gadamer (1997, p. 472) pensamos que isso exige uma

abertura fundamental:

Hoje em dia o trabalho do intérprete ndo é simplesmente reproduzir o que
realmente diz o interlocutor que ele interpreta, mas deve fazer valer a
opinido daquele como lhe parece necessdrio a partir da real situacdo da
conversacdo na qual somente ele se encontra como conhecedor das duas
linguas que estdo em comércio (GADAMER, 1997, p. 407).

Compreender e interpretar seu pensamento sdo assumidos por ndés como um sé momento:

A interpretacdo ndo € um ato posterior e ocasionalmente complementar a
compreensdo. Antes, compreender é sempre interpretar, e, por conseguinte, a
interpretagdo é a forma explicita da compreensio (GADAMER, 1997, p.
406).

A singularidade dessa leitura, situada a partir de nossa vivéncia no contexto do
zen-budismo aqui no Brasil e em outros lugares, como ji assinalado, conjuga-se a nossa
experiéncia com o educar por dentro mesmo dos espacos sociais de nossa cultura mestiga, dita
ocidental, mas formada, na verdade, pelas muitas matrizes, que desejamos assumir em nosso
olhar, de nossas ascendéncias amerindias, africanas e européias (RIBEIRO, 2000). Temos

uma intengdo clara de buscar contribui¢cdes para pensar a educacdo a partir dos ensinamentos
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de Dogen, como aplicacio que se faz unitdria em relacdo ao processo de interpretar e
compreender as ideias contidas em sua obra. Nessa intenc¢do, assumimos conjuntamente risco
e oportunidade nessa forma propria e apropriada. Com relacdo a esse ponto, 0 processo

hermenéutico assume um viés fenomenoldgico:

Nossas reflexdes nos levaram a admitir que, na compreensdo, sempre ocorre
algo como uma aplicacdo do texto a ser compreendido a situacdo atual do
intérprete[...] Considerando como um processo unitirio ndo somente a
compreensdo e interpretagdo, mas também a aplicacdo[...] Pensamos que a

z

aplicacido € um momento tdo essencial e integrante do processo
hermenéutico como a compreensdo e interpretacio (GADAMER, 1997, p.
406-407).

Nossa investigacdo estd assentada em um questionamento filoséfico, que emerge
de nossa propria vida acontecendo. O tempo e os sentidos que podem ser assumidos fazem
parte do que estamos buscando compreender com nosso préprio corpo € mente, € neste
sentido o pensamento de Dogen perpassa esse percurso como algo que “contamina”, no
sentido que GALEFFI (2003, p. 101) da a esse termo, e fertiliza uma praxis que busca se
constituir a partir de um espago-tempo préprio e apropriado. Para isso, é fundamental esse
primeiro mergulho no estudo de si mesmo, como orienta Dogen. Este movimento fundante é
reconhecido por Husserl como indicativo da atitude filos6fica auténtica a partir da perspectiva

fenomenoldgica:

Em primeiro lugar, quem quiser realmente tornar-se filésofo devera “uma
vez na vida” voltar-se para si mesmo e, dentro de si, procurar inverter todas
as ciéncias admitidas até aqui e tentar reconstrui-las[...] (HUSSERL, 2001, p.
20).

Para compreender o pensamento de Ddgen, iremos considerar também algumas
contribuicdes de autores que desenvolveram estudos sobre seu pensamento. A discussdo do
tema serd feita a partir da obra de Dogen, da compreensdo de comentadores de seus escritos e
dos escritos do mestre Zen Ryotan Igarashi, que estuda e ensina atualmente o pensamento de
Do6gen no Brasil. O mestre Igarashi ensina no Brasil desde 1969, palestrou, escreveu e
publicou textos sobre Dogen, em lingua portuguesa que, estudados e apropriados a partir de
minha prépria compreensio, ofereceram suporte a investigacdo que realizamos, com base no
que Macedo (2000) apresenta como triangulacdo de dados nas pesquisas qualitativas, que
referenciam a investigacdo filoséfica ora empreendida: escritos do Dogen, textos de

comentadores e a minha leitura e compreensao.
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O ensinamento de Ddgen, que deu origem a linhagem Zen Soto no Japdo, se
desenvolve e s6 pode ser compreendido a partir de uma visdo de mundo que percebe a
realidade como de vital importancia, assumindo um papel central no processo de despertar e
na realizac@o de cada aprendiz. Esse aspecto é evidente em sua extensa obra, que estd sempre
apontando para a importancia da acio e da ndo-dualidade entre aspectos concretos e abstratos
do ensinamento. Entre os mestres budistas, e principalmente dentre os mestres Zen-budistas,
Dogen € provavelmente o que deixou um maior volume de escritos, que ele relaciona a textos
de antigos mestres Ch’an e aos textos indianos do cénon budista'', os Sutras. Entre os textos
citados por Dogen, encontramos uma énfase especial na citacdo do Saddharmapundarika
Sutra, o Sutra do Lotus, na abordagem de temas como existéncia, espago e tempo em sua obra.
Para Dogen, a experiéncia da espacialidade e da temporalidade pode levar a realizagdo do
estado de Buda, em que estd implicada a liberagdo do sofrimento existencial. (LEIGHTON,
2007).

Um principio hermenéutico, presente no budismo Mahayanalz, sdo os chamados
“meios habilidosos”. Assim como os seres sdo diferentes em suas capacidades e habilidades,
da mesma forma, diversas metodologias devem ser buscadas para se chegar a varios modos de
acesso aos vdrios tipos de ensinamentos e suas interpretagdes, visando a auxiliar a diversidade
de seres que sofrem. No capitulo dois do Sutra do Lotus, encontramos uma discussdo acerca
dos chamados “meios habilidosos”, e em varios outros capitulos exemplos sdo apresentados,
como na pardbola da casa em chamas (BDK, 1993, p. 53). Como a finalidade ultima dos
ensinamentos € auxiliar os seres que sofrem a alcancar a realizacdo do despertar, a
interpretacdo dos textos budistas € avaliada de acordo com sua efetividade em esclarecer os
que buscam o aprendizado. Esse é, finalmente, o critério que vai decidir, na situagdo atual, se
uma interpretacdo possui ou nao valor, e ndo um critério que possa buscar avaliar se o sentido
empregado foi ou ndo o originalmente concebido nos escritos. Essa perspectiva é adota por
Dogen ao tomar as palavras dos antigos textos livremente e oferecer sua propria interpretacao
a respeito, a partir de sua prépria experiéncia de realizacdo, visando a orientacdo de seus

discipulos.

11 A C N . A . .. N

O Canon Budista € composto de trés conjuntos de textos, chamados, em sanscrito, Tripitaka, que contém os
ensinamentos referidos ao Buda Gautama, as regras mondsticas e os comentdrios posteriores, tendo sido
compilado apenas a partir de 483 a.C., durante o 1° Concilio Budista.

ZA partir do primeiro século da era cristd, surge um movimento dentro do budismo indiano que alcanga grande
popularidade e que vai ser a principal forma a se espalhar por outros paises, chamado Budismo Mahayana
(GONCALVES, 2000). Nele, a compaixdo — no sentido de buscar ajudar os outros a encontrar a realizacgdo,
antes mesmo de salvar a si mesmo — era o ponto central.
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Sobre esse uso da interpretagdo, em outros tempos rechacado do ambiente
académico, encontramos ressonancia num aspecto essencial do trabalho hermenéutico

descrito pelo filésofo francés Paul Ricoeur:

A interpretac@o possui certas conotagdes subjetivas, como a implicagdo do
leitor no processo de entendimento e a reciprocidade entre a interpretacdo do
texto e uma auto-interpretacdo. Esta reciprocidade € conhecida pelo nome de
circulo hermenéutico; ela implica uma acirrada oposi¢do a todo tipo de
objetividade e ndo-implicagdo que supostamente caracteriza a explanagdo
cientifica das coisas (RICOEUR, 1981, p. 165).

Assim como Dogen, ele encoraja o leitor a uma interpretacio ativa do texto como
parte necessdria do processo de entendimento. No entanto, podemos diferenciar sua visdo da
de Dogen na medida em que ele encoraja um estilo livre de interpretacdo que procura extrair
todos os sentidos possiveis do texto, enquanto Dogen enfatiza a conexao entre a expressao e a
compreensdo assentada na prépria pratica.

Outro principio hermenéutico, que podemos identificar como influenciador da
visdo de Dogen, estd situado a partir do conceito de Thathagata Garba, uma espécie de ttero
universal que coloca todos os seres como possuidores da natureza de Buda originalmente, e
percebe cada expressdo particular como um ‘embrido’ de Buda, devido ao seu potencial para
o despertar. Desse modo, o particular e o universal se entrelacam e constituem aspectos de
uma s6 realidade. A dialética budista — especialmente as formulacdes da Escola Caodong,
onde Dogen realiza seu treinamento na China, sob orientagdo do Mestre Ju Ching — vai
ressaltar a importincia da realidade, e de uma hermenéutica poliss€émica necessaria a sua
compreensdo como parte do absoluto (LEIGHTON, 1996).

Como principio bdésico final da hermenéutica budista, encontramos a €nfase na
experiéncia atual em contraposi¢do a compreensdo intelectual e & andlise dos ensinamentos.
Esse principio fica evidente especialmente a partir do Ch’an budismo, que coloca como
axioma: “diretamente apontar para a mente, ndo dependendo de palavras e letras”, atribuido
ao mestre indiano Bodhidharma (532-7), que levou o ensinamento sobre a pratica meditativa
para a China. Mais do que uma atitude anti-intelectual, refere-se a um desprendimento em
relacdo a autoridade dos textos sobre a experiéncia vivida. Embora o Ch’an — e seguindo-se
no Japdo, o Zen — tenha dado lugar a uma grande quantidade de textos, permanece a &nfase
na pratica meditativa e na experiéncia direta dos ensinamentos como eixo e fundamento
mesmo sobre sua propria literatura. A praxis assume um lugar de vital importincia, na medida

em que permite uma atualizacfo dos ensinamentos e sua ressignificacdo na experiéncia atual.
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Em seu texto “Bendowa”, sobre o engajamento no caminho de todo coracdo, Dogen enfatiza

essa prioridade hermenéutica da prética sobre a doutrina:

Praticantes budistas ndo deveriam questionar a superioridade ou
inferioridade dos ensinamentos e ndo deveriam discriminar entre a
superficialidade ou profundidade do Dharma, mas apenas onde a pratica é
genuina ou falsa (DOGEN, 1993b, p. 42).

Partindo da orientacdo oferecida pelo préprio Dogen para o estudo do budismo, no

capitulo Genjo-Koan, de sua obra Shobogenzo, estruturamos nosso modo de elaboragdo desse

momento de estudos: “Estudar o budismo € estudar si mesmo. Estudar si mesmo é esquecer si

mesmo. Esquecer si mesmo € estar identificado com todas as coisas. Estar identificado a todas

as coisas é abandonar corpo e mente de si e de outros” (DOGEN, 1998, p. 34). Dentro dessa

proposta, procuramos nos organizar para a sistematizacdo e registro de nossas reflexdes:

Estudar si mesmo: partindo da préitica da plena atencdo, desenvolvida na
meditacdo, buscamos aprofundar nossa concentracdo e observacdo, que
relacionamos ao desenvolvimento de uma atitude filoséfica. Esse momento
foi acompanhado através de registros realizados no que chamamos de didrio
filosdfico;

Esquecer si mesmo: esvaziamento das proprias concepcoes através da
prdtica meditativa didria (Sanzen/Zazen), conforme ensinamentos da Escola
Zen Soto para a pratica da meditagdo, transmitidos de forma direta e oralmente
no Brasil pelo mestre Ryotan Igarashi.

Estar identificado com todas as coisas: Dialogia com a vida e com as agdes
que permeiam a praxis educativa no Zen através do pensamento de Dogen em
sua obra Shobogenzo acerca de sua compreensio do Tempo. Pesquisa
bibliogrdfica; refletir sobre o tempo e o educar através de alguns elementos a
partir dos quais iremos situar os diversos momentos da pedagogia Zen-budista,
da busca da autenticidade existencial através do encontro com a chamada
“natureza original”, da proposta de convivéncia coletiva sustentivel e da
relacdo com o cuidado para com a vida de todos os seres, que se traduz numa
profunda atitude ecoldgica caracteristica da pedagogia Zen. Contribui¢des para
pensar a Educagdo. Didlogo entre o pensamento de Dogen e as idéias de
autores que apresentam escritos sobre o tempo e/ ou a educagdo

transdisciplinar.



24

Abandonar corpo e mente de si e de outros: compreendendo que ndo hd um eu
que realiza o percurso, deixar que o percurso se realize: “Quando vocé
abandona sua mente e corpo € os esquece completamente, quando vocé langa a
si mesmo na morada do Buda”, ensina Dogen no capitulo Shoji. A
sistematizacdo das experi€ncias vividas ao longo deste estudo se configura
como comunicacdo de um percurso, que nio se esgota com o final desse
periodo de estudos, mas avanca como aprendizado incessante. Comunicar
assume o significado de partilhar e participar do movimento continuo de
constru¢do/desconstru¢do do educar como exercicio a ser reinaugurado por

cada aprendiz, numa atitude filoséfica prépria e apropriada (GALEFFI, 2003).
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2 A doutrina budista: aspectos fundamentais presentes em nosso
estudo

2.1 Sobre a nao-dualidade

Um aspecto especifico da educag@o budista — presente no pensamento indiano
desde o século VI a.C., relatada nos textos candnicos denominados Sutras, a partir da
experiéncia de iluminacdo do Buda Gautama — € o ensinamento sobre a inexisténcia de uma
identidade individual separada de todas as coisas. Cada fend6meno, ou dharma”’, € expressao
particular de uma s6 realidade dltima; assim, a identidade € compreendida como dimensao
deluséria'® da realidade, com reconhecida validade funcional, mas existindo de forma apenas
virtual, no dmbito das representacdes da realidade e ndo nela mesma (TOKUDA, 2002a). No
Den Ko Roku' estd descrita a experiéncia que deu origem ao budismo em que Sidarta
Gautama, ao ter alcancado a iluminagéo, enuncia sua primeira expressdo do vivido como “Eu
completei o0 Caminho com a grande Terra'® e todos os seres sencientes” (JOKIN, 1994, p. 1),
indicando que, ao alcangar a iluminagdo, ele percebe a iluminac¢io presente a0 mesmo tempo
em todos os seres. Essa perspectiva € desenvolvida pela Escola de Filosofia Budista chamada
Madhyamika17 — que surge a partir do séc. II d.C. com os ensinamentos do mestre Indiano
Nagarjuna —, sobre a qual o Professor de Estudos Budistas Minoru Kiyota, da Universidade

de Wisconsin, EUA, ensina que:

Os sistemas de pensamento baseados na dualidade — como no caso da
relacdo sujeito-objeto, o todo e a parte, existéncia e nao-existéncia,
iluminacdo e ndo-iluminacdo — nfo podem produzir uma compreensio
sobre a verdadeira natureza da existéncia[...]Esta doutrina [nao-dualidade,
IMM] estabelece dois niveis de verdade: a suprema e a convencional, e

" A idéia de fendmeno estd presente no pensamento budista desde sua origem. O termo sdnscrito para
representd-lo é Dharma, quando escrito com inicial mindscula. Nogdo profundamente ligada a lei de causa e
efeito, possui natureza transitéria, e € dito que aparece e desaparece. Nem um unico fendmeno dura para sempre,
e ¢ dito que cada um é como €, ndo podendo ser de outro modo. No budismo, ensina-se que a visdo dualista dos
fendmenos e os julgamentos decorrentes nos fazem sofrer desnecessariamente.

' Deluséria: que nio possui realidade em si, mas que circunstancialmente funciona de acordo com determinadas

condicdes e que pode causar na mente a impressdo de existéncia permanente.

15 Texto em que sdo relatadas as experiéncias de iluminacdo de cada mestre budista da linhagem Soto, desde o
Buda Sakyamuni até o sucessor de Dogen, seu discipulo Koun Ejo, escrito pelo mestre Keizan Jokin (1268-
1325).

'6 Expressido utilizada para referir-se 2 totalidade existente, o universo inteiro.

7 Termo sanscrito que se refere a expressao usualmente traduzida como “Caminho do Meio”.
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ensina que a esséncia de cada uma € inerente a outra (KIYOTA apud
YOKOI, 1990, p. 10).

N

A realidade convencional refere-se a manifestacdo diferenciada de todos os
fendmenos, entendidos como dependentes de causas para terem origem. Na doutrina do

“Caminho do Meio”'®

, 0s opostos ndo implicam uma relagdo dicotdmica, mas complementar
em que todas as formas diferenciadas constituem um sé todo orgénico (KIYOTA apud
YOKOI, 1990, p. 10). A ideia de uma realidade suprema ndo possui representacio
antropomorfica no budismo e ndo se refere a um Deus como conhecemos nas representagdes
religiosas ocidentais. Refere-se antes a uma compreensdo do que é entendido como de
natureza universal e que inclui tudo que existe. Esse absoluto, expresso na doutrina budista
como Tathata, traduzido como talidade, em inglés suchness, ou seja, a qualidade daquilo que
€ como é; ou, pelo conceito de Sunyata traduzido em muitos textos como “Vazio” (TOKUDA,
1995, p. 17), representa uma dimensdo em que todos os opostos sdo dissolvidos. A referida
ideia expressa uma dimensdo absoluta que estd além das identidades, ndo havendo uma forma
particular para esse absoluto, nem um nome e nenhum atributo. Essa compreensdo € expressa
pelo termo “Vazio”, para realgar a caracteristica de ultrapassamento da forma e substincia
individual. Mas, o absoluto se expressa na forma e por isso ndo ha exclusdo mitua (YOKOI,
1990, p. 41).

A ideia de ndo-dualidade aparece no pensamento de Dogen funcionando como um
eixo central, em torno do qual se desenvolvem os diversos temas. Parece ser o objetivo central
de sua obra transmiti-la como ensinamento fundamental, visando ao desenvolvimento do
aprendiz na perspectiva da realizacdo da ndo-dualidade em sua prépria vida. Ela nos é
apresentada através de seus escritos, fazendo uso de recursos da linguagem para apontar a

experiéncia em que as usuais barreiras entre o eu e o ndo-eu sao transcendidas:

Uma pessoa, atingindo a realizac@o, é como a lua sendo refletida na dgua: a
lua ndo fica molhada, e a d4gua ndo se quebra. Ainda que a luz (da lua) seja
abrangente e imensa, ela é refletida mesmo em uma minuscula poca de dgua.
A lua e o céu sdo completamente refletidos em uma pequena gota de orvalho
sobre uma folha de relva, e sdo refletidos até em uma unica gota de dgua. A
realizacdo ndo vos divide, da mesma maneira que a lua ndo rompe a dgua. O
Individuo ndo € obsticulo ao estado de realizag@o, assim como uma gota de
dgua ndo impede o céu e a lua. A profundidade (da realizagdo) é como a
altura concreta (da lua). A duracdo e a instantaneidade deste momento

'8 O Caminho do Meio é uma referéncia ao carater nio-extremista da prética budista, evitando ao mesmo tempo
o extremo rigor do ascetismo, assim como a indulgéncia e negligéncia para com os ensinamentos. Era ensinado
através da metifora de um instrumento musical de cordas que, para produzir um bom som, precisa que as cordas
ndo estejam nem muito esticadas nem frouxas.
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deveria ser investigado em grande (por¢@o de) 4gua e pequena (porcdo de)
dgua, e observada no tamanho e no limite do céu e da lua (DOGEN, 1998, p-
35)".

A lua e a dgua aqui sdo exemplos de seres diferenciados. Mesmo assim, podemos
ver a lua refletida na dgua. Ver a lua na d4gua € uma referéncia a interligacio entre todos os
seres, numa referéncia poética ao fato de que nossa expressao individual ndo é obsticulo a
unicidade que permeia todas as formas de existéncia. Pequenos seres, na figura da pequena
dgua, que poderia ser uma gota ou uma pequena poga, ou grandes seres, como o céu ou
grande dgua, como era chamado o oceano, em cada um deles o universo inteiro esta contido?’.

A expressdo do absoluto presente em todas as formas, em todos os seres, como
uma totalidade unica, € denominada Dharma de Buda, e se atualiza nos seres humanos através
do atravessamento da identidade individual e da experi€ncia de ser uma s6 coisa com tudo que
existe. A virada na compreensdo do tempo em Ddgen nada mais é que a expressdo de sua
realizacdo da ndo-dualidade, que se expressa na manuten¢io dos opostos como coexistentes e
ndo numa sintese. Essa € a caracteristica singular de seu pensamento dialético. A contradicao
permanece no seio da solugdo encontrada, ndo € eliminada, apesar de ndo confundir mais o
entendimento. Reiteramos a importancia, no pensamento de Dogen, da realizacdo pessoal
dessa compreensdo, como algo que se atualiza com o corpo e a mente, € ndo apenas com uma
compreensdo intelectual, mas se expressa na acdo. Sem essa realizacdo, a resposta de Dogen é
apenas a resposta de Dogen e, por isso, ndo resolve absolutamente a questdo de cada um. Em
sua obra, o Shobogenzo ocupa um lugar proeminente e nela podemos encontrar, de diversas
formas, o ensinamento acerca da nio-dualidade como eixo e fundamento de seu ensino, que
investigamos anteriormente e que estard na base de sua visdo da temporalidade (MELLO,
2004).

O tempo como unidade com a existéncia, expresso em cada fendmeno como tecido
que entrelaga passado, presente e futuro como um sé tempo presente, encarnado nas situagdes
concretas € na agdo, sdo caracteristicas da ndo-dualidade na temporalidade apresenta por
Dogen em seus escritos. Na medida em que o tempo € entendido como uma s6 coisa com a

existéncia, as caracteristicas da existéncia, como ensinadas pelo budismo, sdo entendidas

' Todos os trechos do Shobogenzo incluidos no presente trabalho sdo tradugdes de minha responsabilidade. Ndo
existe, até o presente momento, uma traducdo completa da edi¢do que estamos utilizando para a lingua
portuguesa.

) Essa sucinta apresentacdo é retomada no tépico 5.2 em relagdo ao tema da temporalidade, num exame mais
especifico de como a perspectiva ndo-dual influencia sua concepcdo do ser-tempo. Remetemos o leitor
interessado no tema ao estudo desenvolvido no mestrado sobre a ndo-dualidade em Dogen: A Idéia de Nao-
dualidade no Pensamento de Eihei Dogen: implicacdes para a teoria da Educagdo (ver bibliografia).
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como caracteristicas do tempo: a interdependéncia que conecta todos os seres também conecta
todas as formas de entendimento do que seja o tempo. Nossas ideias de passado assumem um
carater de presenca em nosso momento atual. Apenas o que se atualiza pode ser dito existente
desse tempo pretérito, com seus efeitos e conseqii€ncias, que sdo entendidos como o passado
estando presente. Assim procede também em relagdo a compreensio da idéia de futuro. Sobre
isso, a andlise dos dez tempos de Huaian, que apresentamos a seguir, aprofunda esse aspecto
de unidade entre os vérios tempos descritos. A ndo-identidade também pode ser entendida em
relacdo a concepc¢do de tempo, na medida em que a existéncia e o tempo s@o percebidos de
modo todo inclusivo. Um s6 corpo do tempo como ser, que Ddgen expressa como um s ser-
tempo e, simultaneamente, expresso em temporalidades singulares. O tempo de uma formacao
rochosa que leva milhdes de anos para se formar, o tempo de uma pequena borboleta que nao
vive mais que algumas horas, o tempo de uma flor de fris que desabrocha e expressa sua
beleza em apenas um dia. Em todos os aspectos da compreensdo do tempo em Dogen,
encontramos como fundamento a concep¢do da nio-dualidade como eixo de seu ensino.
Apresentamos, a seguir, diferentes aspectos da perspectiva ndo-dual do ser-tempo em Dogen,

presentes em seus escritos.

2.2 Sanzen e Zazen: sobre o conceito de pratica

Desde o periodo que antecede o surgimento do budismo, a cultura indiana ja
apresenta uma énfase na relagdo entre a teoria e a pritica, ndo importando muito a teoria que
ndo ¢é vivida no dia-a-dia: “todo o pensamento indiano parte do sagrado” para encontrar-se
com a vida cotidiana (VALLE, 1997, p. 13-14). Apds abandonar a casa de seu pai, Sidarta
segue os ensinamentos de Alara Kalama e Uddaka Ramaputta, que incluem aspectos
filosoficos e praticas de iogas. Deixando esses mestres, pratica o ascetismo por alguns anos e
por fim, apés muitos anos sem alcancgar alivio para suas questdes, ele abandona todas as
praticas ascéticas e decide dedicar-se a pratica de Dhyana, a meditacdo silenciosa, que ele
teria experimentado ainda muito jovem (GONCALVES, 2000). Embora a pritica da
meditacdo na postura do I6tus j4 existisse na India antes de Sidarta Gautama iniciar seu ensino,
a énfase na pratica meditativa e iluminacdo como experiéncia da ndo-dualidade é o que marca

o surgimento do budismo, a singularidade do ensinamento do Buda.
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Durante séculos, o budismo se espalhou pela Asia, em trés grandes 4reas culturais
distintas: o budismo do sul, conhecido como Theravada, que enfatiza a pratica dos preceitos e
a disciplina monastica; o budismo do norte, que se expande no Tibet a partir do Nepal e inclui
praticas esotéricas e de recitacdo; e o budismo do leste, que passa primeiro para a China e
depois para o leste asidtico chegando ao Japdo (GAIN, 1998). O budismo que primeiro
chegou a China se caracterizava por uma &nfase nos estudos tedricos dos ensinamentos
contidos nos Sutras, os textos sagrados do budismo. Na Asia ocidental, vdrias escolas de
budismo tomaram Dhyana como foco central, adaptando o nome a prontncia local: Ch'an,
Zen, e Seon. De acordo o Den Ko Roku, o mestre indiano Bodhidharma (475 d.C.) levou a
pritica de Dhyana para o templo Shaolin na China, onde surgiu a transliteracdo "ch'an"
(JOKIN, 1994, p. 130). A meditacdo e sua presenca em todos os aspectos da vida cotidiana
passaram a consistir o ponto fundamental da escola chinesa.

A busca de Dogen foi de encontro a um afastamento do ensinamento original que
havia em sua €poca, que ele conheceu em vdarias escolas, no Japdo e na China, que ja nio
tomavam a pratica meditativa como elemento central, nem mantinham a realizacdo da nao-
dualidade como foco de seu ensino. Por isso, Dogen insiste com seus discipulos que apenas
pratiquem o Zazen e alcancem a compreensio sobre a ndo-dualidade ao perceber-se uma sé
realidade como tudo que existe, como, por exemplo, em Jisho Zanmai — em que apresenta
Jiko, o eu todo inclusivo que pode ser experimentado a partir da pratica do Zazen. A nocao de
sujeito e objeto € ultrapassada, e a nocdo de um eu inclui, entdio, toda a existéncia, todos os
seres (DOGEN, 1999, p. 33). O aprendizado intelectual que ndo estd referendado pela

experiéncia pessoal e direta ndo é considerado como verdadeira prética budista:

Nos ndo deveriamos pensar que o aprendizado intelectual dessas ideias é o
correto caminho da prética budista. Quando apenas sentamos em Zazen, por
outro lado, assumindo agora exatamente a mesma postura do Buda, e
abandonando as diversas coisas, entdo nos vamos além das areas da ilusao,
realizacdo, emocdo e consideracdo; e ndo estamos preocupados com
diferengas entre sagrado ou comum. De uma s vez estamos caminhando
para fora do quadro intelectual, recebendo e usando o grande estado de
Bodhi*' (DOGEN, 1998, p. 10).

O conceito de pratica em Dogen inclui todos os aspectos da “vida cotidiana” —
“Sanzen” em japonés — vividos a partir de um estado meditativo, o que em ultima instancia

significa a visdo de uma mente ndo dualista, que percebe a natureza de Buda em tudo, nos

21 . N
Relacionado a natureza de Buda.



30

seres e em cada acdo ou acontecimento; por isso, ndo ha uma distingéo entre acdo e meditagéo,
numa acep¢ao dinimica e ndo-dual de atividade e quietude, sagrado e vida cotidiana.

Ddgen adverte, num texto independente escrito pra orientar a pratica meditativa®,
que o aprendiz ndo deve cultivar em sua mente a discriminacio entre o caminho e sua meta:
“Agora, quando tracamos a fonte do caminho, descobrimos que ele é universal e absoluto. E
desnecessdrio distinguir entre prética e iluminagio” (DOGEN, 1998, p.279). Ele ensina que,
apesar de ndao haver dualidade entre pritica e iluminacdo, o funcionamento da mente
discriminativa determina na realidade uma distincia entre as categorias opostas “maior de que
aquela entre o céu e a terra” (DOGEN, 1998, p.279). Por isso, a prética se torna necessdria,
para permitir o abandono da fixa¢cdo mental nas categorias de uma visdao dual. Mesmo assim,
0 Zazen ndo é entendido como um treinamento passo a passo, mas como a simples e facil
maneira de viver dos Budas, a realizacdo de sua sabedoria.

A prética incessante prescrita por Dogen evidencia que o Caminho Budista é
inacabavel. O desprendimento em relacdo a resultados € de fundamental importincia para
realizar o aprendizado. Mesmo assim, ele fala de alcancar a realizag¢do. Para entender de que
maneira isso pode acontecer € preciso compreender a identidade entre pratica e iluminacio no
contexto de seu ensinamento. Ele enfatiza que ndo existe diferenca entre as duas, caso a
iluminacdo significasse o alcance de uma meta dificil de realizar, isso levaria a estagnacio e,
por isso mesmo, ao abandono da pritica e a perda da condi¢do interna que sustenta a propria
conquista, assim como a visdo de que ndo é possivel chegar a nenhum objetivo provocaria
desanimo e tiraria as forcas para caminhar. Somente quando o praticante compreende que o
proprio caminhar se constitui em meta, sendo a0 mesmo tempo 0 movimento constante que
sustenta a realizacdo experimentada, é que se torna possivel realizar completamente pratica e
iluminacao.

Passando a perceber todos os seres como interdependentes e impermanentes, ele
aponta para a possibilidade de transcender o sofrimento experimentado diante das mudangas e
transformagdes da existéncia, alcangando um estado de liberdade e serenidade em relagdo as
vicissitudes cotidianas, transformando sua acdo, seu pensar, seu sentir. Ndo se trata de
estabelecer uma condicdo de passiva inércia diante dos acontecimentos, mas de aceitar
participar dos movimentos da vida trabalhando com o que cada momento oferece, da melhor
maneira possivel, sem, no entanto, deixar-se abater pelos rumos inesperados dos fatos que nao

seguem como se deseja. O mundo passa a ser visto como resultado de nosso proprio pensar e

22 Ver Anexo B.
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agir, assim como sua transformacio exige uma acdo imediata, do mais simples ato de tomar
um alimento a participagdo solidaria nas acdes coletivas de constru¢do comunitdria de
condicdes de vida digna para todos.

Os escritos de Dogen ndo abordam diretamente os problemas sociais e politicos
que o cercavam, mas seu afastamento dos contextos em que os ensinamentos sdo utilizados a
servico da busca de fama e lucro, assim como seu compromisso com a autenticidade da
experiéncia da realizacdo, revela uma preocupacido com uma agdo que considera o cuidado e o
respeito para com todas as formas de vida, com as geragdes passadas, presentes e futuras. Ao
trazer sua compreensdo de pritica para nosso contexto, sentimos que se insere numa
perspectiva que assumimos como profundamente implicada politicamente, na constru¢io de
um modo de viver e educar que possa contribuir para transformar a realidade da exploracgéo e
exclusdo social dos seres humanos, assim como a relagdo predatéria com toda a natureza. A
compreensdo da interdependéncia, da impermanéncia e da nio identidade ultrapassa a visdo
antropocéntrica de uma mudanga que visa somente a nossa possibilidade de sobrevivéncia,
para dirigir-se a um viver que respeita e cuida de alinhar-se com a natureza na manutengio
das condi¢des de vida de todos os seres. Por essa implicacdo e compromisso com a superacio
das posturas egocéntricas, que originam as atitudes individuais e coletivas que causam
sofrimento a todos os seres, € que entendemos um sentido de um pensar e agir, dirigido a uma
transformacg@o de nosso modo de viver como praxis, em que ensinar e aprender a viver de
acordo com nossa natureza original € expressio de uma perspectiva libertdria. A
transformacgfo individual e coletiva caminhando, simultaneamente, na construcdo de um
modo de viver que em que todas as formas de vida possuem igual valor.

A importancia atribuida a acdo e a compreensdo intuitiva retira da razdo o lugar
privilegiado que ocupa ainda hoje em relacdo aos processos educativos. Nao se trata de
excluir os processos racionais do aprendizado, mas de integrd-los as outras formas de
aprender, de maneira que o educando se veja por inteiro envolvido e comprometido com o
proprio caminho. Nesse sentido, o lugar e o tempo de aprender deixam de se restringir aos
ambientes especificamente destinados a educacdo e passam a ocupar todos 0s espagos e
momentos da vida cotidiana. Outro aspecto importante da pratica é o fato de que todas as
atividades sdo realizadas coletivamente. O regime monastico de trabalhar conjuntamente,
meditar e viver junto, ¢ um dos ensinamentos mais importantes que o Zen da escola Soto tem
para oferecer. O aprendizado da interdependéncia entre todos os seres, da interconexao,

penetra a vida didria de forma plena.
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2.3 A natureza de Buda: sobre o conceito de iluminaciao

Para entendermos o sentido de realiza¢do ou iluminagdo no budismo, precisamos
nos aproximar do conceito de Buddhata, que aparece no capitulo 27 do antigo texto indiano
Mahaparinirvana-sutra, em sanscrito, traduzido como Bussho em japonés, e Buddha-nature
em inglés. A “natureza de Buda” na época de Dogen era entendida em dois sentidos: como
um potencial que pode ser atualizado através do treinamento ou como algo inerente que
naturalmente se manifesta com o passar do tempo.

Dogen se apropria desse conceito, a luz de sua prépria experiéncia de iluminagdo
expressa como “abandono do corpo e da mente”, e o apresenta como um estado do corpo e da
mente no momento presente, encarnado na acdo e na realidade. Com sua interpretagdo, a
compreensdo da “natureza de Buda” ultrapassa a dicotomia sobre se todos 0s seres possuem
ou ndo a natureza de Buda, superando a visdo antropocéntrica de algo que o ser humano
possui e que faz com que projete os fendmenos ou a visdo cosmoldgica de que ha um absoluto
que abarca o homem, numa perspectiva eternalista, assim como vai além de algo que
aconteceria no futuro ou estaria dado desde o passado, como um potencial a ser atualizado,
numa abordagem teleoldgica. Ele critica a vis@o idealista de que a natureza de Buda € um
conceito abstrato, que ndo pode ser encontrado na realidade dos seres existentes; assim como
a visdo materialista de que cada corpo de cada ser € a natureza de Buda (DOGEN, 1996, p. 3).
Nem um conceito abstrato, nem algo presente em todos, mas considerando cada um em
separado.

Para Dogen, “A natureza de Buda € a existéncia como um todo, e a existéncia
como um todo € a natureza de Buda” (DOGEN, 1996, p. 4). Isso indica a visdo de todos os
seres como um s6 corpo da natureza de Buda, e ndo todos os seres como vdrios seres como
Budas ou alguns seres: “A existéncia total ndo estd quebrada em centenas de pedacos ou
fragmentos, nem a existéncia total € uma grade de ferro” (DOGEN, 1996, p. 4).

Conhecer a natureza de Buda € praticar, experienciar, ensinar e esquecer a
natureza de Buda do tempo. Meditar® sobre o tempo verdadeiro € usar o tempo real — a

prépria realidade concreta — para realizar o entendimento, além de sujeito e de objeto: “E a

23y - p . . Ao . A

Originalmente, no texto de Ddgen € usado um termo que estd relacionado ao sanscrito vipasyana, em japonés
Tokan, traduzido para o inglés como just reflect. Optamos pelo termo meditar por considerarmos que abrange
mais amplamente o sentido indicado.
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unidade do tempo real[...] é a prépria natureza de Buda[...]” (DOGEN, 1996, p. 5). A
compreensdo da natureza de Buda aqui e agora, ndo como algo que chega em determinado
momento, mas como algo que ja é, ja estd, ja chegou. Isso ndo deve ser confundido com uma
visdo naturalista de que ndo é preciso fazer nada, nenhum esfor¢o. Para Dogen, mesmo sendo
uma condicdo existencial ja presente, € preciso que cada um alcance essa compreensao em sua
propria vida, o que indica um aprendizado a ser realizado.

Mesmo nao tendo experimentado diretamente a realidade a partir de um ponto de
vista ndo dual, a prética ja inclui esse aspecto de realizacdo: “N6s ndo deveriamos perturbar

999

isso com ‘estando faltando’” (DOGEN, 1998, p. 113). Dessa forma, pratica e ilumina¢iio ndo
sdo entendidos como dois momentos diferentes, mas como aspectos de uma tnica realidade. E
nessa direcdo que assumimos no presente trabalho o sentido de pratica, como horizonte do

entendimento de nossa proposta.

2.4 Transformacao incessante: sobre o conceito de impermanéncia

A vida e a morte sdo focos centrais dos estudos budistas, que tem como objetivo
examinar e resolver o problema do sofrimento experimentado por todos os seres ao longo da
sua existéncia. [sso estd presente no pensamento de Dogen e no seu ensino, que sio voltados
para a tarefa de transmissdo viva do Dharma®* para a realizacdo de seus discipulos, nas
geracdes que o escutaram diretamente — e sua dedicacdo a estruturacdo de seus escritos
reflete sua preocupacdo com as geracdes futuras. Entre os ensinamentos mais antigos, que
estdo na base de seu trabalho, encontramos as caracteristicas fundamentais da existéncia,

enumeradas em quatro categorias (TOKUDA, 2002a):

® Impermanéncia (do sanscrito Anikka): tudo que existe estdi em constante

mutacdo, tudo se transforma, nada permanece sem passar por mudancas. E da

* Um termo sanscrito que, em geral, ndo é traduzido, para chamar a atengdo para sua especificidade. Possui,
pelo menos, quatro significados mais conhecidos: Lei, Verdade e Ensinamento, e com inicial mintiscula assume
o sentido de fendomeno. No Budismo, ensina-se que existem Leis universais, tais como causa e efeito, que
originam os fenomenos. E esses fendmenos sdo a prépria Verdade, e esse é o Ensinamento do Buda, que é
transmitido pessoalmente, de mestre para discipulo — face a face. Os escritos ndo pretendem substituir o
ensinamento direto, mas apenas oferecer um suporte a essa experiéncia.
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natureza dos fendmenos essa condi¢do de transitoriedade, que ndo pode ser
evitada.

¢ Sofrimento (do sanscrito Dukkha): a dificuldade para aceitar as transformacdes
se traduz no apego que, em vao, desenvolvemos pelas situacdes, pessoas e
coisas. O fato de que nosso apego ndo consegue evitar a mudanga d4 origem a
experiéncia de sofrimento.

e Nao-Eu (do sanscrito Anatman): a ndo existéncia do ego ou identidade. Nao h4,
na visdo dos ensinamentos budistas, um eu que permanece, algo que possamos
definir como nossa individualidade. Trata-se apenas de uma fung¢fo que se
transforma o tempo todo e ndo € em nada fixo, constante, e que ndo possui
existéncia propria. Os atributos — ou Skandas — compdem e realizam essa
funcdo, a partir dos sentidos, da percepcdo e de seus objetos.

e Vazio (do sanscrito Sunyata ou também como cessagdo Nirvana): na nossa
compreensdo usual, a palavra “vazio” nos aponta a falta de algo, como o que
ndo € cheio; ou ainda a auséncia emocional do bem-estar, como o vazio vago
que sinaliza os estados de angustia existencial. Mas essa mesma palavra, no
sentido em que encontramos aqui, indica uma realidade em que os opostos
entre ser e ndo-ser sdo dissolvidos, onde as diferencas ndo caracterizam
exclusdo, mas coexistem, como expressao da dimensdo absoluta que estd além
das identidades, ndo havendo uma forma para esse absoluto, nem um nome e
nenhum atributo. Essa compreensao é expressa pelo termo “vazio” para realgar
a caracteristica de ultrapassamento da forma e substincia individual. Havendo
a dissolucdo das oposicdes, cessam as causas do sofrimento, e a natureza

originalmente iluminada de todos os seres pode ser realizada.

Dogen se preocupou profundamente com a questdo da impermanéncia. Mas, de
acordo com as discussdes sobre a ndo-dualidade (MELLO, 2004), Ddgen encontrou a
resolugdo de seus conflitos sobre a impermanéncia em uma atitude ampla relativa a propria
impermanéncia. Retomaremos mais adiante a investigacdo de como o conceito de
impermanéncia aparece nos escritos de Dogen e como parece influenciar sua visdo acerca da
temporalidade.

Nao ha o que mude, apenas o mudar acontecendo incessantemente. Dessa forma,
ndo € possivel apreender um fendmeno a néo ser como processo dinamico. Nao podemos falar

de seres a ndo ser como aspectos de um sé universo, como ponto numa grande teia de relacdes
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e interconexdes. A complexidade expressa por essa visdo ultrapassa as correlacdes que
usualmente estabelecemos a partir de nossos pontos de vista pessoais e, por isso, exigem a
abertura promovida pelo estabelecimento da mente que compreende a natureza nio-dual da

realidade como fundamento de nosso modo de ser e estar no mundo.
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3 Como temos pensado o tempo

3.1 Asideias de tempo presentes em nosso contexto

Em nossa experiéncia cotidiana, a experiéncia do tempo se apresenta, por vezes,
imével ou tdo lenta que se torna imperceptivel seu movimento; outras vezes rapida, que dele
ndo podemos perceber a passagem. E surge uma primeira questdo: o tempo se move como
costumamos nos referir a ele? Ou isso é uma criacdo de nossa mente para a experiéncia que se
da no ambito de nossos pensamentos, que em seu surgir e desaparecer cria a impressdao de
sequéncia e, por conseguinte, de continuidade? Para examinar essa primeira questdo,
iniciamos por nossas préprias concepgdes, buscando sua origem nas raizes culturais a partir
das quais aprendemos a ler o tempo.

A forma de compreender o que é tempo, predominante na sociedade em que
vivemos, tem sua base na chamada cultura ocidental de origem greco-romana / judaico-crista.
Essas referéncias ocidentais do pensamento filos6fico apontam algumas formas de
compreender o tempo, que aparece como parte mensurdvel do movimento, a partir de Platdo,
que o compreende como reprodugiio no movimento da imutabilidade do ser eterno (PLATAO,
2005, 37). Essa perspectiva preserva duas dimensdes do tempo, porém as separa em dois
mundos: movimento e imutabilidade, referindo-se ao tempo relativo, que pode ser medido, e
ao tempo absoluto, que ndo tem comeco nem fim. Percebemos como essa visdo da
temporalidade estd presente em seu ensino, na medida em que orienta o aprendizado para
reconhecer na manifestagdo a imagem imperfeita do absoluto, perfeito e idealizado. A busca
de aproximar-se da perfei¢do passa, entdlo, a orientar os objetivos educativos.

Num periodo seguinte, Aristoteles, no livro IV da Fisica identifica o tempo como
“o numero do movimento conforme o antes e o depois”. Essa perspectiva — que se atém mais
ao que pode ser apreendido pelos nossos sentidos e, por isso, permite operagdes e calculos —
permeia sua perspectiva educativa, que se volta para o exame da natureza e de seus objetos,
como fundamento do conhecimento que pode ser adquirido sobre a realidade. A visdo do
tempo como parte mensurdvel do movimento € partilhada a partir desses pensadores, na
Antiguidade, passando pela Idade Média, vindo a constituir a base do pensamento cientifico
moderno. Nessa perspectiva, o tempo é compreendido como duracdo, de forma continua,

linear, que pressupde a sucessdo do antes e do depois. Para constituir essa visdo, tomavam-se
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os movimentos uniformes como medidas para os movimentos ndo uniformes, como por
exemplo, o movimento dos astros servindo como referéncia para medir o movimento humano.

A partir de Kant, séc. Ill, em Critica da Razdo Pura, na Analitica dos Principios,
capitulos II, a concep¢do de tempo passa a considerar uma ordem causal, em substituicdo a
ordem de sucessdo. A partir de seu pensamento, a causalidade passa a integrar a compreensao
do tempo como ordem das cadeias causais, como na teoria da relatividade, em que sua direcéo
¢ definida como entropia crescente. Dessa forma, o antes e o depois se configuram como
eventos que se sucedem e ddo surgimento uns aos outros. Nessa discussdo estd incluida uma
compreensdo sobre a subjetividade e a objetividade do tempo, que € entendido como se dando
independente da percep¢do, mas somente podendo ser apreendida a partir dela, que, dessa
forma, possui uma dimensao objetiva e subjetiva.

O ser é concebido em termos de um tempo seqiiencial ou mesmo fora do tempo,
como uma entidade & parte. O conceito de eternidade, por exemplo, é trabalhado como se
fosse um tempo que ndo possui relagdo com a existéncia, como pertencendo a um mundo a
parte, seja o mundo das ideias de Platdo, seja no eterno retorno de Nietzsche. Tais concepcoes
sustentam uma divis@o entre o ser e o tempo, como entidades separadas. Percebemos que ora
uma perspectiva, ora outra — tempo medido ou tempo fora da existéncia — predomina e
disputa a determinacdo da forma como a realidade é concebia em cada periodo: a nogdo de
um tempo além do que pode ser medido e do que pode ser apreendido por nossos sentidos
continua a existir, porém de forma dicotomica em relagdo ao tempo como medida do
movimento.

Outra compreensdo do tempo o aponta como sentido interno, intui¢do do
movimento. Essa compreensdo aparece em Santo Agostinho como consciéncia, em suas
Confissdes (XI), em que ele nega a existéncia de trés tempos (passado, presente e futuro),
afirmando que eles apenas existem na alma como espera do futuro ou memoria do passado,
sendo o tempo presente o Unico existente. Essa concepgio € reapresentada por Bérgson (2006)
em sua referéncia ao tempo como “tempo vivido”, como durac¢io da consciéncia. De maneira
semelhante, o tempo fenomenoldgico aparece em Husserl (2006) como um infinito continuo
de experiéncias vividas. Cada experiéncia tem comego e final, mas a corrente de experi€ncias
ndo pode comecar, nem acabar, seria um eterno presente.

Podemos conhecer uma terceira abordagem do conceito de tempo no pensamento
ocidental a partir do pensamento de Heidegger (2004), em sua obra Ser e Tempo, que o coloca
como possibilidade, com uma &nfase no futuro na interpretacio do tempo, deixando, assim, de

atender a uma ordem necessdria para abrir-se as muitas ordens possiveis. O passado e o futuro
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compreendidos num circulo de possibilidades em que ambos podem ser modificados. O
chegar a si mesmo como marco da autenticidade do tempo.

A experiéncia educativa moderna, marcadamente medida em tempos
cronologicamente estabelecidos, € dimensionada de forma que estabelece padrdes de
aprendizagem e desenvolvimento, assumindo algumas concep¢des em detrimento de outras, €
intencionalmente vincula-se a modos maquinicos de conceber e fazer funcionar o processo de
educacdo voltado para a formacdo de mio de obra para um mercado alheio ao que nos faz
humanos. Fundada numa visdo fragmentéria da realidade, toma como base um ser humano
desconectado da natureza e dos outros seres, como se 0 mundo humano pudesse ser mantido
as expensas de um uso predatdrio e utilitarista de tudo que pode ser usado para fabricar um
meio ambiente controlado pela sua racionalidade. Os resultados disso podemos ver
atualmente nos sinais de profundo desequilibrio criado e mantido por esse modo de viver, e
que se perpetua, apesar dos evidentes sintomas de desagregacdo que presenciamos hoje em
nossas sociedades e na relacdo com a natureza. Pensar o tempo nesse contexto exige que nos
situemos no centro mesmo desse quadro de devastacdo, ndo desconsiderando nossa trajetéria
passada que se faz presente nem nossas possibilidades futuras, que cada vez mais
desaparecem de nosso horizonte. A urgéncia de uma perspectiva que entenda a a¢do imediata
no instante presente como tnico caminho possivel para a transformacio de nosso quadro atual
— assim como o atravessamento da dualidade como fundamento de um entendimento de
nossa complexidade, interdependéncia e realizacio — nos leva a busca de nosso proprio
entendimento e elaborag@o de nosso saber-fazer educativo.

Para caminhar em nossa reflexdo sobre o tempo, consideramos a filosofia a partir
da experiéncia de abertura para interrogar os conceitos, sentidos, vivéncias no que chamamos
de atitude filosofica. Partilhamos da concepcdo de que o filosofar precisa se inscrever na
experiéncia direta de cada um, a partir do encontro com uma intui¢do propria, como sabedoria
pessoal que se expressa como modo de ser no acontecimento fluente do viver cotidiano; um
pensar em sentido préprio, que tem a vida como campo de pesquisa, dialogando com as
muitas referéncias existentes em nosso campo de compreensao.

O tempo vivido se inscreve como “tempo que passa’ na medida em que estd
relacionado a nossa fisiologia e, por conseqiiéncia, aos processos coletivos de funcionamento
social que estabelecem alguns limites e possibilidades. E o tempo que precisamos agendar
para juntos podermos desenvolver uma atividade; é o tempo do nosso corpo que pede uma
pausa em nossos estudos para resolver suas necessidades. De maneira simultinea, temos a

experiéncia do tempo de compreender, tempo de perceber, tempo do sentir, que € de outra
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ordem e ndo pode ser quantificado, medido, mas apenas intuido, mas nem por isso menos real.
E o tempo subjetivo, que opera na instantaneidade, no agora, embora nunca possamos prever
quando e como ird ocorrer. Uma aproximacdo possivel se dd pela preparacdo das condig¢des
favordveis, que, no entanto, ndo garantem sua ocorréncia. Esse tempo nao opera conforme os
dias e as noites, nem de acordo com a nossa moderna mdquina de contar o tempo.

Tempo como medida do movimento, tempo como consciéncia e tempo como
possibilidade: é com essas trés idéias de tempo que comecamos nosso didlogo, a partir de um
educar que tem como base o pensamento ocidental, com o pensamento de Eihei Dogen,
buscando, a partir dessa reflexdo, compreender que contribuicdes podemos trazer para pensar
a praxis educativa quando consideramos a simultaneidade de varios niveis de realidade
presentes na relag@o ser-tempo apresentada por Dogen. Antes, porém, desejamos aprofundar a
compreensdo que vem se desenvolvendo acerca da temporalidade em alguns cientistas
contemporaneos, que estdo relacionados a nossa investigacdo, abrindo caminho para um

didlogo entre as diferentes visdes acerca do tempo e do educar.

3.2 O encontro entre budismo e ciéncia no estudo do tempo

Quando nos deparamos com situa¢des emergenciais, que claramente nos colocam
diante do problema da inexorabilidade da finitude, podemos mais facilmente perceber os
efeitos da impermanéncia sobre nossas vidas. No entanto, fora desses momentos de excecao,
em geral, ndo possuimos esse senso de inevitabilidade, que aparece na expressao poética de
Jorge Luis Borges (1999), em que o tempo € percebido como a prdpria existéncia que
consome a si mesma: “O tempo € a substancia do que sou feito. O tempo € um rio que me
arrebata, mas eu sou o rio; é um tigre que me destroca, mas eu sou o tigre; ¢ um fogo que me
consome, mas eu sou o fogo”zs.

Nossa relagdo com a temporalidade estd profundamente enraizada em nossa visao
de mundo e nos paradigmas que a sustentam. Examinando a compreensdo do tempo que
podemos encontrar nos textos e praticas do budismo, percebemos que se encontra, na
atualidade, muito proxima de algumas idéias que se configuram nas ciéncias da natureza, em
especial na fisica e na biologia, cujos conceitos produzem influéncias sobre a compreensao da

realidade em muitos outros campos do conhecimento (WALLACE, 2003, p. 305-321). Esse

» Traducdo de minha responsabilidade. Do original: "El tiempo es la sustancia de que estoy hecho. El tiempo es
un rio que me arrebata, pero yo soy el rio; es un tigre que me destroza, pero yo soy el tigre; es un fuego que me
consume, pero yo soy el fuego”.



40

entendimento nos adverte do cariter inevitdvel e destruidor do tempo, mas aponta também
para suas possibilidades criativas, enfatizando sua natureza ambivalente.

Para a fisica da relatividade, a compreensdo do tempo depende diretamente da
relacdo que se estabelece entre o observador e o fendmeno observado. Mesmo a nog¢do de
“tempo presente”, que se define a partir da simultaneidade de eventos que podem ser
observados, inclui esse dado relativo ao ponto de vista do observador. Segundo essas teorias,
um observador, viajando préximo da velocidade da luz, poderia ter uma outra impressao
acerca da passagem do tempo, € os mesmos fendmenos poderiam ocorrer em duragcdes
completamente diferentes. Mesmo essa possibilidade de um observador viajar préximo a
velocidade da luz ndo se verificando na pratica, podemos compreender que nosso ponto de
vista depende das condi¢des em que estamos inseridos (WALLACE, 2003).

Nossa percepcao ordindria é de que na natureza todos os fendmenos estdo sujeitos
a entropia, ou seja, a uma tendéncia a passar de um grau de maior organizagdo para um grau
de maior desordem, a perda constante de energia que culmina com a extingdo do fendmeno.
Mesmo assim, podemos ver criangas crescerem e todos os seres vivos se multiplicarem. O
surgimento e o desaparecimento acontecem constantemente ao nosso redor, mas para que algo
se origine sempre consome uma grande quantidade de energia. As plantas se alimentam do
solo para dar origem as sementes, assim como 0s animais, para se reproduzirem, consomem
uma grande quantidade de luz solar, alimentos e liquidos. Nao podemos pensar nenhum ser se
originando por si mesmo, sem estar profundamente relacionado ao que o cerca. Para se
manter a vida, também hd um intenso consumo de energia, € mesmo desaparecer produz
transformagdes que vao gerar outros processos de ordenacdo (PRIGOGINE, 1999, p. 40-41).

Considerando que nosso universo estd em constante expansdo, o que vemos € a
possibilidade de aumento da entropia, que ndo seria possivel se fosse outro o movimento
universal. Supondo que o universo subitamente comecgasse a se contrair, ndo poderiamos
perder energia e, consequentemente, haveria uma extingao imediata de toda forma de vida. Os
mesmos processos que mantém a vida estdo ligados & sua destrui¢do. Pensar a vida
diretamente decorrente da forma como se deu o surgimento do universo, e a sua caracteristica
de expansdo, nos mostra a profundidade da verdade sobre a interdependéncia de todos os
seres e de sua ligacdo com as condicdes que permitem suas existéncias. Nao se trata de
reduzir um campo do conhecimento ao outro, mas de perceber que a ciéncia se desenvolve
por dentro do pensamento de sua época e que a fisica cldssica tinha por base a dualidade
presente no pensamento cartesiano. Nosso pensamento € de que o didlogo com outras formas

de entender a realidade pode proporcionar uma ampliacdo de nosso horizonte de compreensao,
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como ao investigar as implica¢des dos conceitos de interdependéncia e vacuidade na filosofia
budista. Elaboradas a partir de experiéncias vividas pelos praticantes, essas perspectivas estao
muito além de teorias meramente especulativas acerca da existéncia e percebemos como em
muitos pontos elas se aproximam do que o saber cientifico comeca a desenvolver a partir do
estudo do microcosmo e do macrocosmo. Para nossa mente ocidental, essa aproximacao pode
facilitar a compreensdo de alguns pontos mais dificeis da doutrina budista, ndo como questio
de crenca pessoal, mas como um saber que estd profundamente enraizado na verdadeira
natureza dos seres existentes.

Da visdo que considera os seres existentes por si mesmos e independentes decorre
o apego que desenvolvemos pelos fendmenos e o sofrimento subseqiiente. Perceber a
impermanéncia e a inexisténcia de seres separados uns dos outros — ndo apenas
intelectualmente, mas como vivéncia profunda — transforma nossa relagdo uns com os outros
e com o mundo ao nosso redor. Questdes ecoldgicas assumem um carater completamente
diferente a partir desse ponto de vista, constituindo-se num problema que envolve
intensamente todos nds, assim como a profunda conexdo entre a nossa vida e a vida de todo o
universo, envolvendo passado, presente e futuro como um sé tempo existente.

Para o fisico David Bohm (apud WALLACE, 2003, p. 319), o pensamento que
trata os seres como independentes e existentes em si mesmos € o que estd na origem de todas
as distincdes que impedem as pessoas de trabalharem juntas pelo bem comum e pelas
condicdes de sobrevivéncia humana e do planeta. Se ndo procuramos refletir sobre o que a
ciéncia produz, a partir de uma filosofia implicada no beneficio de todos os seres, muitos
horrores como o uso das ciéncias quénticas para producdo de armas de destruicdo em massa
podem avangar lado a lado com usos benéficos, como os medicinais. O que faz a diferenca € a
forma como nos relacionamos com esses saberes e a forma como compreendemos a nossa
existéncia.

Inicialmente caminhando juntas, filosofia e ciéncia acabam por se afastar a partir
da modernidade, quando os instrumentos e experimentos comecam a oferecer uma precisao
aos estudos e ocasionam uma predominancia das certezas e do que pode ser comprovado para
definir as referéncias que passam a nortear o saber e as relacdes entre os seres humanos.

Os mesmos avancos que ocasionaram o surgimento dessa dicotomia parecem
agora possibilitar seu encontro. A partir dos estudos da relatividade e das ciéncias quanticas,
alguns pressupostos comegam a se abrir e dialogar com outros campos do saber. As certezas

ddo lugar as possibilidades. A determinag¢@o convive com o acaso, o aleatdrio. E preciso rever
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as bases de nossa visdo de mundo e procurar compreender as mudangas que esses Novos
pressupostos implicam.

Buscando superar a dicotomia entre as ciéncias humanas e as ciéncias exatas, por
pensar que se trata apenas de uma compreensdo limitada de ambas, ou mesmo seu
desconhecimento, que seria origem de seu afastamento, Ilya Prigogine 26 percebe a
importancia da Histéria, por exemplo, para compreender os processos de criacdo de ordem a
partir do caos em moléculas, principalmente em se tratando de moléculas vivas como o DNA.
O tempo se inscreve na matéria, semelhante ao que vamos encontrar em Dogen, na
coincidéncia entre tempo e existéncia. Prigogine, em suas pesquisas, percebeu que, mesmo
distante das situacdes de equilibrio, no campo da fisico-quimica, aparecem estruturas
dissipadoras coerentes. Ou seja, existe a possibilidade de, a partir do caos, surgir ordem
através de um processo de auto-organizacdo espontanea. Apenas no ponto em que estabelece
o conceito de irreversibilidade — o fato de que as mudancas a que estd sujeito tudo que existe
ndo podem se repetir, ndo voltam atrds, o que, para ele, € fonte de ordem e criadora de
organizagdo — percebemos um distanciamento em relacéo ao que estudamos em Dogen, pois,
para este, sendo o passado uma inscricdo no presente, pode, por esse motivo, ser modificado
pelo acontecimento que lhe altera o sentido, que lhe confere atualizacdo numa conexao
simultanea.

Sua compreensdo do tempo ndo € determinista, pois para Prigogine o futuro estd
aberto, ndo sendo nunca possivel predizer o que vai acontecer a um sistema complexo. E
referindo-se a complexidade viva, ele fala de um tempo interno dos sistemas vivos que se
transmite e prossegue durante bilhdes de anos de vida, de geracdo a geracdo — que ele vai
chamar de historia biolégica do tempo. Essa visdo se assemelha ao conceito de causa e efeito
na doutrina budista, com a diferenca que ndo apenas o futuro estd aberto as possibilidades,
mas o passado também estd, na medida em que é produzido a partir do presente.

O conceito de entropia € central para compreender as idéias de Prigogine e poder
chegar a irreversibilidade. No conceito tradicional, a dissipacdo produz sempre desordem,
uma forca leva sempre a desagregacdo no universo como um todo, incluindo os organismos
vivos. Para Prigogine, tanto desordem quanto ordem podem resultar desses processos
entropicos. Novas ordens podem surgir, a partir da desagregacdo. Haveria uma capacidade de

reorganizacio espontinea possivel a partir de situacdes de desequilibrio. A coeréncia é o que

2 Fisico-quimico, doutor em fisica, prémio Nobel em quimica em 1977, desenvolveu estudos em
termodinamica, sobre os fendmenos irreversiveis, em que formulou o conceito de estruturas dissipadoras.
Escreveu varios livros; entre eles A Nova Alian¢a. Dirigido ao publico leigo, o livro discute a mudanga de
paradigmas nas ciéncias exatas e a relag@o que isso implica para outros campos do saber.
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vai caracterizar essa possibilidade de reordenacdo: ndo o padrido convencionado, mas novas
possibilidades de organizag@o; na verdade, mdltiplas possibilidades de solu¢des. Dessa forma,
as situagdes de desequilibrio se constituem em campo fértil para a criagéo, e o tempo assume,
assim, um papel criativo. Um exemplo disso € o clima, que possui uma histéria, implicando
que a biosfera € um sistema afastado do equilibrio. Novas situagcdes se produzem e nunca
temos uma repeticdo, mas novas configuragdes climdticas, de acordo com os elementos que
entram em jogo nessa relacdo. O que coloca em cena um outro fator que € a probabilidade,
que se deve a instabilidade dindmica dos sistemas e se contrapde ao determinismo das
ciéncias cldssicas.

O espago-tempo teria se transformado em matéria no momento da instabilidade do
vazio. A matéria como dissipacdo do espago-tempo, produzindo ordem e desordem. Niao
estarfamos diante de um universo estdvel, mas instdvel, probabilistico.

Nessa perspectiva, poderiamos falar em nascimento do nosso tempo, em
nascimento do nosso universo, mas nio do nascimento do tempo ou do universo como Unicos.
A vida como um fendmeno que pode acontecer sempre que as condi¢des se fazem adequadas,
e antes do nascimento do nosso tempo, o tempo pré-existia em estado potencial. Precisamos
de uma nova nocdo do tempo que possa transcender as categorias de eternidade e duracdo. A
totalidade desempenha nisso um papel determinante, enquanto a singularidade, o individual,
s0 se torna possivel quando implicado nessa totalidade.

Chegamos com Prigogine ao tempo potencial, que pode fazer surgir outros
universos, exigindo apenas um fendmeno de flutuagdo para se atualizar: “A evolucdo do
universo ndo se deu na direcdo da degradacdo, mas na do aumento de complexidade”
(PRIGOGINE, 1999, p. 74).

Nem repeticdo, nem decadéncial...] Nessa perspectiva da temporalidade, nao

podemos saber ao certo, mas acolher as muitas possibilidades que a complexidade implica:

Nao podemos prever o futuro da vida ou da nossa sociedade ou do universo.
A licdo do segundo principio (da termodindmica) é que este futuro
permanece aberto, ligado como estd a processos sempre novos de
transformacio e de aumento da complexidade. Os recentes
desenvolvimentos da termodindmica propdem-nos, por conseguinte, um
universo em que o tempo nao € nem ilusdo nem dissipa¢do, mas no qual o
tempo € criacdo. (PRIGOGINE, 1999, p. 75)

O tempo exercendo um papel criativo, ao lado de muitas outras possibilidades,

como a da destrui¢@o, constitui-se num conceito aberto de temporalidade que vimos antecipar-
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se na filosofia, a partir de Heidegger, e que pode dialogar com o pensamento de Ddgen, na
medida em que percebe a relacdo entre tempo e matéria, tempo e existéncia, numa
compreensdo ndo dicotdomica de ambos: o Ser-Tempo de que nos fala Dogen em seu capitulo

intitulado “UJI”.

3.3 Implicacoes politico-sociais do conceito de tempo

Ao longo da histéria, muitos instrumentos criados pelo homem para “medir” o
tempo buscavam estabelecer padrdes que pudessem servir de pardmetro para a relag@o entre o
homem e os ciclos da natureza. Assim, foram inventados os rel6gios do sol, relogios de areia
(ampulhetas), relogios de dgua (clepsidras) etc. Os tempos da natureza foram aos poucos
dando lugar ao tempo medido pelos instrumentos que, a partir do século XIII com a invencao
do relégio mecanico, vdo intensificar a relagio do homem com um tempo socialmente
estabelecido e assumir parimetros de controle do tempo em funcdo da producio industrial e
do mercado. O tempo mecénico se torna predominante, passando a reger os ciclos da vida
humana, o tempo de dormir e acordar, o tempo de trabalhar e descansar, o tempo de ir e vir. O
controle desse tempo mecénico possibilita uma aceleracdo crescente, em que 0s ritmos
fisiolégicos sdo paulatinamente desprezados, estabelecendo-se em seus lugares o ritmo da
producdo capitalista, em que a velocidade crescente tem como objetivo a maximizacdo dos
lucros em detrimento da qualidade de vida das pessoas envolvidas nos processos de produgao.

A partir de meados do século XX, os avangos tecnoldgicos nas comunicagoes,
desenvolvidos inicialmente para uso militar, comecam a se expandir na direcio do mercado
de consumo e provocam mudangas crescentes na estruturacdo da economia que atravessa
fronteiras nacionais e se mundializa, a partir de alguns poucos centros de poder. Mas, se o
avanco tecnolégico reduz a necessidade de esforco humano na producdo dos bens e servigos,
o resultado para a maior parte da populacdo nido se reflete numa melhoria da qualidade de
vida, mas numa acentuacio da exclusio social e da pobreza; tais avangos beneficiam apenas
0s que possuem recursos para usufruirem dos beneficios das modernas maquinas, enquanto a
maior parte dos trabalhadores vai se tornando forca de trabalho excedente, sendo
paulatinamente desqualificados e colocados a margem da sociedade (PAUGAM, 2003).

E importante perceber que, como sinaliza Milton Santos, os avancos tecnolgicos

em si ou as conseqiiéncias em termos de acesso planetdrio a informacfo e comunicagdo nio
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s80 0s responsdveis por esses acontecimentos, mas o direcionamento que € dado ao seu uso,
tornando-se, portanto, uma questdo politica, de colocar em foco a produgdo de lucro das
empresas, que operam de forma globalizada, acima do que poderia ser benéfico para a vida
humana em escala mundial (SANTOS, 2006, p. 24).

Estando alinhada com essa perspectiva, a educacdo assume contornos de uma
formatacdo hegemonica, que busca uma adequacdo e preparagdo dos seres humanos para
funcionar de forma acritica dentro dessa logica predatdria e excludente, mesmo quando isso
repercute sobre suas proprias vidas. Assim é que, por dentro dos espagos formais, acontece a
preparagdo para o mercado de trabalho e para servir as finalidades do lucro, ao invés de uma
formacdo humana que tenha como fundamento a vida e tudo que a ela estd interligado. A
temporalidade maquinica opera por dentro desse sistema levando ao distanciamento dos
processos organicos € a um funcionamento que se traduz em sintomas de esgotamento de
nossa condi¢do vital. O adoecimento, a insatisfacio cronica, a degradacdo das condi¢des de
vida, a destrui¢do sistemdtica do meio ambiente, a acentuagdo da miséria coletiva em

contraposi¢do a acumulagdo individual sdo sinais de alerta de um corpo planetério adoecido.

3.3.1 Simultaneidade maquinica

Com as mudangas produzidas pela chamada “era da informac@o”, em que as
conexdes em rede mundial permitem a comunicacio instantanea, o tempo linear do reldgio
mecanico dé lugar a uma convergéncia dos momentos, em que tempos simultdneos permitem
acesso as informagdes sobre cada lugar, o acontecer local como elo do acontecer mundial, em
operacdes voltadas para um mercado dito globalizado, de exploragdo global do capital
desterritorializado (SANTOS, 2006).

Essa compreensdo de simultaneidade, que opera em funcido de centros de poder
dominantes, coloca em comunicagdo e sincroniza operagdes € processos que tém como
finalidade a produg¢@o do lucro em escala mundial, desprezando tudo aquilo que ndo chega a
integrar o conjunto de informagdes relacionadas aos seus objetivos. Funciona como se aquilo

que estd fora dessa grande rede cibernética pudesse ser compreendido como desconectado e,
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portanto, fora dessa chamada ‘“nova ordem mundial”. Mas o que estd fora, e fica a margem,
parece ser o que aponta a0 mesmo tempo para a contradi¢@o entre o discurso do avanco da
técnica com seus beneficios para a vida humana e a realidade experimentada por todos
aqueles explorados e excluidos do acesso aos proclamados beneficios, assim como possibilita
pensar outros caminhos possiveis para outra mundializacdo, em que se possa realmente
partilhar, em beneficio de todos, o patrimdnio humano dos saberes e técnicas ja produzidos.
Essa parece ser a perspectiva apontada por Santos, entre o que chama de “fibula das
promessas da globalizagdo capitalista e a perversidade de seu acontecimento real” (SANTOS,
2006, p.19), quando sinaliza que é possivel pensar uma terceira via em que, modificando o
uso politico dos avangos tecnoldgicos, poderiamos chegar a experimentar outra condicdo em
nosso momento atual.

Pensar a sociedade tendo como pardmetro o ser humano e nio indices econdmicos
e financeiros € um desafio que se impde para que a légica desumanizadora do capital — que
estabelece o lucro como meta, a competi¢do como meio e o individualismo como modo de ser
e estar coletivamente isolado — possa dar lugar ao que pode promover a vida, em toda sua
complexa teia de relacdes interdependentes. O desenvolvimento tecnolégico permite, mas nao
determina por si sO, o acesso a informagdo. A grande quantidade de informacdes disponiveis
convive com a incapacidade de interpretacio dos fendmenos e ndo garante a compreensio do
mundo ao homem contemporaneo.

Deslocado o foco da vida para o mercado, toda a construgdo do saber se coloca a
servigco da reproducdo da ordem socialmente estabelecida, em que a dicotomia entre o fazer e
o saber retiram do educar seu papel estruturante, suas possibilidades emancipatdrias e
criativas. Tratada como mercadoria, a educagdo passa a alimentar o modo de producdo
capitalista e a manutencdo dos valores que legitimam os interesses dominantes, dentro da
l6gica do consumo e do lucro. Os processos de socializagdo deixam os espagos formais de
educacdo para se acentuarem a partir da relacdo com a midia, em especial com a publicidade e
com o consumo. O que sustenta e mantém o sistema vigente se insere nos espacos educativos
para permitir uma adequacdo e ajuste dos seres humanos a uma aceitagdo passiva dessa
relacdo predatdria e destrutiva das condi¢cdes de sua prépria existéncia. Nesse quadro atual,
percebemos a abertura para o mundo e para a vida como campo de ultrapassamento dos
espacos formais e possibilidade de construcdo de um educar para a mudanga, de
possibilidades de auto-organizagdo e gestdo coletiva dessa ordem social que possam caminhar
numa direcdo centrada na vida como valor maior. O pensar implicado no agir. A acdo

participando da constru¢do dos saberes, comprometida com que se produz discursivamente
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sobre o que se vive. Ao examinar a perspectiva apresentada por Dogen acerca da
simultaneidade, encontramos uma importante contribui¢do para a superagdo do uso que
criticamos da conexdo mundial como ampliacdo de fronteiras de exploracdo predatéria da
natureza, incluindo coletividades humanas. A compreensdo da profunda interconexdo entre
todos os seres nao se presta a esse uso por considerar igualmente as necessidades de todas as
formas de vida. Apresentamos esse aspecto de outra simultaneidade possivel ao final, como

proposta frente a mecanizag@o de nosso modo de vida atual.
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4 A compreensiao do tempo no budismo

O budismo surge na India, por volta do século VI a.C., a partir da experiéncia de
Sidarta Gautama, depois conhecido como o Buda Gautama, ao deparar-se com a realidade do
sofrimento existencial inerente & vida de todos os seres. Suas questdes acerca da realidade do
sofrimento o levam a investigar as causas e possibilidades de superacdo. O contato com a
experiéncia de adoecimento, envelhecimento e morte ao seu redor foi decisivo para leva-lo a
uma busca incessante — passando pelo ascetismo indiano, que ele abandonou apds alguns
anos. Sem conseguir chegar a realizacdo que procurava, Sidarta abandona todas as formas de
ascetismo e entrega-se a pratica meditativa, que oportunizou sua experiéncia de realizacdo
espiritual e resolucdo de suas dividas (BOWKER, 1997).

A partir de sua experiéncia, surge na india uma doutrina que se contrapunha a
varios elementos do tradicional hinduismo, como o sistema de castas, a dualidade entre corpo
e espirito, entre outros. Entretanto, alguns aspectos permaneceram na elaboracdo da nova
forma de pratica espiritual, tais como a concep¢do de um absoluto denominado Brahman para
os hinduistas e destituido de representacdo formal — Tathata (aquele que é como é) ou
Sunyata (Vazio) para os budistas. Mantém-se também a concepcdo de que o absoluto se
revela através da multiplicidade dos fendmenos e a necessidade de buscar despertar a
consciéncia existencial de unicidade com esse absoluto (GONCALVES, 2000).

Alguns conceitos que surgiram nos primérdios do budismo — e foram
transmitidos pelo budismo primitivo ou pela escola dos antigos, chamada Theravada — foram
posteriormente desenvolvidos e ampliados pelo movimento Mahayana, que surge no século I
da era cristi, no Sul da India e posteriormente se espalha pela China e leste asidtico
(TOKUDA, 2002). O Budismo Mahayana nio foi uma linhagem ou escola tnica, mas um
movimento que envolvia varios contextos, tendo se espalhado pela India somente no século V,
apos sua disseminagdo por outros paises, como a China e o Tibet. Entre os principais textos
do movimento Mahayana estdo o Sutra da Perfeicdo da Sabedoria (Prajna Paramita), o Sutra
do Diamante, o Sutra do Lotus, o Vimalakirti Nirdesa Sutra, e os comentérios de Nagarjuna
sobre o Vazio (GONCALVES, 2000). No Mahayana, o tempo é compreendido dentro do
espaco. Segundo McMahan (2002, p. 80), podemos ver nos primeiros Nikayas (as escrituras

pré-Mahayanas) que:
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Impermanéncia ndo é para ser celebrada ou transcendida. Isso muda de
algum modo no Mahayana, com sua afirmagdo da ndo-dualidade entre o
samsara € O nirvana; o Mahayana encontra maneiras de conceber a
transcendéncia do tempo dentro do préprio tempo. Parte dessa
espacializa¢do do tempo — assimilando a temporalidade a sempre presente
dimensao do espago.

Essa espacializacdo do tempo, que aparece na obra de Dogen, ajuda a mostrar
como ele integrava o papel dindmico do espago em sua visdo da temporalidade. Imagens
dindmicas do espago ativamente funcionando foram utilizadas por Dogen para falar do tempo,
potencialmente expressando a ag¢do e o ensinamento do Buda. Para McMahan, a visdo de
Dogen assimila a temporalidade a dimensdo do espaco, sempre presente. O espaco expressa a

impermanéncia inerente ao tempo:

Quando eu estava subindo a montanha ou atravessando um rio, eu estava la
naquele tempo. Deve ter havido tempo em mim. E eu verdadeiramente
existo agora, entdo o tempo nao pode ter partido. Se o tempo ndo possui
a forma do ir e vir, entdo o tempo de subir a montanha € o presente
como Ser-tempo. Se o tempo ndo retém a forma do ir e vir, eu tenho
esse tempo presente do Ser-tempo, que é apenas o Ser-tempo em si
mesmo (DOGEN, 1998, p. 111).

Podemos visualizar esse entendimento da espacializagdo do tempo na experiéncia
de atravessar a cidade, em direcdo aos espacos formais de educagdo. Podemos compreender
como nos trans-formamos ao presenciar, atentos, as cenas cotidianas que vao das imensas
filas nas portas dos servigos publicos de saude, como Ser-tempo da espera e da paciéncia, aos
carros cada vez maiores que cortam velozes as ruas impondo seu movimento a pedestres,
ciclistas, motociclistas e outros veiculos, como Ser-tempo da aceleracdo e o do descuido com
0 que encontra em seu caminho. Cada tempo-lugar nos ensina sobre os aspectos ontolégicos,
estéticos e éticos do Ser-tempo que somos. E essa abertura permite que entendamos o papel
educativo do espago-tempo, assim como nos abramos para as possibilidades do aprender-
ensinar do tecido social — antes desconsiderados em seu papel (trans)formativo. Muitos
outros aspectos da espacializacdo do Ser-tempo estdo presentes em nosso processo de
tornarmo-nos quem somos, assim como na possibilidade de modificar nossa forma de

entender e articular esses tempos e lugares ao nosso ensinar-aprender.



50

4.1 O Sutra do Loétus como fonte em Dogen

Nos escritos de Dogen, encontramos referéncias constantes sobre o tempo no Sutra
do Lotus, um dos mais antigos textos do movimento Mahayana do budismo indiano. Vejamos
como esse antigo texto influencia e estd presente em seu pensamento. A forma como o tempo
¢ entendido provoca uma reviravolta na compreensido do papel dos que nos antecederam na
transmissd@o dos ensinamentos, assim como na prépria relacdo de quem ensina a quem.
Vejamos como Dogen toma os antigos escritos e atualiza sua compreensdo para a situagdo em
que se relaciona com seu préprio ensinar-aprender.

D6gen comenta, acerca dos capitulos 15 e 16 do Sutra do Lotus, que o tempo de
vida do Buda indicado no Sutra ndo se refere ao tempo como convencionamos medi-lo, mas a
um tempo absoluto em que o Buda vive. No Sutra esse tempo € objeto de questionamento pela
assembleia que ouve o Buda dizer que ele mesmo ensinou a inumeraveis Bodhisattvas®’ que
comparecem diante de todos, sem que seus discipulos tivessem jamais tido noticias deles.
Havia entre os discipulos aqueles que acompanhavam o Buda desde o inicio de seu ensino,
entdo eles questionam, através de seu discipulo Maitreya®®, como isso pode ter acontecido. O
Buda explica que acontecimentos de sua vida — nascimento, treinamento, iluminag¢ao e morte
— sdo apenas meios habilidosos para ensinar, mas que seu tempo verdadeiro de vida é
incomensuravel, mesmo que isso possa parecer com um pai que parece um jovem com 25
anos encontrando com seu filho aparentando um idoso com 100 anos (BDK, 1993, p. 221-
243).

Para Dogen, essa imagem representa a multidimensionalidade do tempo, escondida
pela nossa percepg¢do usual do tempo como tempo medido, linear. Sua interpretacdo vai na
direcdo de que cada um possa chegar a compreender isso através de sua propria pratica: “Noés
deverfamos compreender o tempo tnico em que o Buda vive” (DOGEN, 1998, p. 216). Numa
releitura das palavras que abrem o Sutra do Ldtus, ele enfatiza que € preciso ir além da

compreensdo usual e alcangar a realizacdo desse outro tempo em si mesmo. Essa referéncia ao

7 Bodisatva (em sanscrito bodhisattva, em pali bodhisatta, chinés simplificado %ﬁ% / chinés tradicional [,
pinyin piisa, tailandés Twsdad, transl. phothisat) é um termo do budismo que designa seres de sabedoria elevada,
que seguem uma pratica espiritual que visa a remover obstdculos e beneficiar todos os demais seres. A expressao
significa, em tradugdo literal do sanscrito, "ser (sattva) de sabedoria (bodhi)".

2 Um dos discipulos do Buda Sakyamuni, que teria recebido a predicdo de se tornar no futuro o préximo Buda,
quando os ensinamentos do Buda Gautama tivessem desaparecido. Essa predi¢cdo é mencionada no Sutra do
Lotus (BDK, 1993, p. 227).
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Sutra do [6tus ndo aparece em “Uji”, seu principal trabalho acerca do tempo. Porém, em
outros capitulos do Shobogenzo, ou mesmo como citamos, no “Bendowa”, podemos encontrar
referéncias a temporalidade que podem ser complementares para nossa compreensdo de sua
visdo acerca do tema. No capitulo “Sangai-Yuishin”, ele faz uma segunda referéncia a

metafora citada no Sutra do Lotus:

Algumas vezes o pai € velho e o filho € jovem; algumas vezes o pai é velho
e o filho é velho; algumas vezes o pai € jovem e o filho € jovem]...] Todas
essas criangas sdo herdeiras do pai compassivo Sakyamuni[[...]] O ponto
central nas palavras do tathagata € apenas falar de “suas criangas” (DOGEN,
1997a, p. 46).

Em relacdo a esse outro tempo, que ndo estd limitado pelo tempo cronolégico,
podemos observar o exemplo do proprio Dogen, que teve como seu discipulo e sucessor o
Mestre Koun Ejo (1198 — 1280), alguns anos mais velho que o proprio Dogen. A realizacdo
do Dharma ndo estd limitada & idade, ao tempo de pritica ou mesmo a quantidade de
conhecimento acumulado acerca dos ensinamentos. Dogen usa a metidfora de criancas do
Buda ndo apenas para referir-se ao Buda Sakyamuni, mas a toda linhagem de mestres e
discipulos do Zen. Como uma familia, a comunidade budista pode ser representada pela
sucessdo de mestre e discipulo referindo-se a um pai e suas criancas. Mas Ddogen também
inverte essa imagem, dizendo que, assim como os sete Budas do passado foram discipulos de
Sakyamuni, assim também todos juntos foram discipulos dele préprio. Ele se refere, como
acontece no Sutra do Lotus, a Sakyamuni como transcendendo o tempo e podendo estar, nesse
sentido, seguindo-se a ele préprio (DOGEN, 1998, p. 191).

A leitura de Dogen dos textos antigos era feita a partir de sua experiéncia pessoal
de realizacdo e com a finalidade de levar seus discipulos a alcancarem sua prdpria realizacio
dos ensinamentos. Por isso, ele negava a visdo que prevalecia em seu tempo de que a pratica e
a iluminacdo ndo eram mais possiveis, pois estariam vivendo a chamada “era mappo™, que
previa o desaparecimento dos ensinamentos. Para Ddgen, tanto a pratica quanto a realizacio

sdo sempre possiveis, e somente indo além desse tipo de pré-concepgdo seria possivel

compreender e lidar mais livremente com os vdrios aspectos tempo (HEINE, 1985, p.22).

' Segundo os textos budistas, durante os primeiros cem anos apés a morte do Buda Gautama, seria possivel
alcancar a iluminagdo seguindo a doutrina budista. Nos mil anos seguintes, seria possivel acessar apenas os
ensinamentos e a prdtica, mas ndo seria mais possivel atingir a iluminacdo. Nos dez mil anos seguintes,
chamados de “anos de degenerag@o dos ensinamentos”, nem pratica nem doutrina estariam mais acessiveis, nao
sendo mais possivel alcancar a realizag@o espiritual. Dogen discorda dessa interpretacio literal e afirma que em
qualquer tempo ¢ possivel realizar o caminho, alcangando sua verdadeira natureza.
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Na visdo de Dogen, alguns ensinamentos acerca do tempo contidos nos antigos
textos foram mal interpretados e mal entendidos. Para Ddgen, € inditil discutir o Tempo como
tema filoséfico separado de uma implicacdo na ag¢do como resposta ao problema da
impermanéncia. Ele insiste em ensinar sobre o tempo apenas através de um intenso esforco
realizado com a pele, carne, ossos e medula do verdadeiro homem que completamente
penetrou e realizou o significado da impermanéncia: “Agora, aprendam na pritica que as
palavras do primeiro patriarca30, ‘Vocés pegaram minha pele, minha carne, meus 0ssos €
minha medula’, sdo as palavras do primeiro patriarca” (DOGEN, 1997a, p. 37). Dessa forma
ele indica a necessidade de ir além da compreensdo das palavras, de chegar a prdpria
realizacdo das palavras do patriarca em sua vida presente. Dogen se contrapde a uma
tendéncia a ver a impermanéncia como algo a ser realizado num reino ndo temporal ou supra-
temporal.

No Abhidharma, parte do canon budista indiano, o tempo € associado ao reino
condicionado e transitério, enquanto que o nirvana é associado ao puro espago nao temporal.
Na refutacdo que € feita pelo movimento Mahayana — essa divisdo entre o samsara € o
nirvana, o condicionado e o incondicionado —, essa superacdo da dicotomia ndo inclui uma
mudanga em relacdo ao conceito de tempo. Isso pode ser visto na doutrina Tendai em que
Dogen inicia seus estudos, na qual o conceito de “natureza de Buda” é colocado como algo do
incondicionado que paradoxalmente se manifesta no mundo relativo, estando, por essa razio,
além do tempo. Nessa perspectiva, a iluminacdo € fruto de um treinamento que se desenvolve
de maneira linear visando a um alvo futuro, como as sementes de uma planta que, se bem
regadas, dardo frutos (HEINE, 1985, p. 7). Dogen se contrapde a esse tipo de visdo, que ele
chama de “heresia de Senika”, referindo-se a um brahmanista que costumava questionar o
Buda Sakyamuni a partir de um ponto de vista idealista® em relacdo aos seus ensinamentos.
Ele reitera a visdo do sexto patriarca chin€s Daikan Eno (Hui Neng) de que “a impermanéncia
¢ a natureza de Buda”, refutando também que isso se converta numa perspectiva naturalista de
que a natureza de Buda se realizard por sua propria conta, independente de esforco ou
disciplina.

No momento da realizacdo dos ensinamentos, o atravessamento da dualidade faz
com que seja possivel perceber que Dogen aprende com o Buda Gautama, ao mesmo tempo

em que esse aprendizado inclui a dimensdo em que o Buda Gautama aprende com Dogen. O

% Bodhidharma (data provavel: inicio do século V), considerado o primeiro patriarca do Zen na China, a quem
sdo referidas essas palavras ao transmitir o Dharma a seu sucessor Taiso Eka.
31 . L . _ .

Senika aparece no Garland Sutra e no Mahaparinirvana Sutra, conforme cita Dogen no capitulo 1 do
Shobogenzo, intitulado “Bendowa”.
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que se atualiza na experiéncia de cada um que faz esse percurso € a experiéncia de todos os
que o antecederam e também a de todos que estdo por vir, a cada instante realizando-se.
Quando alcancamos a compreensdo da simultaneidade do Ser-tempo, fazemo-no junto com
todas as experiéncias em que isso foi vivido antes e com todas as experiéncias em que iSso
serd vivido depois. Essa experiéncia ndo estd limitada ao ontem e ao amanhd, embora se
expressem no tempo dessa forma. Educador e educando atravessam o tempo para encontrar-se
além dos lugares estabelecidos pela relacdo, aprendem e ensinam juntos, trans-formando o

que é entendido como passado e as possibilidades de futuro.

4.2 Os Dez Tempos da escola Huayan

Para compreender a aproximacdo de Dogen do Tempo é importante retomar
algumas das concep¢des oriundas do movimento Mahayana, incluindo os dez tempos de
Huayan e a figura de Maitreya, que serviram de contexto ou pano de fundo para Dogen.

No desenvolvimento do movimento Mahayana na China, durante o periodo em
que a escola Huayan se desenvolveu, encontramos o mestre Chigen (602-668) que, baseado
num antigo texto indiano, o Avatamsaka Sutra, fala em seu ensaio “Dez misteriosos portdes
do veiculo tnico de Huayan” sobre os dez tempos descritos no Sutra como sendo o quinto
portdo. Os tempos no Sutra se apresentam como uma explicacdo dos grandes Bodhisattvas

para os trés tempos que conhecemos como passado, presente e futuro:

1. Passado do passado (o que, tendo acontecido, ndo produz mais efeitos no
presente e nem afeta as possibilidades futuras);

2. Presente do passado (0 que no atual momento expressa as condi¢cdes
estabelecidas anteriormente);

3. Futuro do passado (o que se configura como possibilidade a partir das
condi¢des criadas no passado);

4. Passado do futuro (condi¢des geradas no passado cujos efeitos serdo sentidos
no futuro);

5. Presente do futuro (elementos do momento atual que influenciam as

possibilidades futuras);
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6. Futuro do futuro (possibilidades que se desdobram a partir das possibilidades
configuradas a partir das condi¢des presentes);

7. Passado do presente (condi¢des que possibilitaram o momento atual);

8. Presente do presente (0 momento: o instante em que realizamos nossa acio);

9. Futuro do presente (possibilidades que se configuram a partir das condi¢des
existentes);

10. Fusdo dos nove tempos como um instante do presente.

O ponto chave para a prética dos Bodhisattvas é poder entrar em cada um desses
tempos e habitd-los, com todos os seus aspectos temporais, sem procurar fugir para um estado
atemporal. O ensinamento contido no Sutra ndo indica o caminho de transcender o tempo,
mas de estudar seus aspectos e engajar-se profundamente em sua complexidade. Essa
compreensdo da necessidade de entender o tempo por dentro dos fendmenos é expressa por
Dogen no capitulo “Uji” do Shobogenzo, ao indicar que o tempo habita cada momento, e que
deve ser examinado através de um esforco na pratica (DOGEN, 1998).

Os dez tempos entendidos pela escola Huayan apresentam-se como se originando
de forma interdependente, mutuamente identificados, interpenetram-se sem perder a
caracteristica de aparecerem para nés como trés tempos, com suas caracteristicas de sucessiao
e duracdo. A totalidade das causas e de seus efeitos, sendo completamente presentes contém a
totalidade do passado e do futuro num sé tempo do instante, o décimo tempo descrito
(LEIGHTON, 2007). Embora Dogen ndo faca referéncia direta a escola Huayan, sua
descri¢do de dez tempos que fluem em vdrias dire¢des, no capitulo “Uji”’, nos mostra como a
visdo de tempos interconectados estd presente em seu pensamento.

Trazemos para este trabalho um esfor¢co de compreensdo dos dez tempos, por
dentro dos fendmenos como € indicado, tomando como exemplo nesse momento uma das
muitas situacdes de destruicdo ambiental e humana, como a que presenciamos na crescente
destruicao das matas que cobriam/cobrem a costa atlantica do Brasil. Conforme dados oficiais
do relatério publicado em maio deste ano pela Fundacdo SOS Mata Atlantica e pelo INPE
(Instituto Nacional de Pesquisas Espaciais), entre 2005 e 2008 foram desmatados 102.938
hectares de cobertura florestal nativa, afetando, com isso, 112 milhdes de habitantes do

. 32
bioma’.

32 Nessa extensa drea, vivem atualmente cerca de 61% da populacdo brasileira, ou seja, com base no Censo
Populacional 2007 do IBGE (Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica), sdo mais de 112 milhdes de
habitantes em 3.222 municipios, que correspondem a 58% dos existentes no Brasil. Destes, 2.594 municipios
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O passado do passado, que poderiamos situar no momento em que a floresta,
antes do desmatamento, amplamente acolhia seus habitantes e promovia com isso a
manutengdo da vida sem demandar nosso cuidado, € um tempo que ndo existe mais nem hoje
nem como possibilidade de futuro. Sabemos da histéria de muitos seres humanos que
habitaram e habitam ainda as florestas sem precisar destrui-las para delas tirar seu sustento,
mas essa ndo € a unica realidade das florestas e, por isso, ndo podem seguir existindo sem
uma acdo que se contraponha ao que vem sendo feito contra elas. Isso poderia ser descrito
como o presente do futuro, que o préprio relatério encarna: “E urgente fazer (hoje, agora)
com que as pessoas entendam que a nossa vida depende da floresta e participem deste esforco
em prol da protecdo deste bioma tdo ameagado”. Divulgando os dados e mobilizando as
pessoas, realiza-se uma a¢fo no presente que pode abrir outras possibilidades para o futuro da
floresta. O presente do passado se revela nos dados que comparam a situag@o antes e depois
do periodo: sdo os efeitos das acdes passadas sentidos no momento presente: Minas Gerais
possuia, originalmente, 27.235.854 ha de Mata Atlantica, que cobriam 46% de seu territério;
pelo levantamento, restam apenas 9,68%. Ja Santa Catarina, que estd 100% inserido no Bioma,
tem 23,29% de floresta, e a Bahia, com 33% do territério na Mata Atlantica, ou 18.875.099 ha,
tem hoje apenas 8,80% de floresta. A sobrevivéncia dos seres que habitam a mata é uma
possibilidade no futuro que depende de outras possibilidades que poderdo ser criadas a partir
de acdes presentes, futuro do futuro: “E preciso conter este desmatamento, melhorando os
trabalhos de fiscalizacdo e, principalmente, criando politicas publicas, mecanismos e
incentivos que valorizem a floresta em pé, se quisermos garantir 4gua em qualidade e em
quantidade, clima regulado e outros servicos ambientais para os 112 milhdes de habitantes
que vivem no Bioma Mata Atlantica”. Presente do presente: ‘“As informacdes atuais
mostram que a drea original do Bioma estd reduzida a 7,91%, ou 102.012 km2. A Mata
Atlantica, complexo e exuberante conjunto de ecossistemas de grande importancia, abriga
parcela significativa da diversidade biologica do Brasil, reconhecida nacional e
internacionalmente no meio cientifico”. E o que temos e que nos resta cuidar. Se pensarmos
nas conseqiiéncias que poderemos enfrentar por ndo termos conseguido deter essa destruicao
que se apresenta agora, estamos falando do futuro do passado, daquilo que ja estd posto
como possibilidade pelas acdes realizadas no passado; assim como compreendemos a forma
como as cidades foram crescendo e se estabelecendo no bioma de forma ndo sustentavel,

como um passado que produz profundas implicacdes presentes e afetam as possibilidades

possuem a totalidade dos seus territérios no bioma, e mais 628 municipios estdo parcialmente inclusos, conforme
dados extraidos da malha municipal do IBGE (2005).
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futuras: ao mesmo tempo, passado do presente ¢ passado do futuro. Das conseqii€ncias de
nossas acdes atuais, concretas, extraimos as possibilidades do futuro. Examinando nosso
envolvimento direto ou indireto nessa questdo colocada pelo relatdrio, entramos em contato
com o que estamos criando agora como possibilidade para nds mesmos e para as geragcdes
futuras: o futuro do presente se mostra neste instante em que realizamos nossas escolhas:
“Mas o Atlas ndo faz s6 a sinalizacdo das perdas, enfoca também &dreas que vém se
recuperando e, neste caso, t€m importante papel as florestas em estdgio inicial e médio de
regeneracdo” (SOS Mata Atlantica, 2009).

Todos os tempos descritos até aqui estdo incluidos na experiéncia usual de tempo
que podemos ter: fazem parte de um tempo que se organiza num mesmo nivel de realidade. O
ensinamento sobre o décimo tempo nos chama a atengdo para a realidade de que todos estes
tempos estdo profundamente interligados e funcionam de maneira interdependente, que todos
possuem sua existéncia no presente, no instante em que entramos em contato com o que ¢é
efeito do passado ou cria possibilidades para o futuro. Essa implicac@o do passado e do futuro
no instante presente aponta a responsabilidade que temos do que fazemos, aqui e agora, de
nosso tempo de vida. Nao hd, como insiste Dogen, outro tempo em que podemos realizar
nossa acdo. O décimo tempo atravessa os acontecimentos e estabelece uma teia, um tecido,
que inclui o nivel de realidade em que os fendmenos se apresentam em sua singularidade e
multiplicidade, mas também o nivel de realidade em que tudo é uma s6 realidade. Todos os
tempos e existéncias existindo como uma s6 coisa, um s6 tempo, além do tempo e além do
existir e do néo existir. Essa compreensdo implicada no décimo tempo apresenta o ser-tempo
todo inclusivo, sobre o qual desenvolvemos nossa investigacdo, e que inspira Dogen em seus

escritos.

4.3 O Buda do futuro Maitreya

No Sutra do Lotus, o discipulo do Buda denominado Maitreya, representa sempre
a assembléia de discipulos no encaminhamento de suas ddvidas e questdes. Ele recebe a
predicdo de que seria no futuro o préximo Buda encarnado. Ele representa no budismo o ideal
do Bodhisattva, como aquele que ainda ndo se tornou Buda, embora possua as qualidades para
tal, mas trabalha incessantemente para que todos os seres cheguem a realizar sua natureza

budica. Ele aparece como promessa de futuro ja realizado no presente, e ndo como sendo o
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que estd prometido, que se tornard. Ele € descrito como estando a esperar pelo momento de
aparecer neste mundo novamente, aguardando em meditag@o no paraiso Tusita, por um tempo
muito longo, e com isso ensina sobre a perspectiva de um tempo muito vasto. Ele incorpora
uma profunda consciéncia acerca do tempo futuro e das futuras geragdes que devem ser
atendidas a partir do presente. Sobre a existéncia ou a ndo existéncia de Maitreya, Dogen
remete cada um a sua propria experiéncia para decidir sobre isso. Ele usa a figura de Maitreya
para situar a questdo acerca da condicao presente de cada estudante e sua possibilidade futura
de poder chegar ou ndo a realizacdo, assim como sua condicdo ji presente de realizacdo.
(LEIGHTON, 2007). O mais importante na ideia de Maitreya parece ser o que pode nos
ensinar sobre o que somos, como natureza de Buda ja presente e como possibilidade, como
realizacdo a ser alcancada e como aprendizado sobre pritica e iluminagdo. Embora esteja
indicado como Buda do futuro, Maitreya aparece na linhagem budista como um dos mestres
ja realizados.

No capitulo intitulado “Busso”, Dodgen enfatiza a sucessdo dos mestres que
transmitiram os ensinamentos budistas desde seu fundador, o Buda Sakyamuni. Nesse escrito,
ele chama a atencdo para a importancia de trazé-los para 0 momento em que o ensinamento é
transmitido (DOGEN, 1998, p.181). Desse modo, ele indica que a recitagio feita todos os dias
pela manha — pelos monges e praticantes, em que os nomes de todos os mestres sao
enunciados — como um momento de entrar em contato com um tempo amplo, que diz
respeito a historia, mas que, ao mesmo tempo, ndo estd limitado por ela. Varios mestres
parecem influenciar o pensamento de Dogen, entre eles Sekito Kisen (Shitou Xigian em
chinés), fundador da escola Caodong, da qual deriva a escola Soto fundada por Ddgen no
Japdo. Sekito escreve um poema chamado Sandokai e nele orienta seus discipulos a nio
desperdicarem tempo (SAWAKI, 1999). Essa énfase em ndo perder tempo aparece
repetidamente no ensinamento de Dogen, especialmente no Zuimonki — palestras que Dogen
conferiu e que foram anotadas por seu discipulo e sucessor Koun Ejo (DOGEN, 1995). Dogen
também recebeu influéncia de outro mestre da escola Caodong, que néo integra sua linhagem
direta®, o mestre chinés Hongzhi Zhengjue, que ensina sobre o atravessamento temporal. Ele
falava de um tempo longo, durante o qual em um instante de prética seria possivel dar um

salto sobre centenas de eras e ir além da transitoriedade (LEIGHTON, 2007, p.112). Essa

33 A transmissdo é referida como tendo sido passada de mestre a discipulo diretamente, desde o Buda Sakyamuni
até os dias atuais. No caso do mestre Hongzhi, ele pertenceu a escola Caodong e recebeu a transmissdo direta de
seu mestre Danxia Zichun (em japonés Tanka Shijun) junto com outro discipulo, o mestre Zhenxie Qingliao
(Tchoryo Seiryo em japonés), de quem descende a linha que chega até Dogen. Mesmo descendendo de outro
ramo, Dogen tomou os ensinamentos de Hongzhi como forte influéncia em seu aprendizado.
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influéncia pode ser sentida, por exemplo, no capitulo “Gyoji” do Shobogenzo, em que ele
relaciona um dia vivido de realizagdo como validando uma centena de anos (DOGEN, 1996,
p-129).

Trazendo essa ideia de um Buda do futuro para nossa realidade, encontramo-nos
com nossa condicdo conjunta de aprender-ensinar como momento simultineo em que somos,
ao mesmo tempo, aprendizes e ensinantes. Superando a contradi¢do que se estabelece entre
aquele que ensina e aquele que aprende, em cada momento de nossa caminhada, encontramo-
nos com a experiéncia vivida e, por dentro dela, com companheiros de jornada: “Isto tudo
exige dele que seja um companheiro dos educandos, em suas relacdes com estes” (FREIRE,
2005, p.71). Nao é possivel dizer que num momento apenas aprendemos € que em outro
passamos a ensinar. Somos educadores-aprendizes incessantemente descobrindo
possibilidades de criar e elaborar novas configuragdes para nossos saberes e praticas. Passado,

presente e futuro se encontram no instante em que realizamos nosso movimento educativo.
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5 O Ser-Tempo em Dogen

5.1 Formacao da ideia de tempo em Dogen

A forma como Dogen vai elaborar sua prépria compreensdo acerca do tempo estd
profundamente vinculada a alguns acontecimentos de sua vida pessoal e de sua formacdo que
o levaram a despertar muito cedo para a questdo da impermanéncia.

Quando crianga, aos 0ito anos vivenciou intensamente um questionamento acerca
da vida-morte ao deparar-se com o funeral de sua mae (KODERA, 1980). Contemplando a
fumaca do incenso durante o funeral, ele se deu conta de que assim como aquela fumaca
mostrava o consumo do incenso, o processo de mudanga constante consome todos o0s
fendmenos e ocasiona sofrimento, tristeza e lamentacdo. O impacto do encontro com a
realidade existencial, na figura de um doente, um idoso e um cadaver, também esta na origem
da busca de Sidarta Gautama e, por conseguinte, do surgimento do proprio budismo. Em
Dogen, essa experiéncia provocou um sentido de urgéncia que o motivou em sua busca pelo
Caminho ao longo de toda a sua vida. Em seus ensinamentos, aparecem constantemente
exortacdes aos discipulos para que percebam como a vida é efémera e ndo percam tempo com
assuntos supérfluos, que ndo digam respeito a realiza¢do: “A impermanéncia é veloz. Vida-
morte é um assunto vital. Pelo pouco tempo em que estiver vivo, se vocé deseja estudar algo
ou desenvolver alguma atividade, apenas pratique o Caminho de Buda, apenas estude o
Dharma de Buda.” (DOGEN, 1995, p. 41).

O periodo em que Dogen viveu foi marcado por intensos conflitos politicos,
corrupcdo e mudangas. O periodo Kamakura®* (1185-1336) estava em seus primoérdios, e
havia uma reagdo das novas geragdes a cultura aristocratica que dominou o periodo anterior
(Heian: 794-1185). Dogen havia nascido entre os nobres e presenciou em sua prépria familia
disputas e conflitos na luta pelo poder, em que seus parentes se aliaram a poderosa familia
Fujiwara, que durante longo tempo manteve um sistema feudal, explorador da populagao.
Dogen conhecia essa realidade de perto, opunha-se a ela e enfatizava a prética longe dos

ganhos mundanos, livre de buscar fama e lucro, e afastado dos grandes centros de poder e

34 P = < = . . . < S oy

Na histéria do Japdo, as épocas sdo referidas, ainda hoje, através das dinastias que ocupam o poder (familia
imperial). A referéncia foi mantida para facilitar o reconhecimento do periodo em relagdo aos registros
histéricos.
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influéncia (YOKOI, 1990, p. 9). Durante esse periodo turbulento, havia uma tendéncia a
considerar que se vivia um periodo degenerado e que ndo era mais possivel alcangar a
realizacdo. Observando o contexto histérico em que vivia, Dogen insiste que em todas as
épocas € possivel alcancgar a realizagao.

Sua peregrina¢do em busca de resolver a questdo entre o ensinamento acerca da
impermanéncia e sobre a natureza de Buda — que fazia parte da doutrina da escola Tendai,
onde ele iniciou seus estudos — o levou a China e ao mestre Ju Ching. O momento de sua
realizacdo final, apés um periodo intenso de pratica de Zazen ao longo de dois anos, em que
os monges praticamente ndo dormiam, € marcado pelas palavras de seu mestre que repreende
um monge que adormece durante a meditacdo. “Abandonar corpo e mente” sdao as palavras
que levam Dogen a experimentar um atravessamento da dualidade entre eterno e instantaneo,
entre iluminado e mundano, entre 0 mundo transitério e o nirvana. Ao invés de perceber a
impermanéncia como algo que deixava de existir, a partir desse momento ele passa a ver na
propria impermanéncia a possibilidade de iluminacdo (HEINE, 1985, p. 25-27). Ele ndo
dissolve as polaridades numa sintese, mas realiza a totalidade do momento, que inclui passado,
presente e futuro, assim como o eu e o mundo, todos os seres e todos os Budas, vida e morte.
Ele desenvolve, a partir dai, sua compreensdo de que a natureza de Buda est4 profundamente
enraizada na propria mutabilidade e nas condi¢des transitdrias: o tempo € a propria existéncia,
e a existéncia é tempo.

A compreensdo do sentido de “impermanéncia” em seu pensamento é fundamental
para compreender sua visdo do tempo. Dogen discorda da visdo corrente em varios contextos
do budismo que discutem a duragdo, conteido e aparéncia do momento transitdrio,
claramente distinto de uma eternidade imutavel. Para ele, a impermanéncia possui uma
relacdo direta com as fixagdes do ego, e essa € a questido mais importante a ser resolvida pela
pritica e ndo as especulacdes conceituais. Em seu tempo, predominavam visdes sobre a
impermanéncia que enfatizavam um aspecto trdgico da transitoriedade, o sofrimento causado
pela efemeridade dos fendmenos expresso na poesia e na filosofia, num romantismo
nostalgico e niilista, expresso em histérias de tristeza e fatalismo, muitas vezes tomando por
base a doutrina budista da impermanéncia numa acep¢do dualista, que ia da infelicidade
causada pela transitoriedade em contraste com um eternalismo atribuido a natureza de Buda.

Duas experiéncias vividas por Dogen ainda como discipulo parecem ter sido
decisivas na formacgdo de sua concepgdo sobre a impermanéncia. Uma delas esta relacionada
ao momento antes da partida para a China, quando ele estava seguindo orientagdo do Mestre

Myozen, que ia com ele na viagem. O mestre de Myozen ficou seriamente doente e pediu-lhe
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que adiasse a viagem. Mesmo pressionado pelos colegas da comunidade, Myozen manteve
firme a decisdo de partir, por considerar que a impermanéncia ndo era um assunto relativo aos
aspectos da vida-morte de alguém em particular, mas relacionado & natureza universal da
geracdo e destruicdo. Num momento posterior, seu mestre Ju Ching o leva a compreender a
impermanéncia como nada a mais que a autogeragdo e autorrenovagdo momentanea da
existéncia, ndo obstruida por expectativas de duragdo egocentradas, como incessante
dinamismo, sem o contraste entre 0 eu € o ndo-eu, entre movimento e estabilidade. Um
conceito de permanéncia aparece como indistinguivel da impermanéncia, como o instante,
dindmico e ndo limitado pela existéncia em particular, mas referente a tudo que existe como

um s6 corpo do instante.

5.2 Sentido dos ideogramas em & F¥F - Uji

Os ideogramas escolhidos por Dogen para expressar sua idéia de tempo nao sdo os
mesmos usualmente utilizados, mesmo em sua época, para falar do tempo. Essa escolha
implica j4 numa determinada compreensdo que ele expressa como Uji A [f. Para nos
aproximarmos da forma como Ddgen entende e expressa o tempo como Ser-tempo, vejamos
como se estabelece sua expressdo, profundamente relacionada ao seu modo de ensinar-
aprender.

A lingua japonesa foi fortemente influenciada pela lingua chinesa ao longo de,
pelo menos, 1.500 anos. A maior parte de seu vocabulario tem origem na lingua chinesa ou
foi estruturado baseado em caracteres chineses. Na escrita chinesa, € no uso dos caracteres
chineses na lingua japonesa, ndo encontramos um alfabeto, mas grafemas que reproduzem
significados (simbolos ou ideogramas) e ndo sons. Um mesmo grafema pode ser pronunciado
de formas diferentes, de acordo com a regido de origem, e sdo isolados em silabas,
constituindo um idioma, em sua maior parte, monossilabico. Aglutinando mais de um grafema,

podemos formar o sentido de uma expressdo, como, no caso, para a ideia de "brilho" (H),
combinamos as ideias "sol" (H) e "lua" (H ). Para representar uma floresta, usamos o desenho

de duas érvores (#K) e assim por diante. Em palavras mais complexas, usamos um grafema
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para cada ideia que a compde, como na palavra "computador" (FE /&) em que usamos

"eletricidade" (FE) e "cérebro" (Jli&

)

Dogen conhecia a lingua chinesa. A maior parte dos textos budistas era escrita
nesse idioma, sendo sua escrita considerada culta. Ao retornar da China e iniciar seu ensino e
escritos, ele opta pelo idioma japonés. Podemos ver nisso um indicio de que ele néo dirigia
seus escritos a um restrito circulo de eruditos, mas a toda a comunidade de leigos e monges
que buscavam sua orientacdo e possivelmente as geracdes futuras. Examinando a obra de
Dogen, situamos o problema do tempo em vérios capitulos do Shobogenzo: “Uji”, “Kenbutsu”,
“Sansuikyo”, “Daigo”, “Genjo-kdan”, “Kuge”, “Kai-in-zammai”, “Menju”, “Busshd” e
“Zenki”. Porém, um capitulo em especial apresenta detalhadamente as caracteristicas que o
tempo assume em seu pensamento: “Uji”.

Num sentido literal, usado convencionalmente, os ideogramas A sdo
pronunciados como “aru toki”’, e assumem o sentido de “algumas vezes” ou “em um
determinado periodo de tempo”, como um tempo que vem e vai: nosso entendimento comum
de tempo. O uso que Dogen vai fazer dos ideogramas assume outro sentido possivel, menos
frequente no uso comum: A ¥ - Uji, onde £ (U) pode ser traduzido como ser, existéncia e IF
(Ji), que sozinho € usado ordinariamente para referéncia ao tempo. Examinando a composicao
dos ideogramas A ¥, descobrimos que o sentido presente em 4 ja nos antecipa a ligacdo que
a ideia de tempo possui com a existéncia de todos os seres. Na leitura de Dogen, o tempo nao
¢ pensado como uma entidade externa ao mundo existente: ndo ha o tempo fora do corpo,
encarnado nos fendmenos. Trata-se, portanto, de um tempo que pode ser percebido apenas
através das constantes transformacdes e movimentos a que estdo submetidos todos os

fendmenos, profundamente ligado a nossa vida e fluindo junto com ela:

35 http://pt.wikipedia.org/wiki/Lingua_chinesa, http:/pt.wikipedia.org/wiki/Lingua_japonesa
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U, Ser = dez (totalidade) + carne, corpo

1. Caractere chinés formado pelo radical carne, corpo + o nimero dez que
representa a totalidade existente, traduzido como ser ou existente. Podemos
perceber que traz em si a idéia de uma concretude nessa referéncia ao corpo,
a carne como base da existéncia. Os niimeros no pensamento Sino-japonés
sdo produtores do Céu e Terra, no sentido de representacdo da realidade. Os
caracteres japoneses utilizados por Dogen sdo oriundos da escrita chinesa,
onde encontramos o dez como a totalidade, que retoma o um ligado a
representacdo da energia primordial manifestada. O dez repetindo o um,
abarca a representacdo de todas a formas existentes (HADAMITZKY;
SPAHN, 1992).

Ji, Tempo = sol templo

2. Caractere chinés formado pelos radicais sol + templo, traduzido como
tempo ou horas. Podemos perceber em sua origem a idéia de um templo do
sol, como uma forma simbdlica que nos aponta a compreensdo que esta
incluida na idéia de tempo desta referéncia, ligada ao seu uso cotidiano a
partir de uma relagdo direta com a natureza (HADAMITZKY; SPAHN,
1992).

Passemos ao exame de algumas tradugdes que foram feitas a partir dos ideogramas,
buscando uma aproximacgdo para os termos encontrados em linguas ocidentais. Percebemos
que cada tradutor se apropria e expressa em suas escolhas sua compreensao do termo e sua
relagdo com o ensinamento. Na maior parte dos casos, pudemos constatar que os tradutores
possuiam uma relacao estreita com a pratica e os ensinamentos budistas.

E dessa forma que vamos encontrar em Gudo Wafu Nishijima e Chodo Cross a
traducdo de A IKF - Uji pela expressio “existence-time”, com uma referéncia 2 filosofia
ocidental moderna, na corrente existencialista, que possivelmente influenciou a escolha dos
autores. Dentro do texto, os autores vao utilizar também “sometimes”, e em alguns trechos

apenas “time”, subentendendo que o leitor ja se apropriou do sentido empregado. Como
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apresentam os tradutores, Dogen enfatiza a compreensdo do tempo como instante, em

contraposi¢c@o ao tempo linear:

Especificamente, tempo estd sempre relacionado a existéncia e a existéncia
estd sempre relacionada ao tempo do instante. Portanto, na realidade, o
passado e o futuro ndo sdo tempos existentes; o presente € o Unico tempo
existente — o ponto em que existéncia e tempo surgem juntos. (NISHIJIMA
apud DOGEN, 1998, p.109)

Na traducio bilingiie de Eido Shimano e Charles Vacher, encontramos A f - Uji
como “par moments’ e “sometimes”, e também como “étre-temps”’ e ‘“being-time”,
justificados pelos tradutores como representando as duas concep¢des predominantes no
ensino de Dogen. Em uma nota de rodapé ao titulo que abre o capitulo traduzido,

encontramos:

Les deux caracteres du titre 4 Ff, peuvent étre prononcés de deux maniéres
em japonais, soit aru toki (par moments), soit uji (étre-temps). Par moments
(aru toki) suggere que le temps va et vient, que le temps passe
indépendamment. C’est la fagcon conventionnelle de concevoir le temps. Par
contre, étre-temps (uji) signifie que €tre et temps ne font qu’un, que tous les
phénomenes sont temps, sont un seul et méme temps. Par ce seul mot a sens
double Dogen introduit le theme de sa réflexion : le temps (et 1’étre) n’est
pas seulement par moments, mais aussi e surtout étre-temps (SHIMANO ;
VACHER apud DOGEN, 1997b, p.39)

Em lingua portuguesa, ja fruto de uma dupla tradugdo, primeiramente do japonés
para o inglés e, em seguida, do inglés para o portugués, encontramos uma derivacio da versao
de Nishijima na traducdo do monge Marcos Ryokyu, ainda em preparacio para publicacdo e
de uso interno da Sociedade Soto Zen do Brasil, em que £ i - Uji aparece como “existéncia-
tempo” e “as vezes” e outra traducdo, organizada por Kazuaki Tanahashi para o inglés,
publicada em portugués com a traduc@o de Sonia Regis, que apresenta A F - Uji como “ser-
do-tempo”, em outros trechos do texto como “ser” ou simplesmente como “tempo”.

Apés examinar todas as possibilidades apresentadas, e mediante a compreensio
que conseguimos ter do capitulo, optamos por utilizar a expressdo “ser-tempo” como uma
unidade insepardvel, caracterizando assim nossa forma de compreender a ideia de Dogen.
Quando A HF - Uji assume, nos escritos de Ddgen, o sentido do ser-tempo cotidiano, em
nossa concepgdo, isso ndo estd afastado da concepg¢éo do ser-tempo como absoluto. Portanto,

mantivemos apenas uma forma, imbuida dos dois sentidos. A partir deste ponto, utilizaremos
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apenas a transliteracdo roménica (Uji) para nos referirmos ao ideograma, lembrando que
existem outros ideogramas cujo som resulta na mesma transliteragdo, porém com significados
diferentes, como por exemplo o nome da cidade em que Dogen estava quando escreveu 4 IKf
— Uji, que também se chama Uji36, mas refere-se a outros dois ideogramas com outro

significado - F{A.

5.3 O instante eterno, duracao e simultaneidade do tempo

Ser-tempo, como uma unidade insepardvel, apresenta a acdo que se realiza no
tempo, e o tempo que se realiza na acdo. Esse ser-tempo aparece com mais de uma dimensao.
Ele é o ser-tempo linear, cronoldgico, como usualmente o compreendemos, sem que isso se
oponha a outra compreensdo do ser-tempo como momento, instante. A experiéncia do ser-
tempo linear ndo se contrapde ao ser-tempo do instante. Sdo experiéncias simultineas,
proximas de sua compreensdo da ndo-dualidade, da convivéncia entre elementos paradoxais.
Acerca disso, Dogen escreve: “N6s nao podemos nunca medir o quanto € longo e distante ou
curto e apressado o ser-tempo de doze horas, a0 mesmo tempo, as chamamos de doze horas”
(DOGEN, 1998, p.- 110); em “Nés ndo podemos medir|...]”, ele se refere a dimensdo de
absoluto presente no tempo; em “[...]Jao mesmo tempo, as chamamos doze horas”, ele inclui o
tempo cronoldgico como simultineo.

Para Dogen, a compreensdo que usualmente imaginamos ter sobre o tempo, pelo
costume que temos de contar as horas e de falarmos de um tempo que passa, ndo reflete
verdadeiramente um saber sobre o ser-tempo. A prépria concepcdo que temos € ser-tempo,
mas ndo resume toda compreensdo que podemos ter do ser-tempo. Além da impressdo de um
tempo que passa, formando uma linha de acontecimentos, ele chama a atengdo para outra
forma de compreender passado, presente e futuro. Nessa perspectiva, tudo existe em
momentos individuais do ser-tempo, interligados e interdependentes. Todas as coisas no
universo inteiro existem no momento presente. O passado estéd inscrito no agora assim como o

futuro. O acontecimento condensa essa inscri¢do no presente e nos dd uma ideia do que é

% Esta cidade ainda existe e § parte do patriménio histérico do Japdo (fotos:

<http://www.taleofgenji.org/uji.html>), reconhecido pela UNESCO pelo seu extenso conjunto arquitetdnico de
antigos templos. Ver <http://en.wikipedia.org/wiki/Uji,_Kyoto>.



66

entendido como “eternidade de um momento”. O tempo linear e o tempo do instante sdo
formas de ver o ser-tempo, e estdo sempre relacionadas ao que existe.

Esse aspecto do ser-tempo como momentos existenciais nio se contrapde ao
ultrapassamento do instante numa concepc¢do de ser-tempo absoluto. Uji pode também ser
considerada a fonte de todas as unidades de tempo, € a unidade de tempo, por trds de tais
manifestacdes do ser-tempo, como as montanhas, oceanos profundos, a Terra e o vazio céu. E
também o tempo-além — o absoluto, e o tempo nasce dele e retorna para ele; pode ser
compreendido como a totalidade existente como ser-tempo unico. Estas manifestagdes se
tornam o processo do tempo. Sem o ser-tempo, nada pode surgir. Nada surge separado de Uji.
Este ser-tempo fundamental € tempo e também tempo além do tempo. Nesse sentido, estamos
considerando também a experiéncia que estd além da nocdo usual de tempo como momento,
para incluir a dimensdo absoluta de tempo, que nio pode ser dissociada uma da outra.

No capitulo “Zenki”, Dogen assinala que o momento da realizacdo do Dharma néo

pode ser mensurado, podendo ser apreendido como longo ou curto, ndo estd limitado pela

duracdo:

O momento do presente no qual este estado € realizado ndo &

necessariamente grande e ndo € necessariamente pequeno[...] Ndo é de

grande duracdo nem curto e apressado[...] A vida pode ser comparada ao

tempo em que uma pessoa estd navegando em um barcol...] Através do meu
37 S

navegar, eu causo o barco ser bar_co [...] A vida € o que fazemos dela[...] E

somos o que a vida faz de nds (DOGEN, 1996, p. 285-286).

No entendimento de Dogen, o instante existencial se constitui através de nossas
acoOes e nao da ideia que fazemos das coisas. E nesse agir, tornamo-nos aquilo que fazemos.
Ao velejar, tornamo-nos parte do barco, junto com a dgua, com o céu, com a costa que
possamos avistar. Nesse ponto de vista, ndo é possivel pensar a realizacdo da existéncia na
acdo, num tempo que ndo seja o presente, o acontecimento se constitui a cada momento e sua
duracdo ndo estd relacionada a ideias de passado ou futuro, mas a duracio do instante. Como
medir o instante? Rigorosamente isso ndo é possivel, o que nos coloca diante de sua
eternidade. Eternamente acontecendo, por dentro mesmo de todas as formas, de todas as
funcdes, de tudo que existe: Zenki.

A eliminacgdo da lacuna entre realizagfo e pratica, conforme ensina Dogen, remove

a énfase do atingir a iluminacdo, do chegar ao objetivo ou ndo chegar, colocando que a

37 i 3 &
Se usarmos um barco como casa, ele se torna casa. O uso que fazemos, a interagc@o entre os seres através da
acdo, origina o sentido de sua existéncia.
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temporalidade nos dois momentos é a mesma durante todos os estigios da pratica. Nenhum
tempo € perdido, ou considerado mais apropriado ou menos apropriado, que outro tempo
interdependente. Ndo ha um tempo certo ou errado para a instrugdo, pratica ou realizagdo. No
Shobogenzo Kankin, Dogen comenta acerca da compreensdo do que sdo as circunstancias:
“Este momento nunca aconteceu antes € nunca vai acontecer novamente, existe apenas no
presente” (DOGEN, 1998, p. 265). A natureza dinAmica do movimento como interconexao
entre todos os seres e a conexdo entre 0S momentos como a interpenetracdo entre passado,
presente e futuro no instante. Essa compreensdo difere da usual visdo de que o tempo flui,
como momentos distintos de seres diversos, passando em sucessao.

Dogen ndo nega o passado nem a histdria, mas, ao invés de vé-los como algo que
desapareceu, ele procura chamar a atencio para a inseparatividade ontoldgica entre todos os
tempos e, simultaneamente, entre todos os seres. Dessa forma, os primeiros mestres nao
devem ser colocados 14 atrds, numa seqii€ncia cronoldgica, mas entendidos como
interconexdes da manifestacdo do ser-tempo. Ativamente engajado na realidade existencial,
numa perspectiva toda inclusiva, aquele que realiza sua vida como ser-tempo nio carrega uma
bagagem que passa adiante: a chamada transmissdo se d4, como relata Dogen, de méos vazias,
trazendo apenas uma mente leve e flexivel. A iluminacdo precisa ser recriada nesse exato
momento para poder ser transmitida; nenhum tempo é negligenciado, todo momento é uma
ocasido Unica “em que a estrela da manha aparece”, “a flor suspensa aparece”, “o abandonar

38
corpo e mente aparece”

5.4 O tempo e a existéncia como unidade

“Morrenasce trigo, vivemorre pao[...]”
(Gilberto Gil)

Em “Uji”, Dogen diz: “Tempo € exatamente Ser, e todo Ser é Tempo” (DOGEN,
1998, p. 110). Fazendo coincidir os dois conceitos, ele situa o Ser ndo apenas nos seres
humanos, mas em tudo o que existe. Os momentos do ser-tempo sdo os seres existentes, € a
existéncia € compreendida como momentos do ser-tempo. Sobre isso, encontramos em outro

capitulo, “Kuge” — dessa mesma obra, Shobogenzo — trecho em que Dodgen relaciona a

38 A i1 AT . N a S
Referéncia simbdlica ao despertar de Sakyamuni, seu sucessor Mahakasyapa, e a experiéncia de iluminacdo de
Dogen.
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primavera as cores das flores. Assim como o ser-tempo, a primavera nio existe em nenhum
lugar fora da sua expressdo na existéncia dos seres. Sdo as flores que dio existéncia a
primavera: “A primavera produz as flores e as flores produzem a primavera” (DOGEN, 1997a,
p- 15). Em um comentdrio sobre esse trecho, Reiho Massunaga (1958, enfatiza essa

identificagdo que aparece em Dogen, entre tudo o que existe e o tempo:

Nao hd nenhuma diferenga entre o tempo e essas cores tais como azul,
amarelo, vermelho e branco. E o tempo que chamamos de florescéncias da
primavera diretamente como uma existéncia chamada flores. As flores, por
seu turno, expressam o tempo chamado primavera. Isso ndo é existé€ncia
sem tempo; a existéncia ela mesma € tempo.

Na introdug@o do capitulo “Uji”, Dogen (1998, p.109) cita um famoso mestre para
falar da experiéncia de momentos do ser-tempo que se apresentam como diferentes
experiéncias, estados existenciais, espirituais, que podem ser vividas como ser-tempo
diferenciadamente, embora todos os aspectos estejam incluidos em cada momento do ser-

tempo:

Um eterno Buda™ diz:

Ser-tempo*’ no topo da mais alta montanha®',

Ser-tempo movendo-se pelo chio do mais profundo oceano™,
Ser-tempo com trés cabecas e oito bragos*

Ser-tempo com dezesseis pés ou oito pés**

Ser-tempo como um bastio de madeira ou um espanador™®
Ser-tempo como um pilar ou uma lanterna de pedra*®

* Os tradutores consideram essa referéncia de Dogen uma forma de citar o antigo mestre chinés Yakusan Iguen
(em chinés Yaoshan Weiyan, que viveu entre 745-828 d.C.). As primeiras trés linhas foram identificadas como
sendo de autoria de Yakusan. As seguintes ndo sdo determinadas. Supde-se que possam ter origem em Ju Ching,
mestre de Dogen. As imagens que ele descreve a seguir sdo possiveis estados mentais que podem ser
experimentados em diferentes momentos do tempo.

40 Aqui, no original, aparece o ideograma que representa Uji, e que simultaneamente evoca as miiltiplas visoes
acerca do Ser-tempo, como duragdo / linear, como instante e como absoluto. Todas estdo, a0 mesmo tempo,
expressas em Uji, por isso, a dificuldade em traduzir essa expressdo. Nossa escolha exige do leitor que realize a
operacdo mental de incluir todos os tempos em sua compreensdo. Para Dogen, esse entendimento s6 é completo
quando alcangamos nossa natureza original, ou estado de iluminacdo espiritual. A compreensao intelectual nio
chega a abarcar a dimensdo vivencial da compreenso.

*! Essa imagem remete ao estado mental de lucidez ou clareza de visdo, como a que pode ser experimentada a
partir da ampliddo do topo de uma montanha.

* Essa imagem refere-se ao estado profundo de meditacdo e siléncio, denominado Samadhi, em que os sentidos
s30 suspensos e o corpo e a mente repousam em profunda paz e siléncio, como no oceano profundo, onde ndo ha
som, nao h4 luz, nao ha cor.

* Imagem de uma deidade compassiva, que apresenta sua face irada, representando o ensinamento sobre o corte
das perturbacdes causadas pelas paixdes e apegos.

4 Imagem do Buda, representando a condicdo mental do estado de iluminagdo, a liberagdo de todo sofrimento e
perturbacdo: estado de serenidade.

> Objetos utilizados pelos monges durante os rituais, objetos comuns de uso cotidiano que sdo, eles também,
momentos do tempo: participam da transmiss@o dos ensinamentos fazendo parte do ser-tempo da transmissao.
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Ser-tempo como o terceiro filho de Chang ou o quarto filho de Lee"’
Ser-tempo como a Terra e o espago™®

Como uma deidade irada ou como Buda, para Dogen, ambos estdo presentes no
mesmo instante do ser-tempo. E, mesmo assim, pode assumir a expressdo de um deles num
dado momento do tempo relativo. Mas, em sua vis@o, a dimensdo inclusiva e ndo dual, de
todos os estados estarem presentes a0 mesmo tempo, permanece presente. A cada momento,
deidade irada®’ e Buda ao mesmo tempo. Os seres sdo sempre acontecimentos temporais, € o
tempo sempre se apresenta como todos os seres. Ndo existe nada fora desse exato momento
do tempo: “Sem o tempo, isso ndo seria assim” (DOGEN, 1998, p. 116). Mesmo a nio-
realizacdo € natureza de Buda, € ser-tempo. O erro e o engano sio ser-tempo da mesma forma,
sdo0 natureza de Buda: “Mesmo o que parece metade, é completo” (DOGEN, 1997b, p.67).
Sendo toda a existéncia realizada, que foi a constatacdo do Buda ao alcangar a iluminagao, e
foi a questdo fundamental de Dogen, a que o levou a China, a compreensio existencial disso é
o que faz diferenca entre a visdo iluminada e a que ainda ndo compreendeu o Dharma. Ndo ha
nada que mude na condi¢do existencial, mas apenas na possibilidade de perceber isso. E
mesmo assim, a visdo mudando, muda a forma de agir e de se relacionar com a realidade da
existéncia.

Em nossa vida diaria, quando estamos apressados, o tempo parece curto, mas se
temos que esperar por algo, ele parece longo e distante. Ao mesmo tempo, se estamos
tranquilos, assim se parece o mundo aos nossos olhos. Quando experimentamos o caos dentro
de nés, assim também vemos o mundo. Dogen apresenta, em “Uji”, que todas as concepgdes
que temos acerca do mundo nada mais sdo do que nosso estado interno, nada mais sdo do que

nés mesmos, nada mais sdo do que ser-tempo, Uji:

Nos colocamos nosso eu em ordem e vemos [0 estado resultante] como a
totalidade do universol...] Colocando o eu em ordem, nés vemos o que isso €.
A verdade de que o eu é tempo € assim. NOs deveriamos aprender na pratica
que, por causa dessa verdade, a Terra inteira inclui miriades de fendmenos e
centenas de coisas, e cada coisa e cada fendmeno existe por toda a Terra.
(DOGEN, 1998, p. 110).

%0 pilar do templo ou a lanterna de pedra, tipicas constru¢des budistas, compreendidas como objetos fixos,
comuns do cotidiano e sdo, eles também, tempo. A vida comum é ser-tempo.

" Uma referéncia 2 filiagio mundana, que representa o fato de sermos pessoas comuns, em meio a0 mundo
secular, isso entendido ndo como uma condi¢io permanente, mas como um momento do tempo.

A possibilidade de experimentar uma identificacdo com tudo que existe, todos os seres, 0 universo inteiro.

* Outro sentido possivel para ashura, que aparece como um estado que pode experimentado por todos os seres e
nao como um ser. No budismo, a deidade irada possui também um sentido de ensinamento, de compaixdo, ndo é
bom ou ruim, estd além da dualidade caracteristica da visd@o ocidental comum, por isso evitei usar o termo
demonio para nao ser confundido com o conceito ocidental cristao.
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Realizar o sentido do ser-tempo através da pratica € a indicagdo de Dogen. No
capitulo “Gydji”’, Dogen examina a relacdo entre as acdes e o tempo presente e nos indica que
o tempo existe apenas por dentro das a¢des humanas, sendo necessirio compreender como
nossa conduta nos torna aquilo que fazemos. Entdo, o despertar estd implicado em agir como
alguém que percebe a natureza impermanente e interdependente de todos os seres. Nao ha
presente real fora da acdo humana. Onde nds verdadeiramente vivemos, nds encontramos o
presente — e em nenhum outro lugar. Fora do agora da prética, ndo existe nenhum eu
essencial. No Zen, a compreensao intelectual nos diz apenas que criamos uma imagem mental
do que deva ser isso. Realizar nossa verdadeira natureza estd além de qualquer compreensao
ou ideia que possamos ter a respeito. E entrar no instante, viver cada momento, sem precisar
mesmo dele nada dizer e, mesmo assim, dizendo sua palavra. Por isso, o homem deve “viver
plenamente em sua vida; na morte, ele deve eliminar complicagdes e morrer com perfei¢dao”
(DOGEN, 1996, p. 130).

Na primeira parte do Zuimonki, Dogen diz: “Sem ficar a todo momento esperando
pelo amanha, vocé deve pensar apenas neste dia e nesta hora. Porque o amanha € incerto e
dificil de saber, vocé deve pensar em seguir o caminho budista enquanto vive
hoje.”(DOGEN, 1995, p. 64). Ele faz uma afirmacio semelhante, na segunda parte do ensaio,
para que os praticantes se concentrem na pratica sem perder tempo, esquecendo suas
habilidades ou fraquezas, pensando sobre a existéncia apenas deste dia e desta hora (DOGEN,
1995). A esséncia da religido em Dogen reside em viver verdadeiramente no agora do tempo
particular. Compreender o valor da vida depende de expressar os dias e os meses de centenas
de anos em cada dia vivido. Através da pratica sem obstaculos, que corta fora passado e
futuro, nés preenchemos o significado da vida pela primeira vez. No capitulo do Shobogenzo,

intitulado “Gyoji”, ele ensina:

Deste modo, este dia deveria ser vital. Viver uma centena de anos em vao é
lamentar cada dia e cada més. Seu corpo fica cheio de tristeza. Mesmo que
perambule como servical dos sentidos durante os dias e meses de uma
centena de anos — se vocé verdadeiramente viver um dia, vocé ndo apenas
vive uma vida de uma centena de anos, mas vocé salva as centenas de anos
de sua vida futura. Esse dia tnico € essencial. Seu corpo se torna importante
(DOGEN, 1996, p. 129).

A vida e a morte sdo tempo. No “Shinjingakudd”, Dogen (1996, p. 247) diz:

“Ainda que ndo tenhamos deixado o nascimento, nds jid vemos a morte. Ainda que ndo
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tenhamos deixado a morte, nés ji vemos o nascimento.” Todo momento € nascimento, de
certo ponto de vista, e morte, sob outro. A cada momento nés vivemos e morremos. Cada
instante da vida € um momento de crescimento e um momento de decadéncia. A morte
permeia a vida e a vida permeia a morte. E € nascimento e morte que dao significado a
existéncia humana. Poder aceitar a impermanéncia como fundamento da vida-morte € a
compreensdo de um sdbio. Desse modo, ndo ha nada para ser temido e nada para ser evitado.
Nao procuramos a vida, nem procuramos a morte. Acolhemos, a cada momento, a vida-morte
que nos acontece. Isso € vivido como ir e vir da luz.

Desse modo, nascimento € morte — enquanto um continuum, sem interrup¢do —
sdo existéncias absolutas desconectadas de um momento para o outro. Nascimento é um
momento do tempo; e declinio, também, ¢ um momento do tempo. O agora que conecta
nascimento e morte ¢ uma realidade absoluta. Fora deste momento, ndo existe nenhum
nascimento e morte em nenhum lugar. Fora do presente, nés procuramos vida; fora do
presente, nds somos aterrorizados pela morte — esta € a ilusdo comum. N6s devemos viver a
vida do agora completamente; nés devemos morrer a morte do agora sem hesitacao.

Do6gen diz no “Shoji”: “ Se vem a vida, isso € vida. Se a morte vem, isso € morte.
Nao h4 nenhuma razdo para ficar sob controle delas. Nao ponha nenhuma esperanca nelas.
Esta vida e morte € a vida do Buda. Se vocé tentar joga-las fora em recusa, vocé perde a vida
do Buda” (DOGEN, 1999, p. 221). A visdo de Dogen da vida e morte € finalmente conectada
com o tempo utilizado. Embora sejam chamados de trés mundos do passado, presente e futuro,
nao ha nada além deste momento como eterno agora.

Ensinar e aprender, a partir dessa perspectiva, tornam-se um s6 movimento, que se
realiza por dentro da unidade entre pratica e iluminacdo: “Dessa forma, o tempo desperta a
mente, a mente desperta o tempo, simultaneamente. Pritica e despertar siao isso™’ mesmo”
(DOGEN, 1997- b, p.47). Ndo h4 um momento em que se aprende e outro em que se chega a
iluminagdo. Desde o primeiro instante, ambos estdo presentes e formam um s6 corpo com
aquele que aprende e com o que € aprendido. Isso aparece no texto de Dogen, através de uma
referéncia as duas imagens usadas no inicio do capitulo, citadas de um antigo mestre: a
imagem de uma deidade irada, um Ashura, representando nossos estados mentais de
perturbagcdo, e a imagem do Buda sentado em meditacdo, representando nossos estados

mentais de iluminagéo, serenidade. Para Dogen, ndo ha um antes e um depois. Ndo ha um
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O sentido que isso assume na obra de Dogen é de grande importancia. Ele usa a expressao Inmo, que é uma
expressdo da linguagem falada chinesa do periodo Song traduzida como “suchness” em inglés ou “comme ¢a”
em Francés. Poderiamos aproximar um “assim como €” ou “isso mesmo” em nosso modo de falar.
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passado em que fomos Ashura e um futuro em que seremos Buda. Algo estd sendo
acrescentado af e ele chama a atencio para isso. O acréscimo estd exatamente nas ideias que
fazemos do que sejamos, Ashuras ou Budas: ndo importa, sdo imagens. Ele comenta sobre

essas visdes erroneas:

Na visdo do homem comum que ndo aprendeu sobre o Dharma de Buda,
existem visdes e opinides: quando ele ouve as palavras ser-tempo, ele pensa:
algumas vezes eu me torno [uma deidade irada] com trés cabecas e oito
bragos, e algumas vezes eu me torno dezesseis pés ou oito pés [do corpo
dourado do Buda][...] Mas a verdadeira razdo ndo € limitada por essa linha
unica de pensamentol[...] Este principio budista de ontem e hoje é apenas
acerca do momento em que vamos diretamente dentro [disso][...] Nao &
sobre o que passou. (DOGEN, 1998, p. 111).

No ensinamento de Dogen, ndo hd sentido em pensar que fomos, no passado, seres
permeados pelas perturbacdes das paixdes e que, através de nossa pritica no futuro, nos
tornaremos Budas. N@o hd um passado e um futuro para a pratica e a iluminagio. Sobre isso,

ele ensina no capitulo “Bussho”:

“Quando o tempo chegar” significa “O tempo ji chegoul...]” E porque o
tempo ja chegou, a natureza de Buda nio chega. Portanto, agora que o tempo
ja chegou, esta € a manifestacdo diante de nés da natureza de Buda, cuja
verdade, em outras palavras, é autoevidente. Em resumo, nunca houve um
tempo em que o tempo ndo tenha ja chegado, e nenhuma natureza de Buda
que ndo seja a natureza de Buda manifesta diante de nés (DOGEN, 1996, p.
6).

Neste exato instante, somos ja Budas e somos todas as perturbagdes que nos
atormentaram ou atormentam. Fora do que estd presente em nds nesse momento, 0 que
dizemos que passou ndo existe. Examinando como o passado estd inscrito no presente,
percebemos que os efeitos das perturbacdes estdo presentes em nosso corpo € mente,
compdem nossa condi¢cdo atual. E é desse modo que se interligam formando um tecido que
simultaneamente congrega os trés tempos, numa totalidade interdependente e complexa, em
que niveis diferentes de realidade convivem atravessando a dualidade segundo uma ldgica
inclusiva, que ndo elimina a contradi¢do ou a resolve, mas acolhe as diferencas como aspectos
da existéncia. Para Dogen, ¢ um equivoco pensar a natureza de Buda como algo a que

chegamos apds um treinamento ou periodo de esforgo:
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As pessoas em diversas eras, do passado remoto ao tempo presente, t€m
pensado que as palavras “Quando o tempo chegar’'[...]” sdo a respeito de
esperar por um tempo no futuro quando a natureza de Buda se manifestara
diante de nds. [Eles pensam que] continuando sua pratica com esta atitude,
eles irdo naturalmente encontrar o tempo em que a natureza de Buda estara
manifesta diante deles. Eles dizem que, porque o tempo ainda ndo chegou,
mesmo que visitem um professor e perguntem pelo Dharma, mesmo que
sigam a verdade e facam esforcos, a natureza de Buda ndo se manifesta
diante deles (DOGEN, 1996, p. 5).

Sobre esse trecho, podemos entender, a partir de seus escritos, que o tempo em que
supomos que algo se modifica na manifestacdo da verdadeira natureza de todos os fendmenos
— que antes ndo estava expressa e que, em determinado momento, se apresenta — € um
equivoco de nossa propria percep¢do. O que ele parece pretender aqui € ressaltar a qualidade
sempre presente da manifestacdo das coisas como elas sdo. O fato de ndo podermos perceber
isso ndo muda a verdade de que ji sdo assim e de que isso estd completamente exposto. A
dificuldade para perceber ndo € atribuida a algo que falta e que se completaria com a
passagem do tempo, mas ao abandono imediato de todas as nossas pré-concepgdes e

julgamentos:

As palavras “Querendo saber o significado da natureza de Buda” significam,
por exemplo “Realmente sabendo o significado da natureza de Buda
exatamente aqui e agora”. “Deveria apenas refletir o tempo verdadeiro,
causas e circunstincias” significa “Conhecer causas e circunstancias como
tempo verdadeiro exatamente aqui e agora” (DOGEN, 1996, p. 5).

Nao ha outro tempo em que seja possivel realizar essa compreensio, ndo ha um
porvir para a prética e realizacdo. Nao hd um passado para as perturbacdes e equivocos e para
nossa visdo iluminada pela verdade do que é como é. E também o tempo ndo vai chegar
independente do que fazemos, de nosso esforco na pritica, como se fosse um processo
separado da transitoriedade no ser-tempo. Nao hd um “se”, mas um a cada momento do que

vai sendo realizado.

51 A . o . . .
Referéncia ao Hokyozanmai, texto atribuido ao Mestre Tozan Ryokai (China, 807- 869 d.C.), que contém a

expressdo: “Quando o tempo e as condigdes amadurecerem, calmamente aparecerd”, referindo-se a realizagcdo do

Dharma. Ddogen apresenta neste capitulo sua leitura pessoal que decorre de sua experiéncia de realizagao.
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5.5 Imagens da continuidade e descontinuidade — tempo e complexidade

Dogen chama a atengdo sobre a necessidade de aprender sobre o ser-tempo e a
existéncia como uma sé unidade através da meditacdo e de todas as situagdes comuns da vida
cotidiana. Dessa forma, as diversas experi€ncias e momentos do aprendizado estdo integrados,
e a0 mesmo tempo relacionados a dimensdes diversas da realidade vivida.

Ao investigar sobre o ser-tempo, em que ponto nos situamos? Vamos supor que
possamos afirmar que estamos no presente. Como poderiamos definir a ligacdo do presente
com o passado? Dirfamos que o passado origina o presente? Ou que o presente origina o
passado? Além dos registros mnemonicos — que fazem parte do momento presente € ndo sao
0s acontecimentos, mas imagens deles, e dos efeitos dos acontecimentos anteriores, que estio
também presentes —, o que € o passado? E sobre o futuro, como podemos compreender o que
ainda ndo aconteceu? Como possiveis efeitos do presente? Em que lugar se situam essas

possibilidades a cada momento? Ddgen, em seu escrito, fala-nos de um ser-tempo que:

[...] Passando em uma série de momentos. Isso é dizer que de hoje passa,
através de uma série de momentos, para o amanha, de hoje passa, através de
uma série de momentos, para o ontem, do ontem passa, através de uma série
de momentos, para o hoje, do hoje passa, através de uma série de momentos,
para o hoje, e do amanha passa, através de uma série de momentos, para o
amanha. Porque a passagem através de momentos separados € uma virtude
do tempo, momentos do presente ndo sdo empilhados um em cima do outro
ou alinhados em uma retal...] (DOGEN, 1998, p. 112).

Para ele, ndo podemos estabelecer uma ligacdo entre os momentos, pois iSso seria
supor que eles estivessem separados em tempos diversos e nds fizéssemos essa ligagdo. Os
momentos nido podem ser colocados em pilhas ou em linha reta, porque nio estdo separados
uns dos outros: sao um s ser-tempo. Entdo, a imagem que mais nos auxilia e que propomos
aqui € a de uma teia em que passado, presente e futuro se entrelagcam como fios de um mesmo
ser-tempo, e que podem, como ele ensina, ir do ontem para o hoje e do hoje para o ontem]...]
Mas ha nesses momentos uma dimensdo de instante que € sua verdadeira existéncia e
fundamento do tempo que tecemos em nossa compreensiao. Constantemente, nossa mente cria
imagens sobre cada instante e passamos a nos relacionar com as imagens: € com elas que
tecemos os tempos de nossa compreensdo linear, cronoldgica. Mas sdo imagens, ndo sio o

acontecimento, € mesmo assim sio fendmenos que surgem e desaparecem.
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Para nos auxiliar em nossa compreensdo, vamos utilizar algo que hoje nos é
familiar, como o que vemos reproduzido em um filme, por exemplo. O filme ndo € o
acontecimento. Na verdade, ele nem possui verdadeiramente movimento, mas nos da essa
impressdo através da sucessdo de quadros, de fotos. E cada foto € uma imagem, que tem um
angulo de visdo, que possui um foco, etc. O que acontece em nossa mente? Nossos sentidos
captam sinais e nossa percepg¢do se forma, juntando esses sinais com memorias, e através das
diversas associacdes formamos quadros; juntando esses quadros, criamos a impressdo de
continuidade entre essas imagens e associacdes, memorias e atividade reflexiva. E cada
instante, que ndo pode ser capturado, passa a ser representado pela sua reproducéo imagética e
passamos a tomar o filme que construimos mentalmente como realidade construida, como se
fosse o préprio real. O acesso direto a experiéncia do que somos apresenta uma caracteristica
de ndo comportar atributos. Retemos nossa criagdo mental por algum tempo e a ela
acrescentamos qualificativos. Mesmo assim, percebemos sua qualidade fugidia e passamos a
dizer de sua natureza como sendo transitoria, porque o efeito de permanecer, para que
possamos dela nos inteirar, dura muito pouco.

Prosseguindo esse exame rigoroso, descobrimos que, em meio a0 que pensamos
poder reter — ainda que temporariamente, para podermos construir do objeto uma imagem,
oferecer-lhe atributos —, na verdade, se altera enquanto trabalhamos em sua construgéo. E o
que temos, finalmente, sdo instantes puros de acontecimento dos quais nada se pode dizer que
ja ndo seja nossa construg¢do. Da natureza do que é, nada ha para ser dito. E € essa apreensio
que usualmente ndo temos acesso, e que somos convidados a experimentar diretamente por
Daogen, pois essa experiéncia possui a caracteristica de alterar profundamente nossa visiao da
realidade e de com ela nos relacionarmos.

Entdo, se usamos as imagens que criamos para conhecer o mundo, assim nos
parecerd: conforme a imagem que criamos. Se ndo usamos nossas imagens, poderemos ter
uma experiéncia direta do que é, e aprender sobre sua verdadeira natureza, sobre a verdadeira
natureza de todas as coisas. Para Dogen, cada ser e cada objeto s@o instantes do ser-tempo; hd

uma simultaneidade no ser-tempo:

Ha estados mentais que se produzem ao mesmo tempo, assim como existem
. . 52

momentos que produzem os mesmos estados mentais[...] Aqui e agora’|...]

A verdadeira existéncia é esse exato momento, cada momento do ser-tempo

2 Esse agora, que no original € nikon, na traducdo bilingiie estd como “thus now” ou “le maintenant tel qu’il
est”, e é referido como implicando: do comego sem comecgo ao fim sem fim. Esse vasto tempo é condensado no
agora em que vivemos, portanto “living now” ou “maintenant vivant”, que traduzimos aqui por “vivendo agora”
ou simplesmente “agora”, como estd em nosso texto (cf. DOGEN, 1997b, p.53).
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¢ a totalidade do tempo, e todas as coisas sdo tempo (DOGEN, 1998, p. 110-
111).

Todos os estados mentais que experimentamos s@o instantes do ser-tempo, os seres
existentes sdo ser-tempo, o bambu € ser-tempo, um livro € ser-tempo, este escrito € ser-tempo.
Sujeito e objeto sdo ser-tempo, pritica e experi€ncia sdo ser-tempo. O encadeamento dos
pensamentos nos da essa sensacdo de continuidade do ser-tempo. Se pudermos experimentar o
siléncio na meditacdo, essa continuidade desaparece e em seu lugar surgem espagos
descontinuos, intervalos entre os instantes em que nao podemos dizer que existimos nem que
ndo existimos, simplesmente nada podemos dizer desse intervalo do ser-tempo. Ndo hd
mesmo experiéncia ou consciéncia da existéncia nesse siléncio do ser-tempo.

Em geral, ndo é possivel perceber isso. Ou podemos mesmo ter alguma
experiéncia de entrar em contato com essas dimensdes da experiéncia existencial por alguns
instantes, mas voltamos as nossas concepcdes anteriores. O cultivo do siléncio completo, o
corpo e a mente quietos, permite uma aproximacdo do conhecimento da realidade sobre os
fendmenos, no sentido de experimentar a impermanéncia, em sua instantaneidade. Cada coisa
aparece como aquilo que é, sendo. A cada instante. Nada estd fora de seu lugar, nada estd no
momento errado. Todos os dharmas estdo em seu lugar. Isso, que é send053, traz em si a idéia
de uma qualidade incessante, de uma eternidade que se realiza sendo como €. Por isso, Dogen
insiste para que ndo tentemos forcar as coisas a acontecerem da forma que desejamos
(DOGEN, 1997b, p. 69). No budismo, essa atitude de tentar for¢ar o curso das coisas é visto
como fonte de sofrimento: isso ndo significa passividade, mas a capacidade de compreender e
agir de acordo com as condi¢des do momento, mais relacionada ao cultivo da sabedoria.

Nao podemos separar, no pensamento de Dogen, a continuidade e a
descontinuidade do ser-tempo. Sdo dois aspectos igualmente presentes em sua compreensao.
De certo ponto de vista, o ser-tempo estd isolado em cada momento e desconectado do
passado e do futuro. De outro ponto de vista, ele se manifesta novo a cada momento e conecta

o passado e o futuro. Dogen diz, no capitulo “Genjokodan’:

A lenha se torna cinza; nunca pode voltar atras e tornar-se lenha novamente.
E, no entanto, ndo deveriamos considerar a visdo de que as cinzas sdo o
futuro e a lenha é o passadol...] Mesmo tendo um passado e um futuro, o

BA expressao “Ser-Sendo” foi tomada emprestada da obra de Dante Galeffi para nos inspirar e ajudar a traduzir
aqui a idéia de um continuum existencial presente no pensamento de Ddgen, que ultrapassa a no¢cdo de uma
existéncia individual. Percebemos uma aproximacdo entre o conceito que Dante desenvolve e o que estamos
procurando elucidar, mas ndo vamos estabelecer um paralelo, apenas buscar compreender a idéia de Dogen, que
serve de base para nossa elaboracio.
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passado e o futuro estdo desconectados. A cinza existe como cinza no
mundo do Dharma. Possui um passado e um futuro (DOGEN, 1998, p- 34).

A afirmacgdo de que a lenha possui um antes e um depois se refere a continuidade
do ser-tempo. J4 a expressdo ‘“passado e futuro estdo desconectados”’ refere-se a
descontinuidade do ser-tempo. Para Dogen, o ser-tempo possui caracteristicas de continuidade
e de descontinuidade, simultaneamente. Cada ser € inteiramente o que é em seu instante
absoluto e, a0 mesmo tempo, esta conectado a tudo que existe através do ser-tempo presente.
Temos entdo momentos do ser-tempo, descontinuos, € uma profunda interconexdo entre tudo
o que existe. Dentro do instante, tudo estd interligado, todos os seres existentes, tudo o que ha.

E dessa forma que podemos compreender alguma ligacdo entre passado, presente e futuro:

interconectados no instante e interconectados com todos 0s seres a0 mesmo tempo:

Cada individuo e cada objeto, no universo inteiro, deveria ser vislumbrado
como momentos individuais do ser-tempo. Objeto ndo impede objeto do
mesmo modo que momentos do ser-tempo ndo impedem momentos do ser-
tempol...] Quando chegamos ao campo do inefavel, existe apenas uma coisa
e apenas um fendmeno, aqui e agora, além do entendimento do fendmeno e
do ndo entendimento do fendmeno, € além do entendimento das coisas e do
ndo entendimento das coisas (DOGEN, 1998, p- 110-111).

Para ele, ndo importa o quanto o tempo dure, existe apenas o0 momento. O tempo
continua de hoje para hoje. Vai do presente para o presente. Este é o agora do tempo
determinado — o eterno presente. A idéia de tempo como nenhum tempo se refere ao absoluto,
eterno, infinito. Este é o presente absoluto. O presente abarca o passado e o futuro: € absoluto.
O conflito entre continuidade e descontinuidade € resolvido aqui. Isto é chamado de ‘unidade
do tempo determinado’ e ‘continuidade’.

A énfase do ensinamento € para que a perspectiva de um antes do treinamento e de
um depois da iluminacdo seja abandonada: “A visdo do homem comum e as causas e
condicdes dessa visdo sdo o que ele experimenta, mas nio sdo a realidade do homem comum”
(DOGEN, 1998, p. 112). Embora ele refira que a visdo comum seja a de tomar as imagens
mentais sobre a realidade como sendo a prépria realidade, isso significa apenas que € isso que
estd sendo experimentado, € o limite da visao naquele momento, mas ndo muda o fato de que
a imagem ¢é apenas uma imagem e ndo corresponde ao que €. Mais adiante no texto ele
enfatiza que nada falta ao ser-tempo, ndo hd um porvir, um dever ser, um dever tornar-se:
“Habitar nosso lugar no Dharma no estado de vigorosa atividade é apenas ser-tempo. NOs ndo

deveriamos perturbar isso com interpretagdes como ‘faltando algo™ (DOGEN, 1998, p. 113).
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Na visdo comum, o ser-tempo é confundido com a imagem que temos da realidade.
Considerando que Buda estd além de si mesmo, entdo, a verdadeira questdo é evitada
pensando: “eu ndo sou nunca um Buda”. Para Dogen, isso também sdo apenas vislumbres do
ser-tempo; sdo vislumbres de uma pessoa que ainda precisa realizar isso através da
experiéncia para poder confiar nisso. Dogen ensina que o ser-tempo s@o as horas, sdo os seres,
sdo os Budas. Esse ser-tempo experimenta a totalidade do universo como deidades iradas e a
experimenta como Buda. Indo além dessas imagens: “realizar o universo inteiro como o
universo inteiro é chamado de perfeita realizacio” (DOGEN, 1998, p. 113).

O universo™ inteiro é ser-tempo e ndo passa, apenas €, eternamente. Um instante
vivificando outro instante, em uma profunda conex@o. O que dd a impressdo de passar sao as
imagens que criamos. E mesmo elas ndo estdo passando, mas ndo podemos perceber isso em
nosso modo usual de consciéncia. Entretanto, o que mais produz efeitos em nossa vida — e,
portanto, precisamos aprender a respeito — é o apego criado as imagens, que origina o
sofrimento experimentado ao longo da nossa existéncia. Se pudermos perceber diretamente a
natureza de todas as coisas — e, constatando a verdade sobre a impermanéncia, a
interdependéncia, a vacuidade —, podemos imediatamente abandonar esse apego € nos
vermos livres de sofrimento. Esse € o sentido de iluminacdo ensinado por Dodgen. Poder
conhecer diretamente a natureza da realidade e poder aceitar que as coisas sdo como sdo, indo
além de nossos pontos de vista pessoais e mesmo de qualquer ideia do que seja tornar-se Buda.
As repeticdes que Dogen utiliza em seu texto parecem pretender exaurir a capacidade
discriminativa do leitor, até o ponto em que seja possivel entregar-se a experimentagio direta
do ser-tempo através do Zazen. A essa compreensio do tempo como algo que “nunca chega”
e que ‘“nunca parte” ele chama de “atravessar a barreira”, significando o despertar, a
iluminagdo (DOGEN, 1997b, p.69). A afirmacdo de algo e de seu oposto ndo pretendem uma
compreensdo racional, mas um ultrapassamento da faculdade discriminativa de compreender a
realidade e uma entrada no espaco além do entendimento dual acerca do ser-tempo, que pode
ser diretamente experimentado através da pritica meditativa.

Mesmo que ndo possamos compreender, Dogen ensina que isso ndo muda a
natureza das coisas: ‘“Nenhuma rede, nenhuma armadilha pode evitar que o ser-tempo se
manifeste” (DOGEN, 1997b, p. 71). O sofrimento humano procede da inevitabilidade em

relacdo as quatro caracteristicas fundamentais da existéncia, que descrevemos anteriormente.

>* No Budismo, o universo é entendido a partir do conceito de impecabilidade, em japonés Gujin. Nada esta
faltando no universo, nada é supérfluo. Nada foi omitido, ou escondido, ndo ha defeitos. Tudo estd
completamente realizado, perfeito e manifesto (cf. DOGEN, 1997b, p.65, nota 17).
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Nao sendo possivel evitar que seja assim, € preciso compreender profundamente seu
funcionamento e abandonar o apego as nossas visdes pessoais e expectativas. Resistir a
aceitar a realidade ndo faz com que ela seja diferente, apenas engendra sofrimento. Entdo,
atravessar essa condicdo e aprender sobre o ser-tempo por dentro da impermanéncia, do
desprendimento, da ndo-identidade, pode levar a condi¢cdo de cessacdo do sofrimento — ou
Nirvana. Essa condicdo ndo significa que as coisas deixam de existir, mas apenas que nossa
forma equivocada de lidar com elas deixa de operar. O que o processo meditativo pode
operar ndo € a aquisicdo de habilidades ou qualidades, mas a “combustdo de tudo que somos”,
de nossas pré-concepgdes, de nossas ilusdes. O que se exige na praitica do Zazen é uma total
entrega de si mesmo — fisica, mental, emocional —, que Ddgen representa como “abandonar
corpo e mente” realizado nesse exato instante do tempo (DOGEN, 1997b, p. 71).

Aprendendo sobre esse desprendimento, aprendemos sobre a natureza de todos os
fendmenos. S6 podemos verdadeiramente apreender o aparecimento dos fendmenos, em todos
os lugares, na medida em que, através de nosso proprio esforgo, realizamos a “total queima de
nossas concepgdes ilusérias” (DOGEN, 1997b, p. 71). Na compreensido de Dogen, o estudo
de qualquer aspecto da realidade é sempre o estudo de si mesmo, das concepcdes que
formamos, do nosso ponto de vista, do que somos e que constitui a forma como enxergamos o
mundo. Parece haver, para ele, uma espécie de auto-organizagdo dessa totalidade a partir das
mudangas que acontecem em cada ponto desse conjunto interdependente. Precisamos
entender que o ser-tempo aqui apresentado € algo dindmico e em constante transformacao.
Seria mais preciso falar em processos continuos existenciais do que mesmo em “seres”, uma
vez que ndo hd nada para ser apreendido que possa representar uma constante em tudo que
existe a ndo ser o fato de que se modificam. E na perspectiva da mudanga que acontece por
dentro da prética dos ensinamentos budistas, hd uma referéncia em “Uji” de que, tanto os
seres existentes se organizam e se constituem a partir de nossa propria transformagado, quanto
nossa transformacdo € produzida pela eterna mudanca de tudo que hd, e que, em ultima
instancia, nos constitui. Sendo um sé ser, essa totalidade, ndo havendo a dualidade
sujeito/objeto, as condicdes existenciais de todos os seres sdo a nossa condi¢@o existencial,
somos nés mesmos. Se ndo podemos perceber isso, a indicacdo € de que ndo estamos
alcancando a compreensdo verdadeira acerca da realidade. Ele compara a natureza de Buda a
algo inerente as a¢Oes da vida cotidiana, algo tdo simples quanto piscar os olhos e levantar as
sobrancelhas. Mas que sdo apenas levantar as sobrancelhas e piscar os olhos: a partir de
fendmenos muitos simples e cotidianos € possivel chegar ao encontro de si. E mesmo sendo

tao simples, a dificuldade que encontramos para abandonar nossas pré-concepcoes fazem com
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que ele compare nosso esfor¢o com um mosquito tentando furar um touro de ferro (DOGEN,
1997b, p. 79). A dificuldade reside, como podemos perceber pela imagem, na dureza e
consisténcia de nossas ideias, no quanto estamos firmemente apegados a elas. E isso tudo é
ser-tempo, nosso apego e nossas falsas concepgdes sdo ser-tempo, 0 que somos neste exato
instante. Plenamente realizados. Como um mosquito tentando furar um touro de ferro, pode
até morrer de tanto tentar, ou quem sabe atravessar o touro, atravessar o furar, atravessar si
mesmo.

O estudo ¢é algo que se realiza com o corpo e a mente de si mesmo. Este escrito
corporifica um exemplo disso. Estudar Dogen ndo € entrar em contato com o pensamento de
um autor medieval, mas estudar até sentir o cheiro do incenso que queima enquanto ele
escreve, até tornar-se a letra escrita, até que o espago-tempo entre o lido e o vivido seja uma
sO coisa. Essa € a dificuldade para entender sua palavra: nosso entendimento € sempre o que
somos, aquilo que se realiza em nossa prépria experiéncia com o ser-tempo, o ser-tempo que
somos nesse exato instante. Nessa perspectiva, precisamos entender Ddgen enquanto ele
escreve, cada ideograma como acdo que se realiza aqui e agora. De outro modo, estamos

. . . . . 4z 55
apenas criando 1magens mentais acerca das sombras que vimos, € 1SS0 também é ser-tempo™:

“Ser-tempo é o entendimento sem que haja expressdo para ele, Ser-tempo € a
expressdo sem que haja o entendimento. Ser-tempo € o entendimento e sua
expressdo. Ser-tempo € o ndo-entendimento e a ndo-existéncia de uma
expressdo. Entendimento e expressdo sdo ser-tempo, haver e ndo haver sdao
ser-tempo” (DOGEN, 1997b, p. 85).

Todo escrito € um convite ao estudo vivido através da pratica meditativa e das
atividades cotidianas. Ultrapassar uma perspectiva convencional, linear e limitada do tempo e
chegar a conhecer o sagrado imanente no tempo — como tempo absoluto, presente e eterno
— nos oferece uma perspectiva acerca do estudar, do tornar-se aquilo que se estuda, do estudo
como estudo de si mesmo, que queremos trazer para nossa reflexdo no campo pedagdgico

contemporaneo.

5.6 Aspectos da realizacao do Ser-Tempo

5% Alusdo 2 alegoria da caverna de Platio.
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O profundo despertar de uma constante confrontacdo com a vida e com a morte
por dentro da existéncia como possibilidade da impossibilidade € uma prova significativa da
interconexao do homem com o tempo. O tempo € o aspecto mais elementar e inegavel da
experiéncia, e tendo sido autenticamente conhecido e realizado ou nfo, ndo pode ser evitado.
A vida-morte como sinal urgente e imediato do que ndo podemos escapar assinala o tempo
como algo que ndo pode ser separado da existéncia, nem permitir que se pense a existéncia
como algo permanente.

Ao acentuar o significado existencial da vida-morte como aquilo que resolve o
sentido da finitude e da impermanéncia, Dogen ndo propde que o homem se submeta ao fluxo
do tempo — que € a atitude usual de que o tempo “flui” —, nem pretende parar o tempo, mas
descobrir e compreender a origem do conflito entre 0 homem e o tempo que geralmente o leva
a temer ou tentar escapar do tempo. A consciéncia da vida e da morte ndo implica em niilismo,
mas numa afirmacgdo. Os problemas humanos ndo sdo causados pela vida nem pela morte,
mas pela relutancia em confrontar-se com elas e aceita-las. O tempo ndo pode ser negado nem
transcendido, mas € a prépria base da liberacao.

Um entendimento acerca da natureza e da estrutura do ser-tempo € o objetivo de
uma investigacdo ontoldgica, que liberta de qualquer fixagdo nos pontos de vista atuais, por
revelar os elementos da existéncia como dinamicamente relacionados ao processo temporal. A
realizacdo concreta e ativa do ser-tempo € a base da visdo de Dogen acerca da iluminagdo.

Dogen busca a emancipagéo pessoal da angtistia existencial, do sofrimento através
da compreensdo da verdade da impermanéncia. A questdo ontolégica acerca da verdadeira
natureza do tempo € levantada por Dogen apenas em relagdo a essa realizacdo existencial.
Conforme os estudos contemporidneos de Heine, renovar continuamente a experiéncia
auténtica do ser-tempo, através das atividades concretas aqui e agora, inclui o que ele chama
de trés dimensdes — soterioldgica (a busca da iluminacdo), existencial (esforco dedicado a
busca do Caminho) e ontoldgica (esclarecimento da verdade acerca do ser-tempo) —
insepardveis e simultineas na compreensdo de Dogen da completa e imediata manifestacido da
realizacdo (HEINE, 1985).

Dogen apresenta o pensamento budista em consonincia com sua experiéncia
pessoal da impermanéncia de todas as coisas; e ele critica as visdes que se afastam da
realizacdo existencial da transitoriedade. A experi€ncia existencial e a realidade ontoldgica da
impermanéncia de todas as coisas causam no ser humano tanto um abatimento, um desespero,
quanto um desejo de se ver livre desse sofrimento. Essas duas formas de lidar com essa

realidade devem ser experimentadas e ultrapassadas, uma vez que elas ndo podem mudar o
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fato de que € assim ou fazer frente a incessante mudanca. Nao se trata nem de negar nem de
buscar transcender a impermanéncia: isso seria ‘“‘ontologicamente insustentdvel,
existencialmente enganoso e soteriologicamente insatisfatério” (HEINE, 1985, p. 12).

O ensinamento de Dogen nao pretende acabar com o problema da impermanéncia,
mas levar a uma realizacdo genuina, que penetre o sentido ontoldgico e existencial da
transitoriedade. Ao invés de eliminar as vicissitudes temporais, aceitd-las e abandonar a
perspectiva unilateral de um tempo que flui, Dogen filosofa a partir de sua prépria experiéncia,
pois, para ele, alcangar a realizacdo do ser-tempo é compreender o nirvana e a iluminacgio
como o ir e o vir do proprio tempo. Para ele, ndo é uma questdo tedrica, mas de realizacio
pessoal.

O exercicio de pensar o educar a partir dessa experiéncia de tempo ndo pode mais
atender apenas a uma perspectiva de acumulacio de conhecimento com base nas referéncias
externas e preexistentes, mas precisa inaugurar a possibilidade de realizacdo de cada um de
sua singular experiéncia de ser-tempo. E mesmo o vivido ndo pode ser considerado como uma
bagagem que se carrega pela vida e que pode responder pelas atuais situacdes, mas aquilo que

€ capaz de produzir transformagdo na atualizacio constante de nossa existéncia.
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6 A temporalidade pedagégica como simultaneidade

Ao nos apropriarmos da idéia de ser-tempo e buscarmos pensar a possibilidade de
vivé-la por dentro de nosso aprender-ensinar, encontramos sua incessante presenca, seu
carater dindmico, dada a impermanéncia e a natureza ja realizada do aprendizado. Entio, nio
ha um tempo fora do contexto do estudo, ndo ha o que possa ser mantido ou repetido e ndo ha
aprendizagem a ser medida ou contabilizada. H4 uma apropriagio a ser realizada ndo como
uma espécie de posse, mas como desprendimento, que se dirige a realizacdo de si mesmo, na
autocompreensdo operada a partir do processo vivido como compreensdo do universal, de
uma temporalidade inclusiva, simultinea, como modo de ser aberto as possibilidades do
instante. Nosso didlogo com o pensamento filoséfico contemporaneo nos permite relacionar
esse ponto, na experiéncia (com) vivida, em que encontramos a presentificacdo desse modo de
ser-fazer o educar como si mesmo e como esquecimento de si, como condi¢ao de inauguracao

incessante do tornar-se o que jd se €, do inventar-se:

E esta experiéncia prima pelo prazer do aniquilamento, isto é, pelo eterno
prazer do devir — a vida sendo. E aqui a imagem do aniquilamento apenas
presentifica a dimensdo atemporal do instante — o sendo-ser no perene
sacrificio dos seus mais elevados representantes|...] O fazer inventivo que
afirma a vida[...] A vida-sendo como doagdo incondicional do ser-sempre-
mais-vida: a vida como doagdo a vida-sendo sem cessar; a vida na vida
(GALEFFI, 2001, p. 244).

A simultaneidade assume a expressdo da ndo-dualidade de forma afirmativa e
inserida no espago-tempo existencial. Um caminhar em meio ao tecido passado-presente-
futuro atual, intersticiais, momento em que nenhuma nuvem pode ser encontrada no céu
azul:*® a realizacdo disso é que as nuvens ndo impedem o céu azul, o céu azul ndo impede as
nuvens — coexistem e sdo uma so realidade, por isso é dito que ndo podem ser encontradas,
ndo porque ndo estejam 14, mas porque ndo podem ser separadas do proprio céu. Sao como o

momento do ar, 4gua, fogo e mente antes de descerem a terra em forma de chuva:

O mestre Joshu pergunta a um monge recém-chegado: Vocé ja esteve aqui
antes? O monge responde: Sim, eu estive. O mestre diz: Tome um pouco de
cha. Mais tarde, ele pergunta a outro monge: Vocé ja esteve aqui antes? O

% A expressdo “white clouds, blue sky” é utilizada no contexto do Zen para referir-se ao absoluto (imagem do
céu azul, limpido e sem impedimentos) e a multiplicidade (imagem das nuvens no céu).
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monge responde: Nido, nunca antes. O mestre diz: Tome um pouco de chd. O
diretor do mosteiro pergunta ao mestre: Por que vocé diz “tome um pouco de
chd” para o monge que ja esteve aqui antes e também diz “tome um pouco
de cha” para o monge que nunca esteve aqui antes? O mestre chama o
diretor. O diretor responde. O mestre diz: Tome um pouco de chd (DOGEN,
1997a, p. 225-226).

No capitulo “Kajo”, o mestre Dogen ensina que a vida dos Budas e Patriarcas é
tomar cha e comer a refeicdo. Os aspectos mais simples da vida cotidiana s@o as palavras dos
Budas e Patriarcas. Tomar chd e comer uma refei¢cdo simples sdo a vida cotidiana. Nao
precisamos procurar mais nada fora do momento presente. O sentido ensinado com esse
“aqui” estd além de onde estamos agora, como aqui na UFBA, Faculdade de Educacédo, no
Vale do Canela, originando-se exatamente aqui. J4 esteve aqui antes e nunca esteve aqui
antes: como ambos podem ser verdadeiros? Somente este lugar € o lugar onde o inefavel
existe. Como podemos entender isso? Ndo como Dante ji esteve aqui antes, porque dé aulas
na FACED ou Tokuda néo esteve aqui antes porque veio do Japdo, mas como ja esteve aqui
antes, porque sempre esteve aqui, todos os seres possuem a natureza de Buda. E nunca esteve
aqui antes, por ndo ter realizado isso em sua prépria vida. Ainda uma outra possibilidade para
entender essa afirmacdo: ji esteve aqui antes porque estd agora: a realizacdo alcancada
eternamente presente, € nunca esteve aqui antes, porque, uma vez realizado, nada precisamos
saber disso, apenas € assim.

Apenas por dentro de cada instante vivido isso pode ser apreendido. O tempo
passa a ser o tempo todo de nossas vidas e tempo nenhum separado delas. Cada situagdo, cada
oportunidade do tornar-se ser-tempo € o momento de aprender sobre si mesmo, de esquecer-
se de si mesmo e de ultrapassar o saber e o esquecer-se de tudo isso.

Em alguns momentos convivendo ao longo das vinte e quatros horas do dia, alguns
momentos sem contato por cinco anos, o encontro mestre-discipulo acontece a cada Zazen®', a
cada tigela de arroz™®, a cada passo da caminhada pela sinuosa praia da paciénciaSg. Cada
instante miraculosamente vivido, como apenas comer quando tem fome, apenas dormir
quando cansado®: aprender a abandonar as fixacdes dos pontos de vista pessoais e poder

deixar-se ficar no siléncio sagrado, trabalho oferecido de um ndo-fazer, do ser-tempo.

70 Zazen é referido como a pritica de sentar-se em meditacdo, mas também como o estado que atravessa as
atividades comuns da vida cotidiana.

3% Tomar o alimento é referido como pratica meditativa, como encontrar satisfacio para a busca e como comer
um delicioso mingau de arroz.

¥0 passeio pela praia da paciéncia refere-se ao caminhar pela orla de Salvador, ao caminhar em meio as
perturbacdes causadas pelos seis impedimentos, e refere-se também a seguir o caminho budista.

%0 Referéncia as palavras de Ju Ching, citadas por Dogen, no capitulo “Kajo” do Shobgenzo (cf. DOGEN, 1998,
p. 223).
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Sem chegar a experimentar esse exato aqui do tempo, esse exato ser do instante, a
proposi¢do € palavra morta, o ato educativo é alijamento do sentido profundo implicado no
ensinar-aprender. Por isso, essa proposta caminha pela possibilidade de encontrar meios
habilidosos de inserir — por dentro de toda atividade cotidiana, formalmente educacional ou
informalmente trans-formadora — o espago esvaziado de sentido, que permite acessar o
siléncio, a possibilidade de despertar para a busca de “deixar cair corpo e mente” no sentar-se
em meditacdo.

O ser-tempo ensinando o ser-tempo, o ser-tempo aprendendo com o ser-tempo.
Passado, presente e futuro simultaneamente presentes no aqui e agora do ato educativo, ao
abrir o espaco ao esvaziamento e ultrapassamento das fronteiras da dualidade, encontrando

por dentro de cada aspecto mais simples do viver a realizacio do que somos:

Para nds, praticantes de Zen, qual é o sentido deste “simultaneamente”?
Quer dizer que, se vocé despertar seu espirito de Buda, este Bodhicitta, entdo
o momento deste despertar, mesmo que seja dois mil e quinhentos anos
depois, produz-se simultaneamente com aquele do despertar do Buda, ¢

2

como estar praticando no tempo do Buda. O Bodhi (iluminacdo) €
simultdneo, 0 mesmo valendo para o nirvana (TOKUDA, 2003, p. 16).

Residir na serenidade é o nome da morada desse educar. Desde a antiga fndia,
durante a estacdo das chuvas, retiramo-nos para a pratica do Zazen por aproximadamente trés
meses. Um periodo concentrado de pritica, em que sustentamos nosso corpo ereto para que
passe através do portdo do dualismo. Tomando as refei¢des e esticando as pernas para dormir,
experienciando — através da pele, carne, ossos e medula dos Budas e Patriarcas — nos
transformamos nesses noventa dias de Angd® (DOGEN, 1999). Em seguida, deixando o
recolhimento, entramos na praca do mercado por dentro de todas situagdes do viver
cotidiano, e aprendemos sobre o sentido profundo de cada ensinamento encarnado no mundo.

Um primeiro movimento consiste na quebra dos padrdes de repeticio e
enquadramento da visdo de mundo. Os mecanismos que nos mantém distanciados de nossa
questdo fundamental acerca do viver e que permitem o acesso ao que verdadeiramente somos.

E preciso chegar a essa questio e é preciso partir dela. Todos os problemas sobre

os quais nos debrucamos sdo variacdes dessa questdo central — e que €, a0 mesmo tempo,

nosso problema pessoal e o de todos os seres existentes. Embora possua a mesma base que o

o) Angd € um periodo de recolhimento em que se intensifica a pritica do Zazen.

52 A saida do recolhimento é representada pela imagem de “entrar na praca do mercado” no décimo desenho da
série conhecida como “Os dez desenhos do touro”, que simbolizam momentos do aprendizado do Caminho (Ver
Apéndice).
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problema de todos os demais, sua formulagdo expressa nosso momento e uma singular
aproximacdo. Essa questdo fundamental é chamada koan, numa perspectiva diferenciada de

um treinamento com os koans tradicionais:

Koan quer dizer “Nossa questdo fundamental sobre a vida, nosso principal
problema”, mas esse problema é, ao mesmo tempo, aquele de todos os
demais. Seu problema tem a mesma base que dos demais, ¢ uma pergunta
universal. Resolver seu problema quer dizer resolver aquele de todos os
outros (TOKUDA, 2003, p. 14).

Essa questdo precisa ser levada por nés ao menos uma vez em nossa existéncia,
para todos os tempos e lugares; ela precisa invadir todos os aspectos de nossa vida.
Precisamos nos tornar essa questdo e, com ela, comecar a mergulhar no espaco em que toda
realidade se configura, onde pensamentos, palavras e a¢des se movimentam junto com as
condicdes e criam nosso mundo, a realidade em que vivemos. Atravessar a compreensiao
mediada pelos objetos dos sentidos, pelas sensacdes, percepgdes, concepgdes e experimentar

o intervalo nessa cadeia produtiva:

No primeiro grau, sente-se que o Zazen pode quebrar-se facilmente, seja até
por um barulho, o zumbido de um mosquito ou qualquer outra coisa. Tudo
isso pode destruir a concentracio. E como uma flor, mas uma flor quebrada,
a qual, privada de suas raizes, murcha apds alguns dias. O segundo estagio
do Zazen ja é diferente. Aqui, podemos lembrar da palavra sanscrita tunhi,
que quer dizer “siléncio sagrado”. Esse estado de Zazen ¢ um estado fixo[...]
A postura é muito importante. E importante que o corpo nido penda nem para
direita nem para a esquerda, nem para frente nem para tras. E preciso cuidar
daquele local chamado kikai (que quer dizer “mar de energia”), onde se
sente algo de fixo, como se toda a energia do universo se concentrasse em
vocé. Se vocés conseguirem ter esta sensagdo, sentirdo, entdo, o que se
chama da “alegria do Dharma” (TOKUDA, 2003. p. 15).

A orientagdo de um amigo mais experiente, que aprende junto, enquanto ensina, é
fundamental para que esse mergulho nio se converta numa fuga da realidade, num absorver-
se na sensacdo de bem-estar proporcionada pela auséncia das perturbacdes da mente. Essa
possibilidade é conhecida como “doenga Zen”, e precisa ser rapidamente cortada fora, para
que ndo haja apenas uma substitui¢cdo de uma fixacdo por outra, revestida de “espiritual”. O
objetivo do processo meditativo ndo estd em encontrar bem-estar e livrar-se dos problemas do
mundo, mas em perceber, por dentro mesmo de tudo que € a vida, a condi¢do de perfeicao
permeando as contradi¢des como expressdo da complexidade. Esse aspecto pode ser visto

desde a experiéncia do Buda Gautama:
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[...]Quando ele reencontrou aquele estado de alegria e felicidade, ele ndo se
deteve, ndao lhe deu nenhuma importancia nem lhe atribuiu nenhuma
importancia e continuou a penetrar cada vez mais profundo na meditacao.
Quando aquela alegria desapareceu, ele ndo se apegou a ela e prosseguiul...]
(TOKUDA, 2003, p. 16).

Do mesmo modo, a ideia de que precisamos alcangar algo, de que algo nos falta,
de que as perturbagdes que experimentamos devem ser eliminadas, constitui igualmente

obstdculo a pratica, e € preciso ir além disso:

Mesmo que durante o Zazen soframos, que estejamos afligidos pela apari¢io
de imagens mentais, estamos sempre no caminho. Quando compreendermos
isso, comecamos a respeitar este corpo e este espirito que nos permite
praticar (TOKUDA, 2003. p. 17).

O sentido profundo presente na experi€ncia de Dogen pode comecar a tornar-se
nossa préopria experiéncia, ao abandonar tanto a busca de satisfacio quanto o incémodo
causado pelas perturbacdes. Ao seguir caminhando, praticando, abrindo as fronteiras de
nossas resisténcias pessoais, atravessando os limites de uma visdo que sempre insiste em
fragmentar a realidade, vamos deixando cair “corpo e mente”. O aprender converte-se num
modo de ser e estar no mundo, sem mais necessitar de um lugar imagindrio onde se possa

estabelecer e fixar:

Nesta simultaneidade que engloba os quatro aspectos, o despertar do espirito,
de despertar-praticar-iluminar-nirvana, cada um desses aspectos estd incluso
um no outro, se bem que quando o espirito do despertar se manifesta, ja hd a
realizacdo. Mesmo assim, mesmo que voc€ chegue ao despertar e a
realizacdo, isso ndo € o fim da préatica, porque no interior dessa prética ja ha
o comeco do despertar, do espirito do despertar e da continuagdo da prética.
Cada qual destes quatro aspectos-prética, despertar, despertar da bodhicitta,
nirvana - esta contido nos trés demais (TOKUDA, 2003, p. 18).

Este ser-tempo em que experimentamos a vida se configurando incessantemente,
em que percebemos a singularidade como expressdo de um corpo s6 do Dharma, passa a
funcionar através do chamado movimento das dez mil coisas, o aprender-ensinar atravessa os
momentos de dormir e acordar, os momentos de descansar e trabalhar, os momentos de estar
s6 como um universo que nao tem dois, assim como os momentos de ser mil ou dez milhdes
de fendmenos: reconhecer-se em cada acontecimento, assumir por tudo uma responsabilidade
e cuidado. O tempo € todo o tempo, é exatamente agora, com tudo que estd interligado do que

se produziu e atravessa esse instante € o que nesse instante se abre como possibilidade:
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E a simultaneidade, ndo é um tempo linear[...] Vocés estdo aqui em La
Rochette: é possivel fazer uma foto deste lugar de um avido ou de um
helicéptero. Numa foto tomada de satélite ndo se verd somente La Rochette,
mas os Alpes maritimos ou a Alta Provincia; e quanto mais longe formos,
mais vai crescendo nossa visdo do conjunto. Distanciando-nos mais ainda,
veremos entdo uma estrela, um planeta dentre muitos, muitos outros.
Isto € somente um aspecto. O outro é, por exemplo, entrar no interior do
corpo  onde se encontram muitos Orgdos, ossos, tenddes.
Hoje em dia a ciéncia permite este tipo de exploracdo minuciosa dentro do
corpol...] Finalmente macrocosmo e microcosmo sdo parecidos, este sendo
um outro aspecto da complexidade. Se entrarmos na simultaneidade, o
tempo ndo mais existe (TOKUDA, 2003, p. 20-21).

Nesse momento em que aprendemos-ensinamos, tecemos o passado, tecemos o
presente, tecemos o futuro como ser-tempo existente: cada situagdo, cada momento vivido
como momento de estudo, realizagdo, continuacdo da pritica e esquecimento da pratica.
Chegando a transformar o viver num aprender-ensinar incessante, ndo h4 mais necessidade de
separar 0 momento em que se aprende, 0 momento em que se ensina, 0 momento em que se

vive. A realizacdo de todos os aspectos do aprendizado se torna a prépria vida acontecendo.
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7 Simultaneidade na praxis pedagogica

7.1 Uma pedagogia Zen

Aprender a chegar, aprender a partir; aprender a comer, aprender a dormir;
aprender a aprender, aprender a ensinar, aprender a esquecer o ensinar e o proprio aprender.
Um movimento que sé pode acontecer por dentro de um viver que se converte em processo de
“trans-formacgdo”’, mudanga, atravessamento da formacao, atravessamento da fragmentacdo do
processo formativo. A experiéncia de pritica Zen se apresenta como oportunidade para
colocar tudo que somos em cada instante e ver emergir o ser-tempo de nossa propria
experiéncia, numa primeira aproximacdo do tempo linear como a montanha que, olhada de

longe, € vista como montanha:

A simplicidade parece ser uma marca da prética Zen. Construgdes rusticas,
feitas com materiais encontrados na regido, a manutengdo do ambiente
natural com o minimo de modificacdes ddo ao mosteiro um aspecto de
integracdo e harmonia com a montanha onde se encontra. Em poucos dias
perdemos a nocdo de calenddario, e j4 ndo sabemos ao certo em que dia do
més ou da semana nos encontramos. Saimos do tempo marcado pelas horas e
nos aproximamos do tempo da natureza. O dia é anunciado pela estrela da
manhd — Vénus, o més pela lua crescente. Sentimos a proximidade do
meio-dia com a nitidez que nenhum relégio pode oferecer: um calor intenso
na medita¢do do final da manha. Poucas nuvens anunciam uma chuva que
nio chega a cair, e todos ficam procurando sinais de alivio para a alta
temperatura dos dias e das noites. Na segunda metade do retiro, a
temperatura cai um pouco e o céu nublado diminui a quantidade de
mosquitos que visitam o Zazen dos praticantes (MELLO, 2002, p. 22).

Sentados em meditacdo, varrendo ao redor, preparando o alimento, cultivando a
terra, carregando pedras, limpando os banheiros: ndo é mais possivel perceber a montanha.
Bebendo a 4dgua que nasce ali mesmo, comendo o alimento que sai da terra, esquecendo
nossas ideias de certo e errado, abracando o momento presente, percebendo a impermanéncia

e a interdependéncia em tudo, vamos nos tornando a propria montanha.
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Ao toque do sino de despertar, todos levantam juntos e lavam seus rostos, dirigem-
se ao Zend663, e em poucos minutos toda comunidade inicia a pratica do Zazen, no siléncio da
madrugada, antes que os passaros despertem. Apenas o Tenzd estd na cozinha iniciando o
preparo dos alimentos: essa € a sua meditacdo. Penetrar o tempo além do tempo, o siléncio, a
quietude e a postura correta conduz a experiéncia ao atravessamento da concepcdo linear de
espaco-tempo. Ja ndo hd a percep¢do de um corpo, de um tempo determinado, de um lugar em
que os seres se apresentam como outros na compreensdo. Esse momento precioso abre o dia
de pritica numa comunidade Zen e, a partir dele, todas as outras atividades se desenrolam.
Quando o mingau de arroz® estd pronto, um sino de ferro em forma de nuvens, o Umpan, é
tocado na cozinha avisando. Na sala de meditacdo, responde o sino de madeira, o Han,
sincronicamente se alternam num didlogo em que expressam que as atividades estdo
sintonizadas e ndo sdo duas, mas um sé movimento acontecendo de forma interdependente.
Ao final desse didlogo entre os sinos, todos se erguem de seus lugares e iniciam a recitagio
matinal dos ensinamentos contidos nos Sutras. A rememoragdo que a tradi¢do oral estabeleceu
se preserva, junto com a escrita, buscando uma tradu¢do em acfo, um tornar-se os proprios
ensinamentos através de todas os momentos do dia. Segue-se o desjejum, os trabalhos com a
terra e demais atividades, que encontram ao final do dia o recolhimento e a quietude da

pratica meditativa antes de adormecer:

Quando a comunidade esta sentada [em meditag¢do], sente junto com todos;
quando a comunidade [gradualmente] se deita, deite-se também. Em
atividade e no siléncio uma s6 coisa com a comunidade[...] Agir diferente
dos outros ndo é nossa conduta® (DOGEN, 1995, p. 63).

Os ensinamentos devem se manifestar na vida didria através de agdes concretas.
Toda e qualquer atividade didria, por mais simples que parega, possui um significado
espiritual profundo. Esse ponto contribui para pensar nossa vida didria, mesmo que nao
vivamos dentro de uma estrutura mondstica. Cada ag@o pode oferecer uma oportunidade para
aprofundar a compreensao sobre a vida. A flexibilidade exigida para lidar com cada situacio
cotidiana, a energia necessdria a realizacdo de todas as atividades, dirige-se ao aprendizado da

interdependéncia entre todos os seres, da interconexao, e penetra a vida didria de forma plena,

% Sala de meditacio, espago especialmente reservado apenas para essa atividade, revelando sua importancia e
centralidade nos espacos de prética Zen.

0 mingau de arroz é a primeira refei¢do, em japonés chamado de Okayo: limpa, fortalece e cura o corpo,
preparando-o para o dia de atividades.

% O ponto essencial aqui é harmonizar a prética individual com a da comunidade e ndo proceder de uma maneira
competitiva ou de uma forma que possa causar perturbagdo aos outros.
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na sincronia entre o preparo do alimento e os periodos de meditacdo, entre o trabalho com a
terra e os estudos.

A dedicac@o do mestre a sua comunidade de pratica é a chave para entender o que
vem a ser um professor budista. Seus ensinamentos ndo vém apenas de seu mundo pensando
sozinho. Ele anda junto com seus alunos, como um companheiro em sua comunidade de
pratica. E, ensinando, ele aprende. Aprendendo, ele ensina — até o ponto em que mestre e
discipulo tornam-se um s6. Entdo, juntos ensinam-ensinam e aprendem-aprendem. A relacio
entre os praticantes, e destes com o mestre, atravessa todos os momentos. O mestre oferece
indicagdes, aponta a direcdo e indica desvios no caminho, mas cabe ao discipulo realizar sua
propria trajetéria. Sem a realizagio pessoal do discipulo, ndo hd transmissdo do ensinamento.

Deixando a montanha rumo as cidades, apds o periodo de recolhimento, a
montanha estd em todos os lugares. O recolhimento ndo cessa, assim como a expansio € a
atividade ndo deixaram de estar completamente presentes. Cada instante € intervalo e
movimento, som e siléncio, a0 mesmo tempo uma aula que comeca pela manha e termina ao
meio-dia. O ser-tempo se realiza na paciéncia, na diligéncia, no esfor¢o e no encantamento,
no compromisso e envolvimento com tudo que diz respeito a vida. Estd além de uma
compreensdo niilista de que conhecer a natureza iluséria de nossa visdo de mundo negue a
existéncia como lugar de realizacio do que somos. E afirmacio do que é como &, do que se
configura a cada instante. E afirmacdo da vida-morte acontecendo por dentro de todos os
fendmenos.

A criacdo de espacos para a pratica Zen nas grandes cidades se configura como
ponto de apoio para que cada um possa aprender formas de realizar sua caminhada por dentro
de sua prépria vida, por dentro dos espacos de estudo, trabalho e descanso. Em geral, uma
pequena sala é reservada apenas para a pratica do Zazen. Ao Zendé pode-se ter uma cozinha e
banheiros para realizacdo de pequenos retiros, como o Zazenkai, que dura apenas um dia ou
um final de semana e abrem espaco para a experiéncia de aprofundamento da prética
meditativa. Momentos de estudos introduzem os ensinamentos acerca do ultrapassamento da
perspectiva limitada pela visdo dicotomica da realidade. Partindo de um centro como esse, a
pritica pode espalhar-se e se organizar em lugares diferentes da cidade, ampliando as
possibilidades de acesso e inserindo os praticantes no trabalho de organizacdo e manutencio
das condig¢des de pratica junto com os monges, de forma que se multiplicam as possibilidades.
Espacos para a meditacdo podem surgir em pracas, hospitais, empresas, universidades, escolas,
centros comunitdrios. Algumas experiéncias acontecem, inclusive, dentro de espagos

religiosos de outras tradicdes que se interessam pela pratica meditativa. Alguns monges Zen e
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praticantes leigos (ndo-monges) assumem igualmente o cuidado com locais de pratica Zen,
mobilizando todos os interessados para que assumam coletivamente a organizacdo e a
manutengdo das atividades. Como ndo hd um controle central, mas apenas orientagdo que
deve ser demandada, os grupos se multiplicam livremente e assumem contornos que
expressam as caracteristicas singulares de cada contexto em que estdo inseridos. Manter uma
conexdo com um centro de prdatica onde possam encontrar, em um mestre realizado,
orientacdo segura para aspectos mais profundos da pratica € a tnica indica¢do recomendada.
Isso permite lidar com aspectos sobre o quais aqueles que ndo possuem a experiéncia de
realizacdo ndo podem decidir, pois envolvem uma compreensdo que possui outra base que
ndo a nossa visdo usual limitada pela dualidade.

Periodicamente, um periodo intensivo de pratica retne todos, leigos e monges,
durante aproximadamente trés meses, em recolhimento nas montanhas, para que as condig¢des
permitam o atravessamento de si mesmo, da visdo dicotomica, da relagdo sujeito-objeto,
através da pratica intensiva do Zazen, da convivéncia na comunidade, da relacdo dialdgica
entre mestre-discipulo, de um distanciamento temporario dos anelos a que estdo atrelados em
seu modo de vida cotidiano. Esse periodo, chamado de Angd, acontece desde os primeiros
tempos na India, em que os monges peregrinos suspendiam suas viagens no periodo das
chuvas e se reuniam para meditar. Assim surgiram os mosteiros, que mantiveram essa
caracteristica de recolhimento temporario, alternado com periodos em meio a todas as
atividades do mundo, em que os ensinamentos precisam encontrar formas de serem vividos
fora do ambiente protegido do monastério.

O ensinar-aprender sobre a vida, na pedagogia Zen, ndo estd limitado por lugares
especificos e, a0 mesmo tempo, ndo prescinde deles. Simultaneamente, dentro e fora dos
locais de pritica, ambas sdo instadncias completamente inseridas na aprendizagem do que
somos. Assim, o ser-tempo dessa realizagdo alcanga todos os momentos, todos os lugares,
onde tomamos um Onibus ou quando vamos ao mercado comprar alimentos, quando nos
reunimos para aprender sobre formas de trabalhar e viver e no momento em que partilhamos
nossa existéncia em celebracio festiva. Mesmo assim, existem os Zendds, templos e mosteiros.
Um aspecto ndo impede o outro, mas se entrelacam como tecido vivo de nosso caminhar pela

vida.
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7.2 Narrativa de um percurso

No momento em que as inquietacdes deixadas pelos estudos anteriores e a
experiéncia de aprender-ensinar fazem emergir o desejo em forma de projeto, muitos desafios
se apresentam como matéria-prima desse percurso. Deixar Recife, uma determinada
configuragdo familiar, uma forma encontrada para seguir praticando o Zazen num pequeno
grupo e pegar a Linha Verde rumo a Salvador sdo parte de um ser-tempo. Seu movimento faz
surgir e desaparecer o saber, o querer, o ter € o ser. Ao longo desses quatro anos, muitas
experiéncias participam desse aprendizado.

O contato com as discussdes existentes no contexto académico, assim como com
os momentos vividos, vai-se entrelacando com o texto de Dogen e com nossa experi€ncia na
“terra de todos os santos”. Em alguns momentos, a leitura ficou mais lenta e exigente, e a
€nfase recaiu sobre o trabalho com a experi€ncia, numa perspectiva fenomenoldgica,
relatando momentos de compreensdo a partir do vivido, seguindo orientacdes de trechos
predominantemente voltados aos aspectos mais pragmaticos da obra investigada. E, mesmo
assim, encontramos momentos em que se tornou muito dificil ler e entender qualquer palavra.
Parecia que nada podia ser lido, nada podia ser entendido do que era descrito por Dogen.
Voltamos-nos para a meditacio e abandonamos momentaneamente a tentativa de
entendimento intelectual para deixar que o lido e o vivido pudessem operar. Isso ndo foi feito
sem certa apreensdo, mas, a0 mesmo tempo, percebiamos a inutilidade de nossa insistente
busca por explica¢des adicionais que pudessem resolver nossas inquietagdes. E esse siléncio
do tempo, que faz parte de nosso percurso, buscou entdo maneiras de trazé-lo para nossa
elaboracdo, assim como os momentos em que apenas ficava evidente o nosso limitado
entendimento.

O modo como aparece o siléncio, parece-nos apropriado dizé-lo, € através dos
efeitos que podemos perceber nas formas que se seguem. Nada pode ser dito diretamente dele.
Apenas podemos perceber que houve um salto e que ndo podemos encontrar um fio que ligue
um instante a outro. No modo de elaboracio do estudo, mudangas significativas se
produziram, percebemos a natureza da contribuicdo do siléncio ao trabalho realizado. Através
dos caminhos propostos neste estudo — a partir da pratica meditativa e por dentro do didrio,
em que procuramos registrar nossa experiéncia pessoal com as leituras realizadas e a escrita
do trabalho —, fomos percebendo que, a cada leitura do que havia sido estruturado como

escrito, notdvamos a estranheza que as leituras nos causavam, COmo S€ nos apresentassem
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aquelas ideias pela primeira vez e sem que pudéssemos nos reconhecer no escrito realizado.
Numa primeira reflexdo sobre o fendmeno, procuramos compreendé-lo como sendo
decorrente do amadurecimento que a cada momento experimentamos, sendo uma nova
experiéncia entrar em contato com o produto de outro momento. Ao ler, come¢camos a
aprender com o que escrevemos. Aos poucos, fomos percebendo que, a cada instante, a
autoria se configurava, sem que houvesse continuidade entre um momento de escrita e outro.
A dificuldade parecia agora tecer relagdes e estabelecer uma articulacdo possivel entre os
varios momentos do texto. E assumir que ndo hd um autor, mas emergéncias autorais,
experiéncias de efeito de autoria, que ndo pertencem exclusivamente nem aprisionam quem
escreve numa linha de coeréncia, mas apenas expressam O momento aprendente e sua
natureza transitoria existencial. Diante do tempo alternado entre a experiéncia linear de uma
leitura mais centrada em conceitos e explicacdes e uma outra leitura que remete diretamente a
aspectos do ensinamento sobre a pratica meditativa, alguns momentos pareciam apresentar
caracteristicas de suspensdo de uma compreensdo racional e de entrada num plano de
experimentacio pratica e compreensao intuitiva.

Ap6s a qualificacdo do projeto, o plano estava elaborado e aberto as possibilidades
do caminho. As primeiras incursdes haviam sido feitas, haviamos nos aproximado nos
primeiros conceitos. Parecia uma questdo de prosseguir cuidadosamente e trabalhar
diligentemente até o final do periodo de estudos previsto. Mas, a partir de certo ponto, a
leitura parecia distanciar-se do que estava sendo possivel experimentar e tornava-se cada vez
mais dificil sua apreens@o. A montanha do ser-tempo estava 14, diante de nossos olhos, mas
ndo era possivel continuar a subi-la. Assim como durante periodos de prética, tudo parecia
estagnar e ndo oferecer qualquer conforto ou indica¢do. Sentando, ao acordar junto com os
passaros que despertavam para o dia ou ao anoitecer com o vento mais quente apagando a
vela, tudo parecia tranqiiilo, porém parado. Ndo parecia haver nada a ser dito, nenhuma
compreensdo a mais, nada que pudesse ser relatado. Ndo era mais possivel ver montanha
alguma. Nao havia mesmo nada acontecendo, apenas o siléncio, o dia, a noite, a chuva, o
vento, o cuidado cotidiano com o trabalho e com o estudo.

Quando tudo parecia desaparecer e nem uma s6 palavra no livro parecia ajudar
minha compreensdo com relacdo a um aspecto central que me desafiava desde o inicio:
estudar o ser-tempo € estudar a mim mesma. Como poderia dizer algo sobre isso? A questdo
— que me move a cada instante e que se converte no koan que sou, e que se configura como
proposi¢do do meu aprender-ensinar — era: como ¢é possivel chegar a uma elaboracdo disso?

As perguntas de Ddgen apareciam em nossa propria vida: se somos por natureza iluminados,
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por que € preciso praticar? Entdo, existe um abismo entre saber-se iluminado e realizar isso na
propria vida. A questdo volta-se ao entendimento de “abandonar corpo e mente”. Que espécie
de movimento € esse? Como se realiza isso? Ao ler em Dogen, a indicacdo recai sobre a
pratica do Zazen. Ao sentar em Zazen, a orientagdo recai sobre a concentragdo, postura
corporal e abandono de tudo que somos ao caminho. Mais do que ndo ver montanha nenhuma,
trata-se agora de tornar-se montanha. Passos a frente, passos atrds, como descreve Dogen em
“Uji”, e a sensacdo é apenas de um ir e vir sem rumo, sem chegar mesmo a lugar nenhum.

O surgimento de um pequeno grupo que comega a praticar o Zazen se configura
como oportunidade para a vivéncia coletiva e a realizacdo de aspectos que a pratica do Zazen
em casa nao proporciona comumente. Sem ter iniciado um movimento de criar esse espago, o
grupo foi surgindo com amigos que vinham meditar em casa. Uma primeira experiéncia de
Zazenkai, um dia em meditagdo, reuniu um grupo um pouco maior num apartamento no Rio
Vermelho. Com um grupo mais numeroso, passamos para uma pequena sala no bairro do
Garcia. Durante esse periodo, saimos para a regido metropolitana de Salvador, para um
periodo de prética intensiva, num sitio em que funciona uma escola de permacultura. Nosso
didlogo com outras formas de trabalho e estudos sobre um viver em sintonia com a natureza
comeca a se ampliar. Atualmente, o grupo se retine no bairro da Barra, numa pequena sala, e
ja assume coletivamente os cuidados com as atividades. Num ensaio propositivo, iniciamos os
estudos dos cinco preceitos budistas 66, articulando-os as atividades cotidianas de cada
participante. A cada semana, um integrante assume o momento de estudos num exercicio de
aprender sobre os preceitos, relacionando-os as suas atividades e ao seu modo de viver.

Por dentro da pritica coletiva, aspectos individuais continuam a surgir como
expressao singular da realizagdo dos ensinamentos. Assumir os cuidados com um grupo nao
significa que o processo de aprendizado estd completado, apenas que continuamos a caminhar
partilhando o movimento com outros. A pritica do Zazen, articulada com os estudos sobre o
ser-tempo em Dogen, leva a um questionamento sobre o real significado da indicac¢do para
“abandonar corpo e mente” oferecida por ele no capitulo “Genjokoan”. Numa conversa com o
Mestre Tokuda pelo telefone, ele em retiro no Mosteiro Eitaiji na Franga, escuto o que estd

sendo lido e ouvido ha muitos anos. E, mesmo assim, ndo esta sendo lido nem ouvido um sé

% Qs cinco preceitos sdo tradicionalmente referidos como: ndo matar, ndo roubar, ndo mentir, ndo oferecer aos
outros o vinho da ilusdo, ndo cometer adultério. Numa releitura atual, engajada e afirmativa, encontramos como:
reveréncia pela vida, generosidade, fala atenta e amorosa, consumo consciente e sustentdvel, responsabilidade
sexual. Disponiveis em: <http://szbestudos.blogspot.com/search/label/Os%20Cinco%20Preceitos%20Budistas>
Acesso em: 20/04/2008.
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instante sequer: abandonar corpo e mente € sentar em Zazen. Zazen € abandonar corpo e
mente. No telefonema, a insistente pergunta buscava uma explica¢do adicional que pudesse
resolver a questdo. A repeticdo paciente da mesma resposta ecoava e ja parecia confundir
mais do que esclarecer. Agradecida pela atencdo, mesmo tendo finalizado a ligagdo com a
sensacdo de estar entendendo menos do que antes de ligar, fiquei um tempo com tudo em
suspenso. Nao é possivel dizer o quanto isso durou. Depois, sem nenhum ganho, apenas voltei
ao sentar, nao havia mais nada. Somente um corpo sentado, quieto, indo junto com o ar e
vindo junto com o ar, nada especial, nenhum grande entendimento de nada, enquanto sentada
ali, apenas fui deixando os pensamentos de “alcangar” ou “ndo alcancar”, “compreensio” “‘e
nao-compreensdo”. E, subitamente, era s6 isso. Nada aconteceu. Mas ndo precisava mais
acontecer. Ndo haveria algo excepcional para dizer, apenas que € assim mesmo. E que
continua sem cessar, a surgir e desaparecer. Nao estd realizado e € preciso esfor¢o constante,
mas, ao mesmo tempo, estd bem. Esse tempo, enquanto escrevo, estd indo e vindo, trans-

formando a expectativa em acolhimento do que € como €.

7.3 A trans-formacao do ensinante-aprendente

“O Buda Sakyamuni e o Buda Maitreya estdo se preparando para praticar
juntos. Onde eles praticam? Dé-me a resposta” (TOKUDA, 2003, p. 22).

Aqui e agora, somos nés o Buda realizado e o Buda que alcanga a realizagdo no
futuro. Somos nds, preparando-nos para praticar, e a pritica acontece exatamente aqui,
exatamente neste instante. A pergunta fundamental é o ser-tempo, a resposta € o ser-tempo.
Eu sou aquele que pergunta, eu sou a propria pergunta e sua resposta. A pergunta ja estd 14
antes que possamos chegar a ela, a resposta estd dada desde sempre. Nao se trata de ir ou vir,

mas de uma pergunta que € ao mesmo tempo uma afirmagao:

Que diabos movem uma mulher aos 28 anos a parar suas atividades e sentar-
se numa almofadinha redonda, de frente para uma parede, procurando sei 14
o que? Diabos sim. Pois diabo significa aquilo que divide, que cria dualidade
e origina sofrimento. E trata-se aqui de um profundo pesar, que resiste aos
altos e baixos da vida, sem encontrar alivio. Um pesar que diz respeito a
quem verdadeiramente somos. O que estamos fazendo aqui? Para que
corremos tanto de um lado para o outro? Quando os objetivos comegam a se
esvaziar e percebemos que nao vai dar para viver em fungdo de conseguir
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sobreviver, colecionando coisas, emocdes, pessoas. A vida passa e, com ela,
passam as alegrias (bem rapido) e as tristezas. Sentimos uma dor que vem do
chdo, do fundo da alma. O que verdadeiramente incomoda? Sentir a
presenca incomoda desse eu que se atropela todo o tempo, tentando manter-
se inteiro. Que cria confusdes e milhdes de pensamentos que, o tempo todo,
geram movimentos cadticos e fazem com que se sinta mais longe de tudo,
separado, dividido entre a¢des desconexas, ainda que arrazoadas, justificadas,
e com toda razdo, sem saber como se sai desse labirinto do eu. (MELLO,
2000, p. 42)

Aprender sobre a quietude e o siléncio, em meio a0 movimento incessante. Seis
anos no Parque Jetavana67, nove anos em uma caverna no Norte da Chinaﬁg, ndo importam os
anos. Dogen recomenda que abandonemos a tentativa de chegar a realizacdo através do
entendimento intelectual. Ele orienta, no “Fukanzazengi” (DOGEN, 1998, p. 279-283), que
encontremos um lugar calmo, que comida e bebida sejam tomados com moderagéo. Deixando
de lado todo tipo de envolvimento, damos a todas as coisas um descanso. Procurando nio
pensar em termos de certo e errado, bom ou mau, abandonar o movimento diretor da mente,
da vontade e da consciéncia. Cessar a consideragdo de imagens, pensamentos e reflexdes.
Nem mesmo almejar tornar-se Buda. Usualmente um colchonete quadrado ou um cobertor é
colocado no chiao onde sentamos, e sobre ele uma almofada redonda apéia a base da coluna,
que deve ser mantida perfeitamente ereta. Cruzando as pernas, devemos sentar de forma que
nossos joelhos toquem o colchonete, formando uma base triangular que oferece mais
estabilidade para a aquietacdo do corpo e da mente. Mantendo a quietude e a postura69 com a
coluna ereta, pensar além de pensar e de nao pensar: esse € o eixo do Zazen. Situar-se além da
dualidade em relagdo aos processos mentais. Isso estd além de um exercicio de concentracdo.
Alguma dificuldade inicial para manter-se na postura precisa ser atravessada, assim como a
profusdo de distracdes mentais. No entanto, por mais dificil que pareca, em nada se compara a
dificuldade para abandonar os pontos de vista egocéntricos: “Trata-se de uma questdo simples,
levando-se em conta que o sofrimento experimentado em perceber que nao hd nada em que se
segurar e que, entretanto, se estd firmemente apegado a tudo isso” (MELLO, 2000, p. 42).

Ao indicar o abandono da expectativa de realizacdo, Dogen nao estd negando que
a experiéncia exista, mas estd nos indicando a necessidade de abandonar as ideias que temos a
respeito do que seja. Se estivermos presos a uma imagem do que deva ser isso, ndo serd
possivel perceber sua presenca. Nossas ideias se convertem em obsticulos. Entdo,

constantemente percebemos que € preciso abandona-las:

57 Referéncia ao periodo em que o Buda Gautama dedicou a prética da meditag@o antes de atingir a iluminacao.
%8 Referéncia ao perfodo de pritica do Mestre Bodhidharma que levou o Budismo da India para a China.
% Para mais detalhes sobre a postura, ver no Apéndice a tradu¢do do FukanZazengi com ilustracdes.
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Comegamos a descobrir que menos ¢ mais. Que ficamos mais leves ao nos
desvencilharmos de nossas préprias confusdes mentais, e criamos menos
problemas ao nosso redor. Que para viver bem precisamos de muito pouca
coisa, muito pouca idéia, muito pouco. Siléncio, que nunca € pouco nem
muito, disso passamos a precisar[...] Mesmo assim pode ficar trangiiilo,
porque ndo estd mais preso a uma boa imagem, a que a vida acontega dessa
ou daquela forma. Vem como vem e vai como vai. E continuamos
pacientemente trazendo de volta nossa mente que se vai com as turbuléncias
de nossas paixdes, num cuidado incessante, disponivel, feliz. Sentando
pacientemente, o ar que entra[...] O ar que sai[...] (MELLO, 2000, p. 43)

O aprender se d4 concomitantemente com o ensinar, ao invés de pensar que num
momento aprendemos € em outro ensinamos, procuramos apenas realizar nossa propria
pritica em conjunto com todos os seres. Cada situagcdo vivida se torna oportunidade para
trazer a pratica meditativa para o cotidiano, alterando profundamente a forma como nos
relacionamos com a vida. A dificuldade passa a ser tratada como preciosa oportunidade de
superacdo da dicotomia usual de nossa forma de entender as situagdes e as pessoas. Neste
sentido, o didlogo e a orientagcdo de alguém mais experiente sdo fundamentais para identificar

0s pontos em que nossas concepg¢oes se convertem em obstaculos:

Durante um dos seshins [retiros] que fizemos com a presenca do mestre
Tokuda, em Gravatd — Pernambuco, lembro de um momento especial em
que num mondo (perguntas e respostas) eu solicitava sua ajuda para lidar
com as dificuldades para cuidar da comunidade e do centro de prética e ele
respondeu diretamente que procurasse compreender o sentido profundo da
palavra autoridade, que ndo deveria ter o sentido de autoritarismo, mas ser
exercida sem esforco e com leveza, de forma natural, como algo que serve
ao grupo e ndo que o controla. Foi uma li¢do dura, porque atingia
diretamente aspectos do ego envolvidos na questdo, de dificil compreensao,
mas preciosa e até hoje em permanente processo de aprendizagem. A
percepcdo de que tracos de nosso cariater podem ser muito dificeis de
modificar precisam ser encarados antes de prosseguir no Caminho do
despertar (MELLO apud OLIVEIRA, 2009, p.82).

A prética meditativa se estende a todas as atividades cotidianas. O Samu, trabalho
coletivo, é um aspecto da pratica em que, através da acdo, os discipulos aprendem sobre a
nao-dualidade. Na mente tranqiiila do praticante, ndo ha espaco para a discriminagao entre seu
trabalho e o trabalho dos outros ou mesmo entre ele e sua propria atividade e o meio ambiente.
Cuidar das condi¢des necessdrias a pratica e 2 manutencdo da vida € tarefa comum de todos
os que integram uma comunidade budista, a Sangha. Ndo € preciso ser solicitado, cada

praticante assume uma parcela da responsabilidade das tarefas a serem realizadas.
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O Caminho ndo é linear, ndo é feito de ganhos, de conquistas, de passos que
aumentam na direcdo de um dado objetivo, mas estd relacionado a um esvaziar-se, a perdas, a
passos que avangam e recuam. Imaginar que avancamos num crescente estado de perfeicio
em que pensamos, a respeito de nés mesmos, estarmos cada vez mais corretos, mais virtuosos,
mas equilibrados, mais sébios, apenas revela a vaidade sempre presente na seara espiritual. A
ultima tentacdo de Buda apds experimentar a iluminacdo teria sido a ideia de nada contar
sobre o que descobriu, supondo que outros ndao poderiam compreender, dado o estado
adormecido em que encontravam todos os outros, apenas ele teria essa condicdo. Pequenas
conquistas sdo, na verdade, desafios para nosso ego sempre pronto para agarrar-se a qualquer
brinquedo. Quando estivermos achando que nos tornamos muito bons, € preciso abandonar
isso e novamente buscar o Caminho. Quando estivermos nos achando miseraveis, apenas
abandonar isso e buscar o Caminho, ensina durante os retiros o Mestre Tokuda.

Esvaziar essa forca que sustenta a ideia de um eu é um trabalho constante que nao
ocupa lugar sé nas sessdes de meditacdo. Toda a vida do praticante Zen vai-se tornando
campo de trabalho sobre essa intrincada teia que o antecede e que ele alimenta, e na qual toma

alimento para sustentar seu sofrimento e prazer conjuntos.
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8 Consideracoes finais

Assumir a propria trajetéria de aprender-ensinar, compartilhando as possibilidades
trans-formadoras de cada momento vivido, de forma que cada situagdo possa tornar-se campo
fértil para o encontro consigo mesmo e com o outro, em sua singularidade e, a0 mesmo tempo,
com o Ser-tempo que somos. Essa perspectiva implica em fazer trabalhar aquele que quer
aprender, para que produza seu proprio saber. Tudo que diz respeito a vida possui relacdo com
esse saber a ser construido. Ultrapassando as fronteiras disciplinares, € possivel tecer didlogos
com as artes, as ciéncias, os saberes filos6ficos, os acontecimentos cotidianos.

O exercicio da docéncia, que se da justamente quando dele se desiste, quando, ao
assumir uma atitude investigativa, colocamo-nos ao lado do educando, compartilhando com
ele a construcdo dos saberes e priticas. O que se pode chamar de “transmissd@o” ndo ¢ um
conteido, mas algo que toca o aprendiz e o faz mover-se na dire¢do da producdo de seu saber,
que, por seu turno, sustenta o ato de ensinar. A constru¢@o de sentido pode ocorrer justamente
no vazio deixado para que o trabalho com o prdprio aprender se realize, destituindo assim o
lugar de supostamente ser o detentor desse saber, limitando sua acdo ao que pode provocar o
caminhar do aprendiz. A estimulacdo do pensar se d4 através das lacunas no texto ou na fala
daquele que ensina, deixando transparecer suas interrogagdes e incompletudes, produzindo o
saber ao invés de reproduzi-lo, em permanente atitude investigativa, favorecendo a
emergéncia daquele que aprende a si mesmo ao estudar.

Podemos encontrar um exemplo disso na forma como iniciamos o aprendizado no
grupo de pratica Zen que estd iniciando suas atividades em Salvador, observando a
importancia de um simples Zafu, a almofada que usamos para meditar. A consideracio de que
uma almofada possa ser algo insignificante no contexto de um aprendizado sobre a
espiritualidade costuma aparecer no inicio, como sinal de um entendimento do sagrado
desencarnado do corpo e da vida. Vejamos como isso revela a condi¢do de interdependéncia e
o processo de aprender-ensinar sobre o Ser-tempo em que nos trans-formamos.

Num primeiro momento, oferecemos aos que chegam alguns poucos Zafus para
que possam experimentar sentar em meditacdo. Como sdo poucos, nem sempre € possivel
utilizar uma almofada. A experiéncia alternada de usar uma almofada grande ou pequena —
ou mesmo de ndo usd-la — € oferecida inicialmente. Embora a orientacio sobre a postura seja

oferecida desde o primeiro momento, percebemos que muitos detalhes passam despercebidos.
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Num primeiro momento usamos o apoio do Zafu sem atentarmos para sua importincia, como
objeto que estd ali e que, por vezes, € dispensado por aqueles que costumam meditar a partir
de outras orientagdes, em geral mais focadas nos aspectos mentais do processo de
concentracao.

A cada Zazen, a orientagdo para que a postura seja corrigida, enfatizando seu papel
fundamental na relagdo corpo e mente no Zen, que influencia na quietude fisica e mental,
comega a exigir uma disposicdo ativa para a inatividade por parte do praticante. E possivel,
entdo, chamar a atencdo para a diferenga e a especificidade desse sentar — e do apoio que
pode dar mais conforto para a coluna vertebral, que deve ser mantida ereta durante todo o
processo — oferecido pela pequena almofada. Desse o primeiro momento de contato com
materiais disponiveis no local de pratica, passando pela experiéncia direta dos préprios limites
e desafios para sustentar a postura, ¢ importante encontrar a quietude e experimentar conforto
dentro da pratica meditativa: o meditante é convidado a elaborar sua experiéncia, observando
e descobrindo detalhes de sua atual condi¢do existencial, que pode estar auxiliando ou
dificultando sua meditagdo. Confeccionar sua propria almofada encontrando medidas
adequadas ao seu peso e altura, assim como a sua condicdo fisica para sentar, € um aspecto de
um exercicio de conhecer a si mesmo através da pratica Zen.

Da possibilidade de encomendar pela Internet uma almofada pronta, hoje
disponivel em quase todos os lugares, ao movimento de retorno a origem — em que O
aprendizado sobre a escolha do tecido, a forma de confeccionar, a definicdo das medidas, a
escolha do material de enchimento e o préprio trabalho de fazé-la sdo parte da pratica e
caminham junto com ela —, temos a abertura as possibilidades de mergulho no processo de
nos apropriarmos do que nos faz o que somos. Aprendemos sobre o uso de tecidos rusticos e
naturais, evitando os que podem gerar processos alérgicos e que ndo deixam escorregar a
postura durante o Zazen; estudamos o uso das cores neutras, que estimulam menos os sentidos
num momento em que desejamos nos concentrar. Usando uma linha que seja forte o suficiente
para conter o enchimento e ndo romper com a continuidade do uso, procuramos preenché-la
com um material que nfo deixe passar frio no inverno, ndo esquente no verdo, nao provoque
alergia em nés mesmos nem nos que estio ao nosso redor. E importante que o apoio ofereca
consisténcia firme, ndo sendo tdo duro que provoque desconforto em periodos intensivos de
pratica nem tdo mole que ndo ofereca o apoio adequado a coluna: quantos ensinamentos
contidos numa Uunica pe¢a de uso cotidiano[...] Mas, os ensinamentos ndo cessam por ai.
Através do uso do Zafu, € possivel aprender sobre o cuidado com a existéncia de todos os

seres: se tratado com zelo, ele pode durar mais de dez anos em perfeito estado, prolongando
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sua vida de almofada, servindo e tornando-se uma s6 coisa com a realizagdo do praticante.
Evitando, assim, que mais materiais precisem ser retirados da natureza para uma nova
confec¢do. Aprendendo sobre o uso do Zafu, aprendemos sobre o uso de todos os objetos,
aprendemos sobre o cuidado com a vida de todos os seres. No espaco de convivéncia coletiva,
aprendemos, através do uso de uma simples almofada, sobre a origem de nosso sofrimento: ao
chegar ao saldo de meditagdo, podemos encontrar alguém que, por algum motivo, sentou-se
na almofada que costumamos utilizar. Pode ter sido apenas por estar iniciando sua préitica e
ver no lugar ainda vazio apenas uma almofada e a possibilidade de sentar. Ou mesmo tratar-se
de alguém mais experiente que, observando nossa atitude em outros momentos, escolhe essa
situacdo como meio habilidoso para nos ensinar sobre o desapego. A possibilidade de ir
solicitar a almofada ou o lugar para si, ou acolher o instante como se apresenta, buscando
outro lugar para sentar, sdo alguns encaminhamentos possiveis para a situagdo e revelam
nosso aprendizado.

Na prética Zen, é em pequenos detalhes como esses que aparece a atitude como
reflexo do amadurecimento espiritual, e € quando podemos aprender, com ou sem ajuda de
um amigo mais experiente, sobre o abandono de nossos pontos de vista pessoais, de nosso
egocentrismo, da dualidade caracteristica do pensar e agir que estdo na raiz de nosso
sofrimento existencial. Assim como esse pequeno exemplo relacionado ao uso de uma
almofada de meditagdo, todos os aspectos do viver cotidiano estdo inseridos no contexto de
uma trans-formacgdo que atravessa fronteiras entre o que é objeto de nosso aprendizado e o
que supostamente estaria fora de nosso foco. Nossa questdo fundamental aparece sempre
implicada em cada pequena situacdo cotidiana. Um processo todo inclusivo, que tem a vida
como lugar, cada instante como tempo simultaneo de aprender sobre o tecido que somos, € o
que poderiamos mais aproximadamente chamar de “pedagogia Zen”, ou “processo educativo”
no Zen-budismo.

Assumidamente ndo proselitista, a proposta educativa do Zen-budismo se coloca
disponivel a convivéncia, de modo que acolhe a diversidade de situacdes em que podemos
aprender em qualquer tempo e lugar, assim como deixa aquele que quer aprender a tarefa de
buscar seu proprio caminho. Recolhido no siléncio da ndo-pregacdo doutrindria, o ensinante-
aprendente no Zen mantém-se sempre atento as oportunidades de trans-formagdo, sempre
presentes na propria vida acontecendo. Ao despertar da mente que procura o caminho,
responde com sua prépria vida, na convivéncia que se converte em situacio pedagdgica a

partir de sua prépria realizacdo do que aprende-ensina.
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Através do trabalho com o siléncio, abre-se espaco ao esvaziamento, ao exercicio
fenomenolégico de mergulhar na experiéncia do Ser-tempo a partir de sua questdo
fundamental, ao exercicio hermenéutico de apropriar-se dos ensinamentos a partir de sua
realizacdo pessoal dos mesmos e do exercicio existencial de encontrar formas de traduzir a
compreensdo em agdes, como criagio de si mesmo e do mundo, num movimento heuristico de
aprendizado.

Propomos a criagdo de espacos para a pritica da meditagdo como processo
educativo, ndo para assumir uma perspectiva doutrindria, mas para um retorno sobre si mesmo
direcionado a investigacdo, buscando chegar a questdo fundamental e aos fundamentos do que
nos constitui, saindo dos espacos predominantemente especulativos para um ensinar-aprender
encarnado na vida acontecendo. Isso se dd no conhecimento da intensa atividade da quietude
silenciosa, no didlogo com o ir e vir da caminhada singular e coletiva, assumindo a criagdo de
um projeto pessoal, em que se veja refletido o percurso de aprendizado, ndo tracado de
antem@o, ndo sabido por outrem, aberto as descobertas e a uma apropriagdo; assumindo
coletivamente a habilidade de responder aos desafios presentes do viver, procurando
compreender e integrar aspectos da impermanéncia, interdependéncia e simultaneidade nas
elaboracdes que visam resolver os problemas colocados pelas situagdes cotidianas.

Cada instante de nosso pensar-agir é oportunidade de trans-formar nosso proprio
viver. Ndo hd prescricdes, apenas um campo aberto a descoberta e a experimentagio. E
preciso encontrar formas de elaborar nossas respostas e de formular nossas questdes, de
encontrar, para o Ser-tempo que somos, um sentido ético, estético e existencial que atravesse
as fronteiras da dualidade e nos permita chegar a um estatuto 6ntico, que assumimos como
simultaneidade, entre as expressdes de nossas diferencas e além de um tempo dicotomico e
(de) formativo em que criamos as bases de nossa prdpria desagregagdo e destrui¢do material e
espiritual.

Podemos pensar uma transformagdo pessoal e social, sem que tenhamos
modificado nossa visdo de mundo e nossos modelos de compreensdo da realidade? Nao
estariamos com isso apenas repetindo os modelos que criticamos sem produzir uma
verdadeira mudanca em nossa forma de coexistir € nos relacionarmos? Precisamos pensar um
educar que, ao invés de forcar educador e educando a uma conformidade com o tempo
maquinico, provoque o despertar do Ser-tempo proprio de outras relacdes possiveis a partir de
temporalidades diversas e ecologicamente sustentadas, de forma que a transformacgido da
relacdo com a existéncia-tempo possa contribuir para modificar a subordinacido da educacio

aos valores de uma sociedade que, utilizando a visdo de uma simultaneidade maquinica,
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assume um viés dicotOmico entre o interesse egocéntrico de alguns que vém no lucro e no

proveito pessoais a justificativa para o sofrimento e a destrui¢do da vida.

8.1 Outra simultaneidade é possivel

O pensamento de Eihei Dogen, que, curiosamente, desenvolve-se durante o século
XIII no Japdo, paralelo a invencdo do relégio mecanico no ocidente, apresenta a ideia de
simultaneidade, que assume um sentido diverso do tempo linear, incluindo a compreensdo da
interdependéncia e da interligacdo entre todos os seres. Diferente da atual ideia de uma
conexdo tecnoldgica, esse pensamento vai nos apontar o tecido existencial em que nos
encontramos imersos, em que, ao invés de uma homogeneizagdo do que € simultaneo, temos a
coexisténcia de diferentes realidades, num tecido complexo. Na visdo de Dogen (1997a, p.
172), ao invés de centros hegemonicos, temos a centralidade emanada de cada ponto dessa
grande teia, concomitantemente. Sem negar o tempo linear, ele admite o instante como
expressdao singular de um tempo simultdneo, numa légica inclusiva, interdependente, que
desabrocha em primavera por todos os lados no abrir de uma tnica flor.

Aprender sobre o tempo, para Dogen, € aprender sobre sua diversidade e unicidade
coexistentes. E aprender sobre o tempo bidico, além de qualquer medida por dentro mesmo
das medidas do dia-a-dia, sobre a eternidade e o instante, o tempo cronoldgico e infinito como
experiéncias simultaneas, que permitem perceber a interconexdo e impermanéncia como
condicdes essenciais da existéncia. A partir desse tempo, ndo é mais possivel perceber
separatividade entre os seres e, por conseguinte, entre os tempos que, no pensamento de
Dogen, sdo os proprios seres. Para aquele que compreendeu o tempo, ndo é possivel operar
fora de uma sincronia com o que pode ser benéfico para todos os seres, pois compreender o
tempo € perceber-se tempo nessa relacio de interconexao e interdependéncia.

A transformacgdo de nossa compreensdo e relacdo com o tempo, que, a partir de
Dogen, significa relacdo com nossa propria existéncia — compreendida em sua singularidade,
mas também em sua dimensdo coletiva —, leva-nos a perceber a necessidade de rever a forma
como estamos caminhando na atualidade. Um primeiro ponto estd relacionado a

desacelerac@o de nossos processos vitais, que nos permite retomar nosso ritmo bioldgico, e a

compreensdo do que pode significar para todo ecossistema, que nos inclui, essa aceleracio
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destrutiva do tempo: tempo de consumir, tempo de destrui¢do da natureza, tempo de néo viver,
mas de sobreviver por dentro de um sistema perverso e contrario a manutencdo da vida. A
contribuicdo da experiéncia meditativa pode ser compreendida como fortalecimento de um
centro de poder interno (SEKIDA, 1992), que € capaz de criar e contrapor outra ordem a que
se impde dominante. Repensar nossas necessidades pessoais e coletivas, levando em
consideracdo a vida de todos os seres, exige um redirecionamento de nossa relagcdo e do uso
do tempo, do que somos nds mesmos, de nossa existéncia. Nao se trata de negar o momento
em que vivemos, mas de assumir outra direcdo a partir de centros multiplos e diversos de
poder local, que se estabelecem a partir de um paradigma humano e ndo maquinico e que
podem dar origem a outra ordem possivel.

Podemos pensar nas possibilidades criadas a partir de iniciativas que emergem das
coletividades humanas organizadas em torno de suas necessidades essenciais e que procuram
repensar a organizacdo social de forma sustentdvel e soliddria como expressdo de um tempo
que expressa aspectos dessa interconexao e interdependéncia apontados por Dogen; em redes
de economia soliddria’, movimentos sociais e terceiro setor, espacos culturais, grupos de
meditantes, agdes de ciberativismo: sdo muitos espacos em que a interdependéncia ja comeca
a ser percebida e a funcionar como eixo de novos caminhos e praticas trans-formadoras. A
pratica meditativa, colocada por Dogen (1986) como elemento central em seus ensinamentos,
pode exercer um papel fundamental na transformagao de nossa relacdo com nossa existéncia-
tempo e de nossa condi¢do conjunta existencial.

O pensamento de Dogen (1993b) aponta para uma transformagéo radical, a partir
da qual nossa relacdo com a coletividade e com o meio ambiente sdo profundamente
transformada. Toda compreensdo que ele sinaliza estd ligada a uma vivéncia coletiva do
trabalho e da convivéncia com a natureza, como um s6 corpo, como um sé tempo, mesmo que
multiplo em sua expressao.

A producdo do alimento, os diversos trabalhos que se desenvolvem numa
comunidade humana para que as condi¢cdes de vida sejam mantidas, a transmissdo e
elaboracdo criativa dos saberes: tudo isso pertence a todos e precisa estar a servico da vida,
em todas as suas formas. Assim € que Dogen orienta a convivéncia nas comunidades que
seguem seu ensino, nas quais o trabalho coletivo partilhado por todos estd sempre em
profunda conexdo com os movimentos da natureza, respeitando a vida de todos os seres,

buscando desenvolver formas de manutencdo da vida e de convivéncia que permitam a

70 . A ~
Atualmente, participamos da rede Solidarius e estamos procurando aprender sobre formas de construcio de
outra organizacio econdmica que tenha como base a vida de todos os seres e a dignidade humana.
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renovagdo das condigdes de existéncia do ser humano e do meio em que vive: o corpo e a
acdo profundamente implicados na aprendizagem dos ensinamentos, a reflexdo como
expressao do entendimento vivido, encarnado, o didlogo vivo de palavras e atos, de siléncios e
recolhimentos, de compromisso coletivo e implicagdo pessoal como eixo para a compreensao
de si mesmo como totalidade e multiplicidade existente.

Nossa experiéncia atual nos incita a investigar as possibilidades de vivenciar o
ensinamento de Dogen por dentro mesmo da turbuléncia de nossa realidade atual, em que o
espaco-tempo em que estamos vivendo se converte em local de pratica. Observando o
exemplo do discipulo do Buda Gautama, Vimalakirti, que respondeu certa feita a um monge,
enquanto descia a montanha onde ficava o monastério, dizendo que se dirigia a0 mosteiro,
embora caminhasse na direcdo oposta ao edificio religioso. Para Vimalakirti, o mosteiro era o
mundo e todo momento, em meio aos afazeres mundanos, era para ele oportunidade de prética
meditativa (SUZUKI, 1973).

Cada atividade cotidiana € ser-tempo de nossa acdo e vivéncia educativa, da
descoberta de si e do outro, do caminho para chegar a ser o que se é. Dormir e acordar, tomar
o alimento e eliminar do organismo o que ndo precisamos, de forma renovdvel, encontrar
amigos para o trabalho, pensar formas de estabelecer relagdes com o ambiente que preservem
as condi¢des de vida de todos os seres, buscar superar a ldgica excludente e predatdria
centrada no consumo e na acumulacdo, participar das agdes coletivas de construcdo de
relacdes soliddrias e criativas em contraposicdo a toda forma de exploracdo e opressdo
humana: sdo espacos-tempos em que se configuram outras possibilidades de auto-organizacio
simultinea de nossa coexisténcia interdependente. Podemos participar de grandes projetos de
transformacgfo social ou mesmo cuidar de pequenas agdes que se articulam numa teia de
transformagdes complexas e sincronicas. Quando nos percebemos separados e desconectados,
agimos em conformidade com nossa equivocada percep¢do, como claramente vemos
acontecer em nosso mundo hoje, em que destruimos sistematicamente as condi¢des de vida
em escala planetdria e nos distanciamos de nossa propria natureza original. Caos e
complexidade nos colocam diante do desafio de despertarmos conjuntamente de nossa
caminhada entrépica para considerarmos as possibilidades criativas de novas ordens possiveis
por dentro mesmo do caos — ou de desaparecermos precocemente e fazermos desaparecer
muitas espécies em decorréncia de nossa prépria ignorancia acerca da verdadeira natureza de
todas as coisas.

A natureza ird, com certeza, recuperar-se rapidamente de nossa precdria

interven¢do, o fluxo vital ndo se detém por nossa pequena participagdo. Imaginemos isso em
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escala astrondmica, o que pode significar no universo um descaminho humano? Dogen (1998,
p- 33) explica no “Genjo Koan” que a natureza segue seu curso, independente do que
desejamos (sabiamente ou em nossa ignorancia acerca da vida): “Se bem que isso seja assim,
as flores, mesmo amadas, perecem; e as ervas daninhas, mesmo que sejam odiadas, crescem.”

E € por esse mesmo movimento que nos cabe seguir assumindo nossa saga, para
viver e morrer, de acordo com nossa capacidade de transformar nosso movimento em
devastacdo ou em possibilidade de nova vida, de criacdo. Podemos mesmo reconhecer a
perfeicdo em qualquer caso, na coeréncia dos processos naturais de desordem e organizagao,
caos e novas ordens possiveis.

Pensar a Educacdo nesse contexto exige o atravessamento das fronteiras
disciplinares para uma reflexdo sobre nossa condicdo conjunta existencial, para pensar o
momento em que vivemos e nos deparamos com a emergéncia de limites & nossa
sobrevivéncia a partir das condi¢des que criamos coletivamente. Os desafios contemporaneos
de uma educacdo transdisciplinar colocam-se na direcdo da construc¢io de outra racionalidade
que possa responder as necessidades atuais de trans-formagdo humana. E preciso que
possamos chegar a compreender existencialmente nossa existéncia como interdependente para
que possamos enfrentar questdes como aquecimento global, devastacdo social e ambiental, e
da crise que se oferece como oportunidade em meio ao perigo para a superacdo de nosso
modelo fragmentario, simplificador e unilateral de pensamento e agao.

Um desafio ético se coloca no horizonte de nossa compreensdo do Ser-tempo
como simultaneidade. Como principio norteador, o entendimento da interdependéncia e da
unidade fundamental entre todos os seres existentes, na compreensdo do Ser-tempo como um
s6 corpo do universo em constante mudanga, nos ensina sobre a necessidade de considerar
nossos modelos de organizag@o social, nossos problemas sécio-ambientais e, junto com isso,
todo processo que coletivamente assume um viés educativo a partir de uma perspectiva que
simultaneamente articula as questdes fundamentais do viver humano, ao invés de dividi-las.
Temos como tarefa atual — e que exigird também das gerag¢des futuras — reatar os fios do
tecido vivo que somos, ameacado pelas intervengdes destrutivas de um conhecimento e de um
educar que tém caminhado por muito tempo a servico de interesses que se localizam
anonimamente no “lucro”, no “progresso”, na “economia de mercado”, nas “corporacdes” que
atualmente decidem as condi¢cdes de nossas vidas: demandas as quais nos entregamos como
modo civilizatério vigente e hegemdnico.

Ao negar a teia da vida, negamos nossa humanidade, pois ndo temos lugar fora

desse tecido vivo. O ensinamento sobre o Ser-tempo em Dogen pode contribuir para um
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caminhar na dire¢do da trans-formacdo de nossa propria existéncia compartilhada, ao mesmo
tempo em que permite podermos experimentar lucidez ao perceber como nossa agéo produz a
realidade que somos. Nao ha possibilidade de escapar disso. Estamos profundamente
implicados nas mudangas climdticas, na producdo de armas de destruicio em massa, nas
consequéncias da concentracdo de riquezas e aumento da pobreza mundial, na preservacio ou
destruicdo ambiental ou na escolha pelas fontes de energias renovaveis, nas manipulagdes
genéticas de alimentos, animais e seres humanos. Nossos saberes e priticas estdo
comprometidos com os impactos e consequéncias do que estamos produzindo.

Somos o planeta e suas mudangas climdticas, somos os oceanos que invadem os
continentes, somos um s6 corpo com todos que sofrem com falta de alimentos, com privacao
de agua limpa, ar puro, terra para trabalhar e viver, somos um sé tecido com as matas que
desaparecem, os animais que ndo podem mais existir, as montanhas que sdo destruidas, assim
como somos um s6 corpo com as possibilidades que criamos para superacdo de nossos
descaminhos. Essa condi¢do simultinea de coexisténcia com tudo que somos hoje e as
possibilidades de trans-formagdo abertas a partir da consciéncia da interdependéncia, da
transitoriedade, da ndo-identidade, da ndo-dualidade, alteram radicalmente a perspectiva a
partir da qual podemos pensar nossos saberes e praticas, a construc¢do de nossas possibilidades
e o trabalho com nossos limites. O educar se configura como processo através do qual
podemos aprender sobre essa coexisténcia, acolhendo o que somos, em sua profunda
responsabilidade implicada.

E preciso dizer, ao final, que o aprendizado sobre o Ser-tempo acolhe igualmente o
surgir e o desaparecer, como entendimento da perfeicdo que responde ao que se configura
como possibilidade a cada instante. H4 um pensar e agir comprometidos com o beneficio de
todos os seres, € hd um acolhimento do momento, com tudo que contém. Além da
discriminacdo entre o que consideramos bom ou ruim, hd a aceitagdo do que é como é. Agir
de acordo com o Dharma acolhe, por isso mesmo, igualmente, a possibilidade de superacido
ou de desaparecimento como expressio da perfeicdo da grande teia universal.

Este estudo prossegue, no ponto em que chegamos como fechamento de um ciclo
que ndo se encerra, € emerge como caminho de vida, pelo simultdneo abracar do abandono
das fixacdes de nossos pontos de vista e pela abertura ao trabalho com as varias possibilidades
de encaminhar processos educativos que comegam a permear espagos escolares, universitarios,
sociais, culturais, religiosos, empresariais e governamentais de convivéncia que se abrem as
praticas meditativas como forma de trans-formagdo de nosso pensar-agir humano. O conceito

de tempo herdado da modernidade — presentificado pela simultaneidade maquinica que
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criticamos anteriormente, e que ¢é responsivel pelo encaminhamento de nosso
desenvolvimento num rumo que hoje ameaca a vida do planeta e do ser humano —, no nosso
entendimento presente, exige que do caos vigente possamos configurar novas ordens
possiveis, alterando radicalmente nossa visdo dicotomica da realidade para uma perspectiva
simultinea, em que as diferencas sejam percebidas, articuladas em sua interdependéncia e
interconexdo. Essa forma de pensar-agir j4 comecga a aparecer de forma concomitante em
varios campos do saber. As praticas meditativas, inseridas em nosso contexto cotidiano,
colocam-se como estratégias pedagdgicas possiveis para o atravessamento da dualidade

caracteristica de nosso pensar-agir atual:

Abandonar corpo e mente:
Ofereco o ser-tempo ao ser-tempo

Como confianga

O som das cigarras na penumbra

O despertar dos passaros na alegria da manha

Oferecem vida

Quem pode aceitar?
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Glossario de Termos Budistas

A

ABHIDHARMA PITAKA (sansc.; pali ABHIDHAMMA PITAKA) - compilacdo de
ensinamentos sobre filosofia, psicologia e metafisica. Veja TRIPITAKA.

AGAMA (sansc.; pali NIKAYA) - colegio de escrituras budistas (SUTRA).
AGREGADO - veja SKANDHA.

ALAYA-VIINANA (sansc.)- consciéncia armazém; conceito da escola
YOGACHARA para definir uma consciéncia cdésmica que armazena todos os
fendmenos.

ANANDA - primo do Buddha SHAKYAMUNI e um de seus principais discipulos.
ANATMAN (sansc.; pali ANATTA) - ndo-eu, ndo-ego, ndo-esséncia; auséncia de
qualquer individuo ou esséncia independente ou permanente. A consciéncia é tdo
somente a unido transitdria de agregados, ndo havendo uma substincia fundamental.
ANITYA ou ANIKA (sénsc.; pali ANITTA; chin. WU-CH'ANG; jap. MUJO) -
impermanéncia.

ANUTTARA-SAMYAK-SAMBODHI (sansc.; jap. ANOKUTARA-SANMYAKU-
SANBODALI) - iluminagdo insuperdvel, completa e perfeita.

ARHAT (sansc.; pali ARAHAT, chin. LO-HAN, jap. RAKAN) - ser perfeito, aquele
que conseguiu superar o sofrimento do SAMSARA e alcancar o NIRVANA; o
objetivo das escolas ndo-Mahayana. Pode ser ouvinte (SHRAVAKA) ou realizador
solitario (PRATYEKA-BUDDHA).

ARYADEVA - monge indiano (século III), discipulo de NAGARJUNA; um dos
fundadores da filosofia MADHYAMIKA.

ARYASATYA (sansc.; pali ARYASATTA) - veja QUATRO VERDADES NOBRES.
AVALOKITESHVARA (sansc.; chin. KUAN-YIN, KUAN-HSI-YIN; jap. KANNON,
KANZEON, KANIJIZAI, tib. CHENREZIG/ SPYAN RAS GZIGS) - no buddhismo
MAHAYANA, o BODHISATTVA da grande compaixio.

AVATAMSAKA SUTRA (sansc.; jap. KEGON-KYO) - Discurso da Guirlanda de
Flores; texto do budismo MAHAYANA de grade importancia para as escolas HUA-
YEN e KEGON.

AVIDYA (sansc.; pali AVIJJA; chin. WU-MING; jap. MUMYO) - ignorancia,
delusao.

AYATANA (sansc.) - entrada, isto €, os seis 6rgdos dos sentidos (olhos, ouvidos,
nariz, lingua, corpo, mente) e, as vezes, refere-se também aos seus seis objetos (cores,
sons, odores, sabores, sensacdes titeis e pensamentos)

B

BHIKSHU (sansc.; pali BHIKKHU) - monge.

BHIKSHUNI (sansc.; pali BHIKKHUNI) - monja.

BODHI (sansc. e pali; chin. WU; jap. SATORI, KENSHC)) - iluminacdo, despertar,
composto de Prajna e Karuna.

BODHICHITTA (sansc.) - mente da iluminacio; no budismo MAHAYANA, a mente
altruista que visa a beneficiar todos os seres; a mente do BODHISATTVA.
BODHIDHARMA (sansc.; chin. P'U-T'[-TA-MO; jap. BODAI DARUMA) - um dos
ancestrais do ZEN (séculos V-VI) que introduziu esta escola na China.
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BODHISATTVA (sansc.; pali BODHISATTA; chin. P'U-SA; jap. BOSATSU,
BODAISATTA) - ser da iluminagdo; no budismo MAHAYANA, ser de grande
compaixdo que procura ajudar a todos os seres, praticando as seis perfeicdes
(PARAMITA) e realizando a mente da iluminacdo (BODHICHITTA).

BOSATSU (jap.) - veja BODHISATTVA.

BRAHMA-VIHARA (sinsc. e pali) - meditagdes ilimitadas; amor (MAITRI),
compaixdo (KARUNA), alegria (MUDITA) e equanimidade (UPEKSHA).

BUDDHA (séansc.; chin. FO; jap. HOTOKE, BUTSU) - desperto, iluminado; aquele
que alcangou a iluminagdo (BODHI), um dos trés tesouros (TRIRATNA), também ¢é
usado no sentido de mente absoluta.

BUTSU (jap.) - veja BUDDHA.

CH'AN (chin.) - veja ZEN.
CHI-KUAN (chin.) - veja KOAN.

D

DAIGIDAN (jap.) - grande divida; um dos TRES PILARES DO ZEN.

DAIOSHO (jap.) - grande monge; termo honorifico de mestres ZEN.

DAISHI (jap.) - grande mestre; titulo honorifico do budismo japonés.

DALAI LAMA (tib. TA LA'T BLA MA) - Oceano de Sabedoria; titulo honorifico
concedido pelo principe mongol Althan Kham ao lider da escola tibetana GELUG, em
1578.

DANA (sansc. e pali) - generosidade; um dos seis PARAMITAS.

DARUMA (jap.) - veja BODHIDHARMA.

DENKOROKU (jap.) - Transmissio da Luz; coletinea de episédios sobre as
transmissoes da escola SOTO ZEN, escrito pelo Mestre Keisan Jokin.

DEZ DIRECOES — Norte, Sul, Leste, Oeste, Nordeste, Sudeste, Noroeste, Sudoeste,
z€nite e nadir (acima e abaixo). Simboliza todos os lugares.

DHARMA (sansc.; pali DHAMMA; chin. FA; jap. HC)) - 0 ensinamento de
BUDDHA, uma das Trés Joias (TRIRATNA); com letra mindscula, dharma
geralmente se refere a um fendmeno ou manifestacio da realidade.
DHARMACHAKRA (sansc.; pali DHAMMACHAKKA) - roda do Dharma; o
simbolo do budismo.

DHARMAKAYA (sénsc.) - corpo do Dharma; um dos trés corpos (TRIKAYA).
DHYANA (sansc.; pali JHANA; chin. CH'AN; jap. ZEN) - concentragdo, absor¢io
meditativa.

DIPAMKARA - BUDDHA lendério de um passado distante.

DOGEN ZENII - monge ZEN japonés (1200-1253), fundador da escola SOTO.
DOKUSAN (jap.) - entrevista formal de estudante ZEN com seu mestre.

DUHKHA (sansc.; pali DUKKHA; chin. K'U; jap. KU) - sofrimento, dor; uma das
QUATRO VERDADES NOBRES. Veja também: TRILAKSHANA.
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EIHEI-JI - Monastério da Paz Eterna; um dos principais monastérios da escola SOTO
ZEN no Japao.

EISAI ZENJI - monge japonés (1141-1215) da linhagem RINZAI ORYO, que
introduziu o ZEN no Japao.

EKA (jap.) - veja HUI-K'O.

A

EN'O (jap.) - veja HUI-NENG.

F
FI{KAN—ZAZENGI (jap.) - Principios gerais para a prdtica da meditacdo; texto de
DOGEN ZENJL

G
GASSHO - gesto de reveréncia com as maos juntas para indicar respeito, gratidao,
humildade ou cumprimentar outras pessoas.
GENJOKOAN (jap.)- O KOAN da vida didria; texto de DOGEN ZENIJI.
GRANDE VEICULO - veja MAHAYANA.
GRIDHRAKUTA (sansc.) - Pico dos Abutres; montanha indiana onde
SHAKYAMUNI teria transmitido os ensinamentos MAHAYANA.

H
HAIKU (jap.) - poesia japonesa de dezesseis silabas.
HANKA-FUZA (jap.) - postura de meio-16tus, na qual uma perna fica sobre a outra.
HANNYA (jap.) - veja PRAJNA.
HANNYA SHINGYO (jap.) - veja MAHAPRAINAPARAMITA-HRIDAYA SUTRA.
HOTEI (jap.) - veja PU-TAL
HOTOKE (jap.) - veja BUDDHA.
HUI-K'O (jap. EKA) - monge ZEN chinés (487-593), discipulo e sucessor de
BODHIDHARMA.
HUI-NENG (jap. EN'O) - monge ZEN chinés (638-713), sexto patriarca do ZEN na
China.

1

IGNORANCIA ORIGINAL - Pode ser hereditdria: inflexibilidade, apego, raiva,
ignorincia sobre a natureza da existéncia, orgulho, compreensdo errada sobre a
esséncia de si mesmo, negacdo das relacdes de causa, condigdes e efeitos. Pode ser
aprendida: divida, compreensdo errada, apego aos proprios pontos de vista, apego ao
proprio treinamento.

IGNORANCIAS MAIORES - agitagio mental, melancolia, falta de confianca em
relacdo a lei do universo, preguiga, gasto intitil de energia, esquecimento da doutrina,
falta de concentracio, compreensdo distorcida dos fendmenos.

INGORANCIAS MENORES - célera, ressentimentos, esconder os préprios erros,
sofrer para remover a cOlera e o ressentimento, ciimes, possessividade, enganar os
outros, adular os outros, prejudicar os seres sensiveis, vaidade.

ILUMINACAO - veja BODHL

INKA-SHOMEI (jap.) - confirmacdo da transmissio ZEN de um mestre a um
discipulo.

ISHIN-DENSHIN (jap.) - no budismo ZEN, transmissdo de coracdo-mente para
coracao-mente.
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J
JIRIKI (jap.) - poder préprio (para alcancgar a iluminagdo); o oposto de TARIKI.
JOGYU[-NOJ-ZU (jap.) - Dez Figuras do Boi; representagio gréfica dos diversos
niveis de realizacdo ZEN.
JOJU[-KIN]-KAI (jap.) - Dez Preceitos Principais da escola ZEN (ndo matar, nio
roubar, ndo cometer adultério, ndo mentir, nao difamar, ndo ser orgulhoso ao elogiar,
ndo cobigar, ndo ter raiva, ndo difamar as Trés Jéias).
JUKAI (jap.) - receber os preceitos budistas.

K
KANNON (jap.) - veja AVALOKITESHVARA.
KANZEON (jap.) - veja AVALOKITESHVARA.
KARMA (sansc.; pali KAMMA; jap. INGA, INNEN) - acdo; causa e efeito.
KARUNA (sansc. e pali) - compaixdo; um dos quatro BRAHMA-VIHARAS.
KASAYA (sansc.) - veja KESA.
KEIZAN JOKIN - monge ZEN japonés (1268-1325) da linhagem SOTO.
KEKKA-FUZA (jap.; sansc. PADMASANA) - posicdo de 16tus completa, com cada
pé sobre a coxa oposta.
KENSHO (jap.) - estado mental préximo & iluminag3o.
KESA (jap.; sansc. KASAYA) - manto; parte do habito utilizado pelos monges ZEN.
KHUDDAKA-NIKAYA (pali) - Cole¢do Curta; uma das se¢des do SUTTA PITAKA.
KIN'HIN (jap.) - andar ZEN, praticado entre os periodos de ZAZEN.
KOAN (jap.; chin. KUNG-AN) - frase ou episédio ZEN que utiliza o paradoxo para
transcender a logica ou os preceitos; utilizado especialmente pela escola RINZAI.
KOKORO (sino-jap. SHIN) - coracdo-mente.
KSHANTI (séansc.; pali KHANT]I) - paciéncia; um dos seis PARAMITAS.
KU (jap.) - veja SHUNYA.
KUAN-HSI-YIN (chin.) - veja AVALOKITESHVARA.
KUAN-YIN (chin.) - veja AVALOKITESHVARA.
KUMARAIJIVA - um dos principais tradutores de textos budistas do sinscrito para o
chinés (344-413).
KUNG-AN (chin.) - veja KOAN.
KYO (jap.) - veja SUTRA.
KYOSAKU (jap.) - no budismo ZEN, bastio utilizado para "despertar” os praticantes
de ZAZEN com uma batida no ombro.

L
LANKAVATARA SUTRA (sansc.) - Discurso sobre a descida ao [Sri] Lanka; texto
do budismo MAHAYANA que enfatiza o despertar da ndo-dualidade através da
realizacdo da natureza de Buda.
LIN-CHI-TSUNG (chin.) - veja RINZAI[-SHU].
LIU-TSU TA-SHIH FA-PAO-T'AN-CHING (chin.; jap. ROKUSO DAISHI
HOBODAN-GYO, DAN-GYO) - Discurso do Sexto Ancestral da Alta Plataforma do
Tesouro do Dharma, ou simplesmente o Sutra da Plataforma; biografia do monge
chinés HUI-NENG, sexto ancestral do ZEN na China.
LOBHA (sénsc. e pali) - cobiga.
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LOKAPALA (sansc.) - protetor do mundo; imagens muito comuns na entrada dos
grandes monastérios, como guardides do templo.

M
MADHYAMIKA (sansc.) - filosofia MAHAYANA do Caminho do Meio, fundada
pelos monges NAGARJUNA (século II) e ARYADEVA (século III).
MADHYAMIKA (sansc.) - Caminho do Meio; ensinamento da escola
MADHYAMIKA.
MAHAKASHYAPA  (sansc.; pali MAHAKASSAPA; jap. DAIKASHO,
MAKAKASHO) - um dos grandes discipulos do Buddha SHAKYAMUNI,
considerado o primeiro ancestral do ZEN.
MAHAPARINIBBANA-SUTTA (pali) - texto do DIGHA-NIKAYA que relata os
ultimos anos da vida do Buddha SHAKYAMUNI.
MAHAPARINIRVANA-SUTRA (sinsc.) - colecio de textos do budismo
MAHAYANA sobre a natureza budica.
MAHAPRAJNAPARAMITA-HRIDAYA SUTRA (sansc.; jap. MAKA HANNYA
HARAMITTA SHINGYO; um dos principais e mais breves textos do PRAJNA-
PARAMITA SUTRA, de grande importancia para o budismo MAHAYANA.
MAHAYANA (sansc.) - Grande Veiculo; movimento surgido por volta dos séculos I-
Il que procura valorizar a libertacdo de todos os seres através da compaixdo dos
BODHISATTVAS.
MAITREYA (sansc.; chin. MI-LE; jap. MIROKU) - buddha do futuro, que devera
aparecer no mundo para restaurar o Dharma.
MAITRI (sansc.; pali METTA) - bondade; uma das quatro BRAHMA-VIHARA.
MAKA HANNYA HARAMITTA SHINGYO Gap.) - veja
MAHAPRAJNAPARAMITA-HRIDAYA SUTRA.
MAKYO (jap.) - fendmenos ou distracdes que podem ocorrer durante a pritica de
ZAZEN.
MANAS (sénc. e pali) - mente.
MANJUSHRI (sansc.; chin. WEN-SHU; jap. MONJU) - no budismo MAHAYANA,
0 BODISATVA da sabedoria (sansc. PRAINA).
MARGHA (sansc.; pali MAGGA) - caminho (para a cessacdo do sofrimento); uma da
QUATRO VERDADES NOBRES.
MAYA (sansc.) - ilus@o, aparéncia, decepcdo, delusio.
MIROKU (jap.) - veja MAITREYA.
MOHA (sénsc. e pali) - ignorancia, delusio, ilusdo.
MOKUGYO (jap.) - peixe de madeira; no budismo japonés, tambor utilizado para
recitar marcar a recitacdo dos SUTRAS.
MONDO (jap.) - pergunta e resposta; didlogo entre um mestre ZEN e um discipulo.
MONIJU (jap.) - veja MANJUSHRI.
MUDITA (sansc. e pali) - alegria; uma das quatro BRAHMA-VIHARAS.
MUDRA (sénsc.; chin. YIN; jap. INZC)) - sinal; gesto simbdlico.
MYOHO-RENGE-KYO (jap.) - veja SADDHARMA-PUNDARIKA SUTRA.

N
NAGARJUNA (sinsc.; jap. RYUJUN) - monge indiano (séculos II-IIT), fundador da
filosofia MADHYAMIKA.
NALANDA - universidade mondstica indiana, fundada por volta do século II e
destruida pelos mugulmanos entre os séculos XII-XIII.
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NIKAYA (pali) - colecdo dos discursos de Buddha (SUTTA): DIGHA-NIKAYA,
MAJJHIMA-NIKAYA, SAMYUTTA-NIKAYA, ANGUTTARA-NIKAYA,
KHUDDAKA-NIKAYA.

NIRMANAKAYA (sansc.) - corpo de emanagdo; veja TRIKAYA.

NIRODHA (sansc.) - cessacdo (do sofrimento); uma das QUATRO VERDADES
NOBRES.

NIRVANA (sansc.; pali NIBBANA; chin. NIEH-P'AN; jap. NEHAN) - extin¢do do
sofrimento.

NYORAI (jap.) - veja TATHAGATA.

0
ORYOKI (jap.) - no budismo ZEN, refeicdo silenciosa.

P
PADMA (sdnsc) - flor de 16tus; um dos oito SIMBOLOS AUSPICIOSOS,
representando a pureza.
PADMASAMBHAVA (sansc.; tib. PEMAJUNGNE/ PAD MA 'BYUNG NAS) -
também conhecido como o GURU RINPOCHE (Mestre Precioso), um dos
introdutores do budismo no Tibet (século VIII), considerado fundador da escola
NYINGMA.
PADMASANA (sénsc.) - postura do 16tus. Veja KEKKA-FUZA.
PALI - dialeto indiano derivado do sanscrito; a lingua do cénone da escola
THERAVADA.
PARAMITA (sansc.) - perfei¢do; no budismo MAHAYANA, seis atitudes de um
BODHISATTVA: generosidade (DANA), ética (SHILA), paciéncia (KSHANTI),
esforco (VIRYA), concentracio (DHYANA) e sabedoria (PRAJNA).
PARINIRVANA (sansc.; pali PARINIBBANA) - extincdo final do sofrimento,
NIRVANA final.
PATRIARCA - fundador de uma escola ou um de seus sucessores na linhagem de
transmissao de ensinamentos.
PRAJNA (sansc.; pali PANNA; jap. HANNYA) - sabedoria; uma das seis
PARAMITAS.
PRAJNAPARAMITA SUTRA (sénsc.) - Discurso sobre a perfeicdo da sabedoria;
cole¢do de aproximadamente 40 textos do budismo MAHAYANA, incluindo o Sutra
do Coracdo (MAHAPRAJNAPARAMITA-HRIDAYA SUTRA) e o Sutra do
Diamante (VAJIRACCHEDIKA-PRAJNAPARAMITA SUTRA).
PRATYEKA-BUDDHA (sansc.; pali PACCHEKA-BUDDHA; chin. PI-CHIH-FO;
jap. BYAKUSHI-BUTSU) - realizador solitario, ARHAT que alcanca o NIRVANA
solitariamente.
PRETA (sénsc.; pali PETA) - fantasma faminto, espirito carente;

Q
QUATRO NOBRES VERDADES (sansc. ARYASATYA; pali ARYASATTA) - os

ensinamentos basicos do budismo; as verdades do sofrimento (DUHKHA), da causa
(SAMUDAYA), da cessagao (NIRODHA) e do caminho (MARGHA).

R
RAHULA - filho do Buda SHAKYAMUNI.
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RAKAN (jap.) - veja ARHAT.

RAKUSU (jap.) - no budismo ZEN, pequeno KESA retangular, conferido aos monges
e leigos ao receberem a ordenagao.

REALIZAR - conceber de maneira nitida, perceber como realidade.

RINZAI[-SHU] (jap.; chin. LIN-CHI-TSUNG) - uma das escolas do budismo ZEN
japonés, dividida em duas linhagens (YOGI e ORYO); enfatiza a pritica do KOAN.
ROHATSU-SESSHIN (jap.) - retiro ZEN, tradicionalmente feitos nos oito primeiros
dias de dezembro para celebrar o dia da ilumina¢do do Buddha Shakyamuni (8 de
dezembro).

ROSHI (jap.) - venerdvel mestre; titulo honorifico dos mestres ZEN japoneses.

S
SADDHARMA-PUNDARIKA SUTRA (jap. MYOHO-RENGE-KYO) - Discurso do
Lotus do Dharma Maravilhoso; texto do budismo MAHAYANA, de central
importancia para as escolas TENDAI e NICHIREN.
SAICHO - monge japonés (767-822) que fundou a escola TENDAI com base nos
ensinamentos da escola chinesa T'IEN-T'AI e elementos das escolas HUA-YEN e MI-
TSUNG.
SAMADHI (sansc.; jap. ZANMAI) - concentracdo, meditacio; estado mental nio-
dualista, calmo e concentrado; uma das seis PARAMITAS.
SAMANTABHADRA (sansc.; chin. PU-HSIAN; jap. FUGEN) - no budismo
MAHAYANA, o BODHISATTVA das oferendas supremas e protetor dos professores
do DHARMA;
SAMSARA (sansc. e pali; chin. chin. LUN-HUI; jap. RINNEN) - existéncia ciclica,
na qual todos os seres estdo sujeitos a constantes renascimentos e sofrimentos.
SAMSKHARA (sansc.; pali SAMKHARA) - coisas e estados condicionados.
SAMU (jap.) - servico, trabalho.
SAMUDAYA (sansc.) - causa; uma das QUATRO VERDADES NOBRES.
SAMYAK-SAMBUDDHA (sansc.; pali SAMMA-SAMBUDDHA) - completamente
iluminado.
SANGHA (sansc. e pali; jap. SO) - comunidade budista, formado pelos monges,
monjas, novigos, novigas, leigos e leigas; uma das Trés Joias (TRIRATNA).
SANPALI (jap.) - trés prostracoes.
SANRON (jap.) - escola japonesa, fundada pelo monge coreano EKWAN em 625,
derivada da escola chinesa
SATORI (jap.) - veja BODHI.
SESSHIN (jap.) — literalmente “unificar a mente”, retiro ZEN de 3 a 21 dias, em geral
7, de prética intensiva da meditagdo (Zazen).
SIDARTA GAUTAMA - nome pessoal do Buda histérico, fundador do Budismo.
SHAKYA (sansc.; pali SAKKA) - cld nobre da antiga India, no qual nasceu o Buddha
histérico, SHAKY AMUNI.
SHAKYAMUNI (sénsc.; pali ) - Sdbio dos Shakyas; o Buda histérico, Siddhartha
Gautama.
SHANTIDEVA - monge indiano (séculos VII-VIII) da filosofia MADHYAMIKA,
autor de livros sobre o budismo MAHAYANA.
SHAO-LIN[-SSU] (chin.; jap. SHORIN—JI) - monastério chinés, construido em 477,
onde BODHIDHARMA se fixou e iniciou o budismo ZEN na China.
SHARIPUTRA (pali SARIPUTTA) - um dos principais discipulos do Buddha
SHAKYAMUNI.
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SHASTRA (sansc.) - tratado sobre filosofia MAHAYANA.

SHIGUSEIGAN (jap.) - quatro grandes votos do bodhisattva; salvar todos os seres,
eliminar todas as ilusdes, penetrar em todos os DHARMAS realizar o caminho de
BUDDHA.

SHIKANTAZA (jap.) - sentar-se apenas, abandonando corpo e mente, sem esforcar-se
para transformar-se em Buda; ZAZEN.

SHILA (sansc.; pali SILA) - ética, preceitos; uma das seis PARAMITAS.
SHOBO-GENZO (jap.) - Tesouro do Olho do Dharma Verdadeiro; principal obra do
monge ZEN japonés DOGEN ZENIJI.

SHORIN[-JI] (jap.) - veja SHAO-LIN-SSU.

SHRAVAKA (sansc.; chin. SHENG-WON; jap. SHOMON) - ouvinte; ARHAT que
alcangou o NIRVANA através dos ensinamentos do Buddha SHAKY AMUNI.
SHUNYA (sansc.; pali SUNNA; jap. KU) - vazio; auséncia de uma existéncia inerente,
independente.

SHUNYATA (sansc. STONG PA NYID) - vacuidade.

SIDDHARTHA GAUTAMA (sansc.; pali SIDDHATTHA GOTAMA) - o fundador
do budismo, o BUDDHA histérico (563 - 483 a.C.).

SIDDHI (sénsc.) - no budismo VAJRAYANA, poderes sobrenaturais surgidos a partir
do controle do corpo e da mente.

SKANDHA (sansc.; pali KHANDA) - agregados que constituem a realidade; forma,
sensacao, percepg¢do, vontade e consciéncia.

SOJI-JI - um dos principais monastérios da escola SOTO do budismo ZEN japonés.
SOTO[-SHU] (jap.; chin. TS'AO-TUNG[-TSUNG]) - uma das principais escolas ZEN
do Japao, fundada por DOGEN ZENII (1200-1253) com base na escola TS'AO-
TUNG-TSUNG chinesa; enfatiza a pratica do ZAZEN.

SUBHUTI - um dos principais discipulos do Buddha SHAKY AMUNI.

SUTRA (sansc.; pali SUTTA; chin. CHING; jap. KYO) - discurso de Buddha.
SUTRA PITAKA (sansc.; pali SUTTA PITAKA) - Cesto dos Discursos; parte do
TRIPITAKA.

SVABHAVA (sansc.) - existéncia inerente.

SWASTIKA (sansc.) - na Asia, simbolo milenar de boa sorte e felicidade, sem
qualquer relagdo com o nazismo.

T
TAISHO ISSAIKYO (jap.) - edi¢do do TRIPITAKA chinés no Japio.
TALIDADE (sansc. TATHATA, ing. SUCHNESS) - a verdadeira natureza dos
fendmenos, tal como sao.
TAN (jap.) - no budismo ZEN, plataforma de madeira onde se pratica ZAZEN.
TATHAGATA (sansc.; pali; jap. NYORAI) - perfeito.
TEISHO (jap.) - ensinamento ZEN.
TENDAI[-SHU] - escola japonesa fundada pelo monge SAICHO com base nos
ensinamentos da escola chinesa T'IEN-T'AL
THERAVADA (pali) - Ensinamentos dos Antigos; escola do grupo
STHAVIRAVADA fundada pelo monge Moggaliputta Tissa.
T'IEN-T'AI (chin.; jap.; TENDAI) - Escola da Plataforma Celestial; escola fundada
pelo monge chinés CHIH-I (538-597) com base nos ensinamentos do Sutra do Létus
(SADDHARMA-PUNDARIKA SUTRA).
TISARANA (pali) - veja TRIRATNA.
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TRES JOIAS - veja TRIRATNA.

TRES PILARES DO ZEN - grande resolucio (DAIFUNSHI), grande raiz de fé
(DAISHIKALI) e grande divida (DAIGIDAN).

TRES REFUGIOS - veja TRIRATNA.

TRES VENENOS - apego, raiva e ignorancia.

TRIKAYA (sansc.) - no budismo MAHAYANA, os trés corpos do buddha; corpo do
Dharma (DHARMAKAYA), corpo do éxtase completo (SAMBHOGAKAYA) e
corpo da emanacdo (NIRMANAKAYA).

TRILAKSHANA (sansc.; pali TILAKKHANA) - trés ramos que caracterizam o
samsara; impermanéncia (ANITY A), sofrimento (DUHKHA) e ndo-eu (ANATMAN).
TRIPITAKA (sansc.; pali TIPITAKA) - Trés Cestos; canone budista, formado pelo
Cesto das Disciplinas (VINAYA PITAKA), Cesto dos Discursos (SUTRA PITAKA)
e Cesto dos Ensinamentos Especiais (ABIDHARMA PITAKA).

TRIRATNA (sansc.; pali TIRATNA; jap. SANBO) - Trés Joias, Trés Preciosos; os
trés reftgios do budismo: o iluminado (BUDDHA), o ensinamento (DHARMA) e a
comunidade budista (SANGHA).

TRISHARANA (sénsc.; pali TISARANA) - Trés Refugios, TRIRATNA.
TS'AO-TUNG[-TSUNG] (chin.; jap. SOTO[-SHU]) - escola ZEN chinesa, fundada
por TUNG-SHAN LIANG-CHIEH (jap. TOZAN RYOKAI) e TS'AO-SHAN PEN-
CHIH (jap. SOZAN HONJAKU), introduzida no Japdo pelo monge EITHEI DOGEN.
TSO-CH'AN (chin.) veja ZAZEN.

U
UNSUI (jap.) - novigo ZEN.
UPASAKA (sansc. e pali) - leigo.
UPASIKA (sansc. e pali) - leiga.
UPAYA (sansc.) - método, meios habeis.
UPEKSHA (sansc.; pali UPEKKA) - equanimidade; uma das quatro BRAHMA-
VIHARAS.

|4
VIMALAKIRTI-NIRDESHA SUTRA (sansc.) - Discurso de Vimalakirti; texto do
budismo MAHAY ANA escrito por volta do século II.
VINAYA PITAKA - (sansc.) - Cesto das Disciplinas; parte do TRIPITAKA.
VIRYA (sénsc. e pali) - esfor¢o; uma das seis PARAMITAS.

w
WU (chin.) - veja BODHI.

Y
YASHODHARA - a esposa de Siddhartha GAUTAMA,
YOGA (sansc.) - unido, ligacdo.

V4
ZABUTON (jap.) - almofada quadrada sobre a qual se coloca o ZAFU.
ZAFU (jap.) - almofada redonda para a pratica do ZAZEN.
ZANMAI (jap.) - veja SAMADHI.
ZAZEN (jap.; chin. TSO-CH'AN) - Sentar-se Zen; meditacdo do budismo ZEN, sem
pensamentos ou objetos.



124

e ZEN (jap.; sinsc. DHYANA; chin. CH'AN) - medita¢do; uma das principais escolas
do budismo MAHAYANA.
ZENDO (jap.) - sala onde se pratica ZAZEN.
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Apéndice A - Memorial”*

Aparente acasol...]

Uma mesa de trabalho comprida e branca, que reine em torno de 8 a 10
funciondrios, com papéis que se distribuem entre os participantes da bancada e constituem
tarefas a serem cumpridas naquela tarde. Um ambiente relativamente tranqiiilo de trabalhos
internos do setor de processamento de papéis de um banco. Trabalho burocritico, repetitivo e
facil de fazer, torna-se uma questdo de cumprir o hordrio e de passar bem esse tempo. Um
grupo amistoso, em que as relacdes pessoais ddo a tonalidade dos dias em que juntos realizam
as tarefas sem grande esfor¢o ou sobrecarga. Algumas vezes um pouco mais de pressao chega
da Coordenagdo, que quer intensificar o ritmo de produtividade segundo critérios do lucro e
da eficécia. A chefia do grupo organiza as coisas de forma a transmitir uma impressdo de que
tudo estd sendo feito de forma otimizada e assim consegue restabelecer a tranqiiilidade tao
cara aos que fazem parte daquele grupo. O trabalho bem feito e dentro dos limites do que é
justo exigir como tarefa, sem que ninguém precise se esgotar no cumprimento de suas
obrigacdes.

Numa dessas tardes, duas colegas de outro setor conversam, préximas a grande
mesa de trabalho, enquanto tiram cépias numa maquina que serve ao andar. Mesmo atenta a
conferéncia de relatdrios, o assunto tratado pelas duas se insere entre os nimeros e interrompe
a ateng@o, exigindo que se complete o sentido para que o foco da checagem seja retomado. As
duas estdo combinando uma visita a casa de uns monges Zen-budistas que praticam e ensinam
medita¢do num bairro da cidade de Belo Horizonte. Essa noticia inusitada era inesperada, e
surpreende ao mesmo tempo em que estabelece uma urgéncia. E preciso dar um jeito de ir
com elas e conseguir chegar ao tal lugar. Isso é de imediato percebido como inadidvel. Muitos
dias e anos se passaram para mim, tendo como pano de fundo uma busca que ndo sabia ao
certo mesmo o que buscava, a ndo ser que nao era nada do que conseguia encontrar. Mas
agora algo ndo sabido insistia na urgéncia.

Ao interpelar as duas colegas, de imediato percebi que sua surpresa era

concomitante 2 minha. Nao esperavam por esse auto-convite e responderam com evasivas de

"' MELLO, Ivone. Monja Gen Po Ji Sho - Ensaio Autobiografico. Descricao de um Percurso, Salvador: SSZB,
2007.
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que era um evento fechado e somente acessivel aos convidados. Sem dar importincia a sua
argumentacdo, eu insistia apenas que queria ir. Iria e pronto, isso eu o sabia. Como, nio
imaginava. Saltando por cima da etiqueta de nfo se incluir sem ser convidada, ou mesmo dar
atencdo aos motivos alegados, simplesmente consegui que fosse incluida, mesmo que a
visivel contragosto, no passeio dominical.

No horéario combinado, eu esperaria no meio de uma avenida que o carro com as
duas convidadas passasse e permitisse a descoberta do local que abrigava tdo inusitada
ocasido. O momento era incerto, e iSso permitiria que um pequeno engano nos tirasse da rota.
Sim, porque ao saber do acontecido, juntaram-se a mim mais duas pessoas que também néo
podiam deixar de ir, nem que fosse seguindo o carro num tixi locado na hora, caso o veiculo

nao dispusesse de vagas suficientes para os trés.

A primeira impressao

Numa rua movimentada do bairro de Santa Tereza, chamada Rua Marmore, na
casa 386, viamos um portdo branco de ferro que dava para um corredor e uma casa nos fundos
de uma farmdicia. Nada que pudesse adivinhar o exdtico acontecimento que se escondia de
quem passasse. Um corddo puxava um pequeno sino que avisava aos moradores da chegada
dos visitantes, primeiro sinal de um outro modo de organizar a relagdio com o mundo. O sino
soava muito baixo e ndo parecia suficiente para alertar um ouvido comum da cidade,
acostumado aos ruidos do que quer que fosse. Ansiosa eu me perguntava se nfo seria preciso
tocar novamente, ao que as colegas responderam que de maneira alguma, pois era regra da
casa que fosse soado apenas um vez para cada chegada. Em alguns minutos, uma pessoa
magra e com cabelos cortados rentes a cabega surgia vestida de preto, sem que fosse possivel
adivinhar se era um rapaz ou uma moga. De aparéncia muito jovem, em siléncio apenas sorria
suavemente e abria o portdo para que entrdssemos. Nenhuma palavra foi dita. Entramos assim
seguindo as convidadas, sem saber ao certo se seriamos acolhidos no ritual. Uma pequena
porta de entrada embaixo de uma escada que dava para outra habitagdo no andar superior dava
passagem para uma pequena sala, em que ja se amontoavam algumas pessoas sentadas no
chdo. Parecia que haviamos chegado num momento j4 iniciado, ndo sabiamos ao certo. Fomos
apenas orientados a nos sentar nos lugares que encontrdssemos vazios, fossem na sala ou em

outros comodos da casa. Alguns se sentavam numa pequena passagem que dava para uma
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pequena cozinha ja cheia de gente. Apenas o banheiro parecia nio ter ninguém. Foi possivel
acomodar todos e as luzes se apagaram, dando lugar a uma meia luz de velas em um pequeno
altar no meio da sala de entrada. Siléncio, um pequeno sino foi soado trés vezes, baixinho.
Um aroma suave de incenso chegava aos poucos a todos os lugares.

A minha cabecga pensava. Algum tempo se passou enquanto esperava o carro na
avenida. Ndo saberia dizer quanto foi, mas algum tempo em que apenas ndo queria perder o
momento certo de alcancar aquela oportunidade. Agora algum tempo se passava em siléncio,
sem que soubéssemos ao certo o que aconteceria. Apenas o contexto mantinha todos quietos,
por reveréncia ou disposi¢do para descobrir o que ali havia. Esses pensamentos se foram,
outros vieram. Lembrancas do dia, de outras situagdes do trabalho, da vida familiar, e aos
poucos o pensamento se transportava do passado para o futuro, buscando imaginar o que viria
depois, o que aconteceria ali?

Quieta, aos poucos, sentada de frente a uma parede branca, apenas sentia a
presenca dos outros, sem os ver. A sombra na parede me trazia para aquele local e instante. O
que estaria acontecendo aos outros dois visitantes que me acompanharam? O que era esperado
que fizéssemos naquele momento? Quanto tempo ficariamos ali parados daquele modo? A
cabeca comecava a doer, assim como as costas € as pernas, mas nao ousava me mexer,
assumindo uma disposi¢do de suportar essa primeira vez até saber de que se tratava sem
perturbar a quietude que se instalara no local. Tendo perdido a no¢do de quanto tempo se
passara, tinha uma sensagdo de ter encontrado algo que nio sabia bem o que era. E um medo
também desconhecido comecou a se fazer presente.

O sino tocou novamente, todos se moveram lentamente € aos poucos se viravam
de frente para o centro da sala, para o altar. Os que estavam em outros locais da casa
comecavam a chegar e se acomodar entre 0s que sentavam na sala principal, que ficava bem
cheia. Um monge um pouco mais velho assumia a recitacdo de um sutra budista em um s6
tom, seguido por alguns participantes. Apds um pequeno oferecimento no final do sutra, foi
anunciado um chd. Todos permaneciam em siléncio. A outra pessoa que nos abrira o portao
reapareceu silenciosamente com o servi¢o de cha. Ap6s estarem todos servidos, o monge que
realizou a cerimdnia com o sutra iniciou uma conversa com os recém chegados. Descobrimos
nesse momento que ndo éramos os Unicos a estar ali pela primeira vez, nem todos eram
veteranos naquela pratica e local. Fomos informados de sua alegria ao ver a casa cheia e
acolher os novos visitantes, e que éramos todos bem vindos. Senti um alivio e partilhei de sua
alegria por poder estar ali. Nos apresentamos e fomos conversando aos poucos, informando-

os de nossa motivagdo e interesse, e ouvindo dele o quanto era benéfica essa divulgagdo. Os
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visitantes eram sempre bem vindos. Fomos convidados a voltar outras vezes e trazer amigos e
pessoas que porventura se interessassem pela prdtica, que segundo o monge poderia se
estender ao quintal, caso a casa ndo comportasse todos os integrantes.

Suas vestes pretas e compridas, a cabe¢a raspada ou com cabelo muito curto, a
suavidade, o siléncio, os movimentos lentos e firmes, todo o contexto produzia em mim uma
forte impressdo de familiaridade e vontade de voltar ali. Somente no final descobrimos que
fomos recebidos por uma monja ao portdo, ao ouvir sua voz suave que se despedia

gentilmente do todos.

Os dois primeiros anos

Aos domingos, chegando no final da tarde era possivel participar de uma hora de
exercicios antes da meditacdo. Descobriamos um grande quintal nos fundos da casa.
Simplicidade, organizacio e limpeza ressaltavam a beleza das arvores, jardins e utensilios que
ocupavam a parte de trds da residéncia. No primeiro andar, uma senhora idosa, mae do monge
Napoledo Ryohei, acompanhava com interesse a chegada dos participantes. Num dos dias,
desceu e sentou-se numa cadeira especialmente colocada para ela, para meditar junto com o
grupo.

Numa das vezes em que participei, chegando cedo ao local, encontrei os monges
envolvidos com os preparativos para receber as pessoas para a meditacdo do domingo. Pude
participar da atividade, conhecendo um pouco mais de seu modo de viver e manter a pratica
mondstica em meio a cidade. No Zen, segundo me informaram, é permitido aos monges terem
companheiro(a) e familia, desde que vivam em templos. Somente no mosteiro é que os
vinculos familiares sd3o suspensos para a dedicagdo total a vida comunitiria e a pratica
meditativa. Numa das conversas, me sugeriram que procurasse pensar na possibilidade de
participar de um retiro no mosteiro, quando da visita do monge que os orientava, o Mestre
Zen japonés Ryotan Tokuda. Essa sugestdo me causou certa confusdo, pois certamente
gostaria de poder participar, mas tinha comigo em Belo Horizonte meus dois filhos pequenos
e minha familia distante mais de 1.000 km, em Recife. Como faria para acomodar essa

situacdo e poder me ausentar por sete dias corridos?
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O primeiro seshin, retiro de pratica Zen, no Mosteiro

No final desse mesmo ano, durante uma visita de férias de minha mae, a
oportunidade surgiu. O retiro de janeiro de 1994 contaria com a presenca do Mestre Zen e
estaria dentro do periodo de estadia da avé com seus netos, o que me liberava para um
pequeno intervalo em nosso cotidiano familiar. Numa visita ao barbeiro na esquina da rua
onde morava, eu deixava para trds o cabelo e a forma como costumava ver meu rosto no
espelho, experimentei um estranhamento em relacdo ao que parecia um descolar de minha
identidade.

Resgatar essa experiéncia traz muito intensamente a sensagdo de compreender a
nog¢do de universos paralelos. Aqueles dois mundos ndo pareciam estar lado a lado, eram tao
diferentes[...]Uma mochila com roupas, um saco de dormir, botas e casaco de frio. Estava j4 a
caminho de Ouro Preto, no interior de Minas Gerais. Da estacdo de Onibus, ao coletivo que
subia o morro de Sdo Sebastido, uma paisagem de montanhas e nuvens, frio e sol claro,
edificios histéricos e igrejas na paisagem que ficava para trds. Ao chegar podia ver as
montanhas ao redor, subindo aos poucos a montanha desaparecia e se tornava chdo sob meus
pés, e 14 em cima novamente era montanha a descortinar de um lado o Pico do Itacolomy e de
outro a Serra do Caraga.

No topo do morro de Sdo Sebastido a visdo era de 360 graus, a cidade de Ouro
Preto ficava 14 embaixo. O lugar era conhecido como Pico de Raios, € eu ndo ousava
perguntar o motivo, ndo queria ter medo de ficar ali. O 6nibus s6 ia até a praca do vilarejo, o
resto do caminho era preciso fazer a pé. Arrumando a mochila e o saco de dormir dos lados,
como duas cangas de burro em meu corpo, seguia a passo firme para que o cansago nio me
detivesse. Algumas indicagdes de moradores e 0 aos poucos o muro de pedra do mosteiro
comecava a aparecer. A estrada seguia ao seu lado até a entrada, e o muro crescia a medida
em que a casa principal ficava mais proxima. Ao me aproximar pude ver que algumas pessoas
trabalhavam com a terra, no que parecia ser um jardim. De longe um senhor parou seu
trabalho e observava minha aproximagdo, percebi que tinha tracos orientais e logo imaginei se
seria o tal Mestre Zen.

O mosteiro € uma construcdo toda de pedra e madeira, com um grande telhado e
pequenas janelas. A entrada dava diretamente da rua na cozinha, e ao chegar algumas pessoas
se movimentavam em torno das atividades de preparacdo de alimentos e limpeza da casa.

Algumas pessoas vieram me receber, procurando se informar como havia chegado até 14,



130

como teria sabido das atividades e do retiro. Meu cabelo cortado as inquietava, como ousava
aparecer pela primeira vez com aquela aparéncia reservada aos monges? O que pretendia? Em
meio as questdes que me colocavam procurava localizar algum rosto conhecido. O monge
Napoledo apareceu e tranqiiilizou a todos de que se tratava de uma praticante de seu grupo,
alguns ainda perguntavam pelo cabelo. E eu pensava que isso estava causando mais
estranhamento ali, do que quando cheguei em casa e meus filhos me viram assim pela
primeira vez. Nada fazia muito sentido. Deixamos o grupo e uma das pessoas me conduziu ao
alojamento para que deixasse minha bagagem e pudesse me juntar ao grupo para a refeicao do
meio dia.

Apdés o almogo, e um pequeno intervalo de descanso, iniciava a pratica da
meditagdo no saldo dos monges junto com todos. Ao todo, umas sessenta pessoas enchiam o
saldo que ja ndo dispunha de espaco para a circulagdo, que se fazia por entre os que sentavam
em todos os lugares. A rotina comecava as trés da manha com o despertar, seguido de trés
periodos de meditagdo sentada, intercalados com alguns minutos de meditacio em pé,
caminhando a passos muito lentos. A madrugada escura era iluminada parcamente por duas
velas no altar. Ainda no escuro escutavamos os primeiros passaros, depois a luz da manha aos
poucos se fazia presente. Aos primeiros raios de sol, a cerimdnia matinal interrompia o grande
siléncio com a recitacdo dos sutras, ao som de sinos alternados de metal e madeira. Todos em
unissono em um tom baixo, formavam um rumor que produzia uma vibra¢do sonora muito
intensa, enquanto a neblina invadia a sala pelas janelas abertas ao amanhecer. Um espeticulo
de rara beleza ao longo dos sete dias de retiro.

Pela manha, apds o desjejum, todos participavam da limpeza coletiva de todas as
dependéncias do mosteiro, e em seguida dos trabalhos com a terra, horta e jardim. A
alimenta¢@o dentro do mosteiro € leve e exclusivamente vegetariana, consistindo basicamente
de cereais integrais, legumes, verduras e frutas. Preparados quase sem temperos, os alimentos
possuem um sabor suave e natural, realgando o sabor préprio de cada alimento, numa dieta
saudavel e apropriada a pratica meditativa. Nao € feito uso de alimentos picantes como
pimenta e alho que provocariam a ativagdo da energia mais ativa no corpo assim como o
desejo sexual e a excitagdo das emogdes, o que € desaconselhdvel durante periodos de pratica
intensiva de meditagdo.

Ao final do terceiro dia, eu vomitava com freqiiéncia. Sempre durante as
meditagdes, nunca nos intervalos. O que me levou a tratar esse evento como uma espécie de
resisténcia que precisaria vencer. Entdo insistia em me sentar para meditar, mesmo sabendo

que vomitaria todo o tempo e que era inutil tentar ficar quieta. Aos poucos os praticantes se
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retiravam dos lugares ao meu redor até que um dos monges veio me consultar sobre minha
necessidade de descansar um pouco. Eu nio tinha essa disposi¢é@o e pretendia permanecer na
sala, mas percebi que poderia estar incomodando os outros praticantes e me retirei. Apds uma
manhd de descanso, retornei ao saldo dos monges e fui recebida pelo Mestre que me
perguntou se eu aceitaria uma intervencdo terapéutica. Foram colocadas por ele algumas
agulhas pequenas (hinaishin) que ficaram em meu corpo até o final do retiro e que
suspenderam por completo o ciclo dos vOmitos. Ele me recomendou um tratamento
fitoterdpico alegando que meu estdmago estava fraco, enquanto meu figado estava estagnado
produzindo o quadro de reversdo do fluxo digestivo. Agradeci e me pus de novo no ritmo do
grupo nas atividades de meditacao e trabalhos.

A tarde tinhamos sempre uma palestra, que era proferida pelo Mestre Tokuda, de
uma maneira bem informal, conversando alegremente com a comunidade, faZendo-nos rir
com suas histérias dos antigos mestres Zen para em seguida aprofundar aspectos dos
ensinamentos relativos a pratica meditativa ou a aspectos da vida cotidiana. A intensidade de
suas palavras requeria um espago de siléncio no final da tarde em que o por de sol era centro
do cendrio que podia ser visto do jardim. Ao anoitecer eram retomadas as meditacdes até o
horério de recolhimento para dormir.

Ap6s o sino de madeira, tocado por volta das 21 horas, ndo era permitido manter
lanternas acesas (ndo havia luz elétrica) ou ficar acordado, conversando. Todos deviam
recolher-se para dormir. E ndo havia mesmo muita disposicao para isso, pois no dia seguinte o
sino do despertar interromperia o sono as trés da madrugada dando inicio a um novo dia.

Vindo das cidades, para muitas pessoas que estavam ali, aquela rotina era em tudo
diferente de seu modo usual de viver. Muitos ndo costumavam se ocupar de tarefas
domésticas como limpeza de casa e jardim, alguns ndo conheciam a horta e as diferentes
verduras e legumes quando plantados. A vida durante aquele periodo exigia de todos o
envolvimento nas tarefas e atividades, tudo era feito por todos que estavam ali, sem distin¢io
de nenhum tipo, fossem monges ou nio, homens e mulheres € mesmo o mestre se revezavam
no cumprimento de todas as tarefas e servigcos. Uma contribuicio era esperada dos visitantes,
que ajudava a manter as instalacdes e despesas durante o retiro, naquele ano isso era em torno
de vinte reais por dia, incluindo refei¢des e alojamento. Fui informada de que as pessoas que
nao tivessem condi¢des de contribuir com esse valor poderiam conversar com a administragao
do mosteiro e encontrar formas alternativas de contribuir com a manutencdo das atividades,

preservando sua condi¢@o de poder permanecer e participar do periodo de prética.
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Ao final do retiro, uma confraternizagdo com alimentos especiais e um pouco de
vinho animavam a dltima noite apds o encerramento das atividades. No dia seguinte, uma
limpeza geral com agua em todas as dependéncias do mosteiro era feita por todos antes de

partirem.
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Apéndice B — Depoimento

Publicado no livro Amigos do Tokudinho
Relato do encontro com o Mestre Tokuda, da Monja Ivone Jisho.
(OLIVEIRA, 2009)

Como descrever um encontro tdo singular, como o que experimentei ao conhecer o
Mestre Ekyu Ryotan, que marcou profundamente a experiéncia de estar viva e procurar junto
com todos, mesmo com todas as dificuldades e deficiéncias de nossa disposi¢@o, despertar a
mente que busca o Caminho, a compaixdo por todos os seres, entrar em contato com a
sabedoria do mundo do Dharma? Na verdade algo permanecerd impossivel de dizer, pois é da
natureza da experiéncia direta e pessoal, mas partilhamos as memérias dos momentos mais
significativos em homenagem ao nosso querido mestre e amigo, desejando que sua vida seja
longa e sua sadde se preserve em beneficio de todos que desejam aprender de coragdo para
coracdo o verdadeiro ensinamento.

Em outubro de 1992, através de colegas de trabalho cheguei a sala de meditagdo
dos monges Napoledo Ryohei e Patricia Seiho, no bairro de Santa Tereza em Belo Horizonte,
Minas Gerais. Durante dois anos, participei de forma irregular das sessdes de meditacdo que
aconteciam aos domingos nesse local. Através dos monges eu entrava em contato com a
presenca entre nds do Mestre Tokuda, como carinhosamente era chamado por todos. Mas foi
somente em janeiro de 1994, em um seshin no Mosteiro Zen Pico de Raios que pude
experimentar diretamente a forca de sua presenca.

Cheguei ao seshin na manhd do primeiro dia, numa caminhada lenta a pé até o
mosteiro, carregada com duas bolsas atravessadas como cangas num jumento de carga.
Aproximei-me de um grupo de pessoas que trabalhavam no jardim. Entre elas um senhor, que
imediatamente intui deveria ser o mestre, que parou e observou durante alguns minutos a
aproximacdo. Eu estava decidida a mergulhar com todas as minhas forgas e ver o que seria
possivel descobrir nessa primeira vivéncia de um perfiodo intensivo de pratica mondstica Zen.
Durante os trés primeiros dias vomitava sem parar, e todos ja se retiravam de perto de mim
para evitar o desconforto. Eu ndo desistia, o mestre acompanhava, eu tinha certeza que
atravessaria aquilo, ndo sabia como. Ao final do terceiro dia, ja4 vomitando sem expelir mais
nada, ele ofereceu algumas agulhas de acupuntura que suspenderiam os vOmitos. As sessdes
de meditacdo se conjugavam com ensinamentos budistas diretamente relacionados a vida

cotidiana, numa bem humorada e profunda explanagdo do sagrado, que me tocaram
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profundamente. Senti que precisaria ir mais fundo, e ao final do retiro pedi para me tornar sua
aluna, comuniquei meu desejo de aprofundar minha relagdo com a prética. Precisaria resolver
a situacdo de meus filhos, ainda pequenos, para que ficassem bem, mas sentia que era uma
escolha que fazia por mim e pelo bem deles, assim como pelo beneficio de todos os seres. O
sofrimento engendrado pela minha presenca no mundo precisava ser resolvido, isso ndo era
somente um assunto pessoal. O momento em que consegui expressar esse desejo foi marcado
por uma dificuldade em falar e ver, que paralisou por alguns minutos minha capacidade de
expressdao. A luz que entrava na sala de meditagdo apds o Zazen da tarde e a presenga no
mestre ofuscou meus sentidos. Finalmente consegui falar subitamente e de uma forma
atrapalhada, mas consegui. Ele acolheu e recomendou que continuasse a prética junto aos
monges de Belo Horizonte e que retornasse no ano seguinte.

Mais um ano e novamente eu estava no seshin de janeiro (1995), jd nao havia
problemas gastricos, mas desmaiava durante ou apds o Zazen da madrugada. As respostas do
corpo ndo diminuiam minha determinagdo em continuar. Numa conversa a noite, apds uma
dificuldade que enfrentei para compreender a atitude de um dos monges, o mestre de pé no
escuro do jardim, de uma noite sem lua, me falava da necessidade de ir além da razdo, de
desenvolver compaixdo e procurar ver a partir do ponto de vista do outro a situacdo. Eu
relutava em aceitar e ele repetiu tudo trés vezes, mesmo sua explicagdo ndo tendo se
modificado, ao final alguma coisa havia acontecido, sentia que meu coragido se abria para
aceitar o que eu nem mesmo entendia direito. Uma outra forma de lidar com as situagcdes
comecava a funcionar, eu sentia uma gratiddo profunda e assim nos despedimos no jardim,
sob o chamado do monge que alertava para o hordrio do siléncio, de dormir.

O mestre Tokuda orientava para um periodo de pratica intensivo de trés meses,
que poderia ser feito no préprio mosteiro. Nesse mesmo ano, conforme sua indicacdo
participei do Angd de inverno em Ouro Preto. Segui logo apds para o templo do Rio de
Janeiro, conforme sua orientagdo para continuar estudos sobre a medicina chinesa e praticar
junto ao monge Marcos Ryokyu. Durante cinco meses, participei sob orientacdo do mestre
Tokuda das atividades do templo no RJ, me preparando para ordenacdo em 1996 e posterior
ida ao Japdo.

Participei de varios cursos sobre temas da Medicina Tradicional Chinesa
ministrados pelo mestre Tokuda, em todos ele enfatizava que a saide era uma condicdo
espiritual, que a beleza era um aspecto da satide e que era preciso cuidar da vida como um
todo, em que as atividades terapéuticas possuem uma fung¢do complementar. Sua abordagem

da Acupuntura, do Shiatsu, do Kampoh e de outras técnicas orientais de promocdo da saude
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possui uma profundidade e afinidade com o Caminho espiritual que apontam para a nio
dualidade entre trabalho, estudos, satde, espiritualidade, alimentacdo, modo de vida,
relacionamentos, etc. Sua forma carinhosa de apoiar ou advertir, sempre nos pegava de
surpresa. Nunca estavamos preparados para o que famos aprender. O previsivel ndo era
suficiente para atender as situacdes junto ao mestre. Era preciso entdo desenvolver uma
atencdo plena, capaz de captar o sentido de suas palavras, acdes e sentimentos. Era como se
tentdssemos adivinhar seu percurso para sempre nos depararmos com mudangas de curso.
Segui-lo é sempre um desafio.

Durante o angd no Mosteiro Shogoji, em 1996 no Japdo, apds trés dias de
recolhimento ao quarto dos doentes por exaustdo, eu me questionava se aquele caminho era
possivel para mim, se ndo pretensioso de minha parte tentar prosseguir com tantas
deficiéncias em minha condicdo fisica, mental, emocional. Tudo parecia muito pesado. Mais
uma vez, numa Vvisita para ver como ia me recuperando, o mestre Tokuda me fala
compassivamente que o ensinamento do Buda é para todos e todas, que é para humanos
mesmo, e ndo algo sobre-humano. Que cair faz parte da caminhada e que a fraqueza pode ser
um caminho para compreender o sofrimento de todos os seres. A partir de suas palavras, um
novo animo me impulsionou a retomar as forgas e atravessar aquele periodo de intensa
atividade junto a comunidade. Os dias se tornaram mais luminosos, a alegria tornava os
trabalhos mais leves e a pratica se tornava todo momento do dia e da noite.

Os intervalos entre as oportunidades de encontrar e escutar, conviver e aprender
com o mestre Tokuda eram plenos de sua presenca, que por telefone, por carta ou mesmo
diretamente pareciam falar comigo como se estivéssemos um de frente para o outro, ou
mesmo como se estivesse ele em minha prépria consciéncia.

Na volta do angd no Japao, fui orientada a retornar para Recife onde estavam meus
filhos e procurar sentar junto com pessoas que porventura se interessassem pela pratica do
Zazen. Em poucos meses o grupo ji demandava a presengca do mestre € em marco de 1997
fizemos o primeiro seshin com ele, que fundou o Seirenji - Centro Zen do Recife. Sua
orientacdo e acompanhamento constantes mesmo a distancia permitiram o crescimento do
grupo e a aproximacdo de novos discipulos. Durante um dos seshins que fizemos com a
presenca do mestre Tokuda, em Gravatd — Pernambuco, lembro de um momento especial em
que num mondo (perguntas e respostas) eu solicitava sua ajuda para lidar com as dificuldades
para cuidar da comunidade e do centro de pritica e ele respondeu diretamente que procurasse
compreender o sentido profundo da palavra autoridade, que ndo deveria ter o sentido de

autoritarismo, mas ser exercida sem esfor¢co e com leveza, de forma natural, como algo que
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serve ao grupo e ndo que o controla. Foi uma li¢do dura, porque atingia diretamente aspectos
do ego envolvidos na questdo, de dificil compreensao, mas preciosa e até hoje em permanente
processo de aprendizagem. A percep¢do de que tracos de nosso cardter podem ser muito
dificeis de modificar precisam ser encarados antes de prosseguir no Caminho do
despertar. “Quando cai no chdo, com chio pode levantar]...] isso ainda é mais facil. Mas mais
profundo é quando cai no chdo, com vazio pode levantar]...]” (Tokuda, em Recife em 1997).

Em 1999, participei por um més do periodo de pratica intensiva de inverno,
angd no Mosteiro Zen Serra do Trovado em Lavras Novas — Minas Gerais. O mestre Tokuda
nos ensinava sobre o “Zen de terra” ou “Zen selvagem” como ele dizia, tudo era muito
rudimentar e permitia uma contato direto com a natureza praticamente intocada do lugar. Os
alimentos eram cozidos quase inteiros preservando sua forma natural e sabor. O frio chegou a
congelar as mios de um monge durante o Zazen, que sé voltaram a se mover ao colocé-las em
dgua morna. O mestre Tokuda mostrava um lado mais firme, e novamente surpreendia os que
haviam se acostumado ao seu jeito espontineo e brincalhdo. Ensinamentos sobre a
impermanéncia e o desprendimento.

Ap6s o afastamento das atividades do Seirenji, para desenvolver pesquisa sobre os
ensinamentos do mestre Eihei Dogen na universidade, tive poucas oportunidades de encontrar
pessoalmente o mestre Tokuda, mas sua presenca espiritual e orientagdes sempre chegaram.
Durante a pesquisa de mestrado sobre a ndo-dualidade, o mestre Tokuda leu alguns escritos
iniciais e apoiou todo o estudo. Foi possivel uma convivéncia de trés meses no Mosteiro
Eishoji, em Pirendpolis — Goids. L4 aprendi com o mestre sobre a estética oriental e o
planejamento sustentdvel de um local de pratica. A responsabilidade comecava a ser
transmitida para nossa Sangha brasileira. O monge Marcos Ryokyu recebera a transmissao do
Dharma e assumia oficialmente como sucessor e responsavel pelas atividades no Brasil dos
grupos ligados ao mestre Tokuda. Nosso compromisso se transformava e se intensificava, a
fundacdo de alguns centros terapéuticos ligados ao mosteiro poderiam oferecer suporte as
atividades e participar da constru¢do de um espago de pratica e cuidado com a satdde na sede
matriz do trabalho do mestre Tokuda no Brasil em Goids, o mosteiro Eishoji.

Agora na pesquisa sobre 0 Tempo em Ddgen, no doutorado que estou realizando
em Educacdo na UFBA, em Salvador - Bahia, ele continua presente acompanhando,
orientando, enviando materiais, livros, e principalmente, ajudando a manter o foco na pratica
e no sentido profundo da compaix@o por todos os seres como centro do seu ensino.

Estamos preparando as condi¢des para uma oportunidade de estarmos com ele em

breve para um periodo de pratica e orientagdo no mosteiro Eishoji e quem sabe em alguns
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centros de pritica. E sempre uma bencdo e uma ocasido preciosa que procuramos aproveitar

de forma intensa para nossas vidas e para o beneficio de todos.
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Anexo A - Lista dos Capitulos do Shobogenzo

Volume 1:
1. Bendowa — Uma Palestra sobre a Busca da Verdade ( sobre a pratica do Zazen)
2. Maka-Hannya-Haramitsu — Maha Prajna Paramita (o Sutra do Coragdo)
3. Genjo-Koan — O Universo Realizado (sobre o0 Dharma)
4. Ikka-No-Myoju — Uma Pérola Brilhante (comentérios s/ palavras de Gensha)
5. Ju-Undo-Shiki — Regras para a Sala da Nuvem Carregada (um nome do Zendd)
6. Soku-Shin-Ze-Butsu — A Mente Aqui e Agora é Buda
7. Senjo — Lavando (sobre a importancia da limpeza do corpo como pratica)
8. Raihai-Tokuzui — Prostrago ao atingimento da medula (da Verdade)
9. Keisei-Sanshiki — As Vozes do Rio do Vale e a Forma das Montanhas (significado da

natureza no budismo)

10. Shoaku-Makusa — Ndo Cometendo Erros (acerca da moralidade)

11. Uji — Existéncia-Tempo ( a idéia de tempo no Budismo)

12. Kesa-Kudoku — O Mérito do Kesa (manto do monge)

13. Den-E — A Transmissdo do Manto

14. Sansuigyo — O Sutra das Montanhas e Aguas (sobre a relatividade na natureza)

15. Busso — Os Patriarcas Budistas

16. Shisho — O Certificado de Sucessao (sobre o documento de transmissao do dharma)

17. Hokke-Tem-Hokke — A Flor do Dharma se torna a Flor do Dharma ( a visdo do
universo segundo os ensinamentos do Sutra do Létus)

18. Shin-Fukatoku — A Mente Nédo Pode Ser Agarrada — o primeiro (sobre a natureza da
mente)

19. Shin — Fukatoku — A Mente Nao pode Ser Agarrada — o ultimo (sobre a natureza da
mente)

20. Kokyo — O Eterno Espelho (sobre a intuicdo)

21. Kankin — Lendo Sutras (sobre a recitacao de sutras)

Volume 2:

22. Bussho — A Natureza de Buda (sobre a natureza original)

23. Gyobutsu-Yuigi — A Dignidade da A¢do de Buda (sobre a importincia da agido no
Budismo)

24. Bukkyo — O Ensinamento do Buda (sobre a importancia da teoria no budismo)

25. Jinzu — Poder Mistico (sobre os poderes misticos que advém da prética)

26. Daigo — Grande Realizagdo (sobre a o significado de realizagio)

27. Zazenshin — Uma agulha para o Zazen (a cura para o sofrimento humano)

28. Butsu-Kojo-No-Ji — A Questdo do Estado Ascendente de Buda (sobre a pratica a partir
da iluminagdo)

29. Inmo — Isso (sobre o inefavel)

30. Gyoji — Conduta e Observancia — parte 1 (sobre os preceitos)
Gyoji — Conduta e Observancia — parte 2 (sobre os preceitos)

31. Kai-In-Zanmai — Samadhi, Estado como Oceano (sobre a experiéncia de samadhi
semelhante ao oceano)

32. Juki — Afirmacdo (afirmacdes sobre o atingimento da Verdade)



33.
34.
35.
36.
37.

38.
39.
40.
41.
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Kannon — Avalokitésvara (sobre a compaixao)

Arakan — O Arhat (sobre o budismo mahayana e hinayana)

Hakujushi — Arvores de Cedro (carvalho, sobre a realidade objetiva)

Komyo — Luminosidade (o universo inteiro é luz)

Shinjin-Gakudo — Aprendendo a verdade com Corpo e Mente ( sobre o aprendizado
através do pensamento e da ag@o)

Muchu-Setsumu — Pregando um sonho num sonho (a vida como iluséo)

Dotoku — Expressando a Verdade

Gabyo — A Pintura do Bolo de Arroz (o lado conceitual da realidade)

Zenki — Todas as Fungdes (a vida como realizagao)

Volume 3:

42.
43.
44.

45.

46.
47.
48.

49.
50.

51.
52.
53.

54.
55.
56.
57.
58.
59.
60.
61.
62.
63.
64.
65.
66.
67.

68.
69.

70.

Tsuki — A Lua (sobre o concreto e abstrato, subjetivo e objetivo)

Kuge — Flores no espaco (flor do vazio, sobre todos os fendmenos)

Kobusshin — A Mente dos Budas Eternos (a unidade entre todos os Budas e todas as
coisas)

Bodaisatta-shishobo — Os Quatro Elementos das relacdes Sociais de um Bodisatva
(comportamento social segundo os ensinamentos budistas)

Katto — Complicacdes (a natureza da realidade)

Sangai-Yuishin — O Triplo Mundo é Apenas a Mente (pensar, sentir e agir)
Sesshin-Sessho — Expondo a Mente e Expondo a Natureza (sobre a natureza de todas
as coisas e a mente)

Butsudo — A Verdade Budista

Shoho-Jisso — Todos os Dharmas sdo a Forma Real (o dharma como a prépria
realidade)

Mitsugo — A Palavra Secreta (comunicacdo direta, intuicao)

Bukkyo — Os Sutras Budistas

Mujo-Seppo — O Nado-emocional prega o Dharma (seres inanimados pregam o darma,
seres humanos pregam o dharma sem emogdes)

Hossho — A Natureza do Dharma

Darani — Dharani (o significado das prostracdes)

Senmen — Lavando o Rosto (praticas didrias como praticas religiosas)

Menju — A Transmissdo Face-a-face (sobre a transmissao direta do dharma)
Zazengi — O Método do Zazen

Baike — Flores de Ameixeira (a realidade da natureza)

Juppo — As Dez Direc¢des (sobre o espaco)

Kenbutsu — Encontrando Buda (o real significado de encontrar Buda)

Hensan — Através da Exploracdo (sobre estudar através da experiéncia)

Ganzei — Olhos (ponto de vista do Buda)

Kajo — Vida Didria (no entendimento do budismo)

Ryugin — O Rugido de Dragdes (mistica budista)

Shunju — Primavera e Outono (acerca do calor e do frio)

Soshi-Sairai-No-I — A Intencdo do Antigo Mestre em vir do Oeste (sobre a
intecionalidade no budismo)

Udonge — Sobre a Flor de Udumbara (sobre a raridade da compreensdo do Dharma)
Hotsu-Mujoshin — Estabelecimento do Desejo pelo Supremo (sobre o desejo pela
Verdade)

Hotsu-Baodaishin — Estabelecimento da Mente Bodhi (Mente Budica)



71.

72.
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Nyorai-Zenshin — O Corpo Inteiro do Tathagata (os sutras e o universo como corpo do
Buda)
Zanmai-O-Zanmai — O Samadhi que € o Rei dos Samadhis (o estado supremo)

Volume 4:

73.
74.
75.

76.
77.
78.
79.
80.

81.
82.

83.
84.
85.

86.
87.
88.
89.
90.
91.
92.
93.
94.
95.

Sanjushichi-Bom-Bodai-Bunpo — Trinta e Sete Elementos de Bodhi (sobre a verdade)
Tenborin — Girando a roda do Dharma (validade universal do dharma)

Jisho-Zanmai — Samadhi como uma experié€ncia do Self (critica ao mestre Dai-e Soko,
sobre o samadhi, que ndo seria experiéncia intelectual)

Dai-Shugyo — Grande Pratica (sobre causa e efeito)

Koku — Espago

Hatsu-U — O Patra (a tigela do monge)

Ango — O Retiro (Pratica intensiva de verao)

Tashintsu — O poder de Conhecer a Mente dos Outros (entendimento de Dogen sobre
telepatia)

O-Saku-Sendaba — A Busca do Rei por Saindhava (sobre o uso das palavras)
Ji-Kuin-Mon — Sentencgas para serem apresentadas na Cozinha ( sobre a importancia
de cozinhar)

Shukke — Deixando a Vida Familiar

Sanji-No-Go — Karma nos Trés Tempos (sobre causa e efeito)

Shime — Os Quatro Cavalos (sobre a capacidade de compreender os ensinamentos do
mestre de forma intuitiva)

Shukke-Kudoku — O Mérito de Deixar a Vida Familiar

Kuyo-Shobutsu — Servindo Oferendas aos Budas (sobre o valor de ofertar)
Kie-Sanbo — Tomando Reftigio nos Trés Tesouros (Buda, Dharma e Sangha)
Shinjin-Inga — Profunda Crenga na Causa e Efeito

ShiZen-Biku — O Monge no Quarto Dhyana (quarto estdgio de meditacao)
Yui-Butsu-Yo-Butsu — Budas sozinhos, junto com Budas (sobre o que sdao os Budas)
Shoji — Vida-e-Morte (morte e vida como instante do presente)

Doshin — O Desejo pela Verdade

Jukai — Recebendo os Preceitos (sobre a cerim6nia de ordenagao)

Hachi-Dainingaku — As Oito Verdades de um Grande Ser Humano (dltimos
ensinamentos, na proximidade da morte de Dogen)
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Anexo B - Instrucdes para a pratica da meditacao

(Traducao do Fukanzazengui, texto em que o Mestre Dogen oferece instru¢des para a pratica
do Zazen)

Agora, quando tracamos a fonte do caminho, descobrimos que € universal e
absoluto. Torna-se desnecessario distinguir entre “pritica” e “iluminacdo”.O ensinamento
supremo € livre, entdo porque deveriamos estudar os meios de o atingir? O caminho estd, ndo
€ necessario dizé-lo, muito longe da ilusdo. Por que, ento, ficar preocupado com os meios de
eliminar a ilusdo? O caminho estd completamente presente onde estds, entdo do que adiantam
prética e ilumina¢do? Contudo, o fato € que se houver a menor diferenca desde o comecgo,
entre vocé e o caminho, o resultado serd uma separacido maior ainda que aquela entre céu e
terra. Se surgir o menor pensamento dualista, perderds tua mente de Buda. Por exemplo,
algumas pessoas estdo orgulhosas de suas compreensdes, € acham que estdo ricamente
agraciadas com a sabedoria do Buda. Créem que ja ganharam o caminho, iluminaram suas
mentes, e ganharam o poder de tocar os céus. Créem que estdo perambulando no reino da
iluminacdo. Mas o fato é que quase perderam o caminho absoluto, que estd além da
iluminacdo mesma. Devemos prestar atencao ao fato que mesmo o Buda Shakyamuni praticou
Zazen durante seis anos. Dizem também que Bodhidharma teve que praticar Zazen no templo
de Shao-lin durante nove anos para poder transmitir a mente-de-Buda. J4 que estes sdbios de
antanho eram tdo diligentes, como podem os praticantes do dia presente deixar de praticar o
Zazen? Devemos parar de correr atrds de palavras e de letras e aprendermos a nos retirar e
refletir sobre nés mesmos. Ao fazermos isso, nosso corpo e mente naturalmente cairdo fora, e
nossa natureza original de Buda aparecerd. Se desejarmos realizar a sabedoria do Buda,
devemos comecar a praticar imediatamente.

Ao fazermos Zazen, é desejavel que tenhamos um quarto calmo. Devemos ser
moderados no comer e beber, deixando de lado todo relacionamento delusivo. Deixando tudo
de lado, nao pensemos nem no bem, nem no mal, nem no certo, nem no errado. Assim, tendo
detido as vdrias funcdes da mente, desistamos mesmo da idéia de nos tornar Buda. Isso vale
ndo apenas para o Zazen, mas para todas nossas agdes didrias. Geralmente um acolchoado
quadrado € colocado no chio onde sentamos, e em cima disso € colocado uma almofada
redonda. E possivel sentar seja na posicio de 16tus, ou meio 16tus. Na primeira, se coloca o pé

direito na coxa esquerda, e em seguida se coloca o pé esquerdo na coxa direita. Nesta ultima,



142

apenas se coloca o pé esquerdo na coxa direita. As roupas devem ser do tipo folgadas, mas
bem arrumadas. Em seguida, coloca-se a méo direita no pé esquerdo, e a palma esquerda em
cima da palma direita, com as pontas dos polegares se tocando de leve. Sentemo-nos
perfeitamente eretos, nem inclinados para a esquerda, nem para a direita, nem para frente,
nem para tras. Nossos ouvidos devem estar no mesmo plano que nossos ombros € 0s nossos
narizes alinhados com o umbigo. A lingua deve estar colocada contra o céu da boca, e os
labios e dentes firmemente cerrados. Com os olhos continuamente mantidos abertos, devemos
respirar calmamente pelas narinas. Finalmente, tendo regulado corpo e mente desta forma,
tomemos uma respiracdo profunda, movamos nosso corpo para frente e para trds, para a
esquerda e para a direita, e entdo nos sentemos tao firmemente quanto um rochedo. Pensemos
no ndo-pensar. Como assim? Pensando além do pensar e do ndo-pensar. Esta a base mesma do
Zazen.

O Zazen ndo € “meditacdo passo-a-passo”’.Ao invés é tdo somente a agradavel e
facil pratica do Buda, a realizagdo da sabedoria do Buda. Eis que aparece a verdade, ndo mais
havendo ilusdo. Se isto chegarmos a entender, estaremos completamente livres, como um
dragdo que obteve dgua, ou um tigre reclinado na montanha. A lei suprema aparece sozinha, e
eis que nos acharemos por completo libertos de todo tipo de cansaco, bem como de qualquer
tipo de confusdo. Ao terminar o Zazen, devemos mover vagarosamente O COIpo, € nos
levantar calmamente. Nao devemos nos levantar, ou mover bruscamente ao término do Zazen.
Com a for¢a do Zazen, se torna possivel transcender a diferenca entre “comum” e “sagrado” e
podemos ganhar a habilidade de morrer enquanto faZendo Zazen ou enquanto de pé. Além do
mais, é perfeitamente impossivel para nossa mente discriminativa, compreender seja como 0s
Budas e patriarcas procuravam exprimir a esséncia do Zen a seus discipulos com o dedo, vara,
agulha ou martelo, ou como eles passavam a iluminagdo com um hossu, punho, bastdo ou
grito. Nem pode este assunto ser captado através de poderes sobrenaturais, ou através de uma
visdo dualista da préatica e iluminagdo. O Zazen € a prética além dos mundos objetivos e
subjetivos, além do pensamento discriminativo. Portanto, ndo se deve discriminar entre o
inteligente e o ndo-inteligente. Praticar o caminho de todo coragdo €, isto mesmo, a
iluminagdo em si. Ndo existe separacdo entre a pritica e a iluminagdo, ou entre o Zazen e a
vida cotidiana.

Os Budas e patriarcas, tanto neste pafs, quanto na India e na China, todos
preservaram cuidadosamente a mente de Buda e incentivaram assiduamente o treinamento
Zen. Devemos pois, nos devotar completa e exclusivamente, isto €, estarmos completamente

absortos na pratica do Zazen. Apesar de ser dito que existem muitas formas de compreender o
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budismo, eis que devemos fazer apenas o Zazen, e nada mais. Nao existe qualquer razio para
deixarmos nosso assento de meditacdo e fazermos fiteis viagens a outros paises para
buscarmos isto. Se nosso primeiro passo estiver errado, imediatamente tropecaremos.
Tivemos ja a boa sorte de termos adquirido este precioso nascimento com o corpo humano,
entdo tratemos de ndo mais desperdicarmos nosso tempo a toa. Agora que sabemos
positivamente o que € a coisa mais importante no budismo, como possivelmente poderiamos
ficar satisfeitos, ou contentes, com o mundo transiente? Nossos corpos sdo como o orvalho
nas relvas, e nossas vidas como o lampejo do raio, que num s6 momento se vai embora.
Sinceros praticantes Zen, ndo fiquem nem um pouco surpresos por um dragdo de verdade, ou
gastem muito tempo inutilmente apalpando apenas uma pequena parte do elefante. Se
esforcem no caminho que indigita diretamente nossa natureza de Buda original. Respeitem
aqueles que ja ganharam o conhecimento completo, e que nada mais t€m a fazer. Tornem-se
uma sé coisa com a sabedoria dos Budas e sucedam a iluminag@o dos patriarcas. Eis que se
fizermos o Zazen durante um certo tempo, isto tudo seremos capazes de realizar. A casa do

tesouro entdo se abrird automaticamente, e a seremos capazes de gozar o quanto quisermos.
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Notas sobre a transliteraciao

As palavras em sanscrito e pali foram transcritas de maneira simplificada, sem os
sinais gréficos geralmente utilizados pelos eruditos. Por exemplo, A, E, I, O e U sio
representados sem o sinal de vogal longa; N e R séo representados sem o ponto
inferior; C, S e S sd0 substituidos respectivamente por CH, SH e SH; etc.

O chinés e o japonés estdo transcritos respectivamente pelos sistemas Wade-Giles e
Hepburne. Para as palavras em pali, sinscrito, japonés e tibetano:

CHA, CHE, CHI etc. sao pronunciados como TCHA, TCHE, TCHI etc.

GE, GI, GYA etc. sdo pronunciados como GUE, GUI, GUIA etc.

HA, HE, HI etc. s@o pronunciados como RRA, RRE, RRI etc., mesmo quando
precedidos por uma consoante

JA, JE, JI etc. sdo pronunciados como DJA, DJE, DJI etc.

RA, RE, RI etc. sdo pronunciados com som fraco (como na palavra caRa), mesmo no
inicio da palavra

SA, SE, SI etc. sdo pronunciados como SSA, SSE, SSI etc.

O e U sio pronunciados como na lingua alemi

Em palavras japonesas, EI, O e U sdo pronunciados de maneira longa, EE, OO, UU.
Em palavras tibetanas, DR e TR sao retroflexos, pronunciados com a ponta da lingua
no céu da boca.

Em palavras chinesas, a transliteracio Wade-Giles utiliza as seguintes convengoes:
CH ¢ pronunciado como DJ

E é pronunciado como A

J é pronunciado como RR

K € pronunciado como G

K' é pronunciado como K

P ¢ pronunciado como B

P' € pronunciado como P

T € pronunciado como D

T' € pronunciado como T

TS € pronunciado como DZ

TS' € pronunciado como TS

HS é pronunciado como SH

Alguns exemplos de prontncia:

ARHAT (sansc.) - pronuncia-se AR-RRAT

BODHISATTVA (sansc.) - pronuncia-se BOD-RRI-SAT-TVA

BUDDHA (sénsc. e pali) - pronuncia-se BUD-DRRA

BODHICHITTA (sénsc.) - pronuncia-se BOD-DRRI-TCHIT-TA

DHAMMA (pali) - pronuncia-se DRRAM-MA

DOGEN ZENII (jap.) - pronuncia-se DOO-GUEN ZEN-DJI

EIHEI-JI (jap.) - pronuncia-se EE-RREE-DII

KUAN-HSI-YIN (chin.) - pronuncia-se GUAN-SHI-YIN

SANGHA (sansc.) - pronuncia-se SANG-RRA
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( http://www.livrosgratis.com.br )

Milhares de Livros para Download:

Baixar livros de Administracao

Baixar livros de Agronomia

Baixar livros de Arquitetura

Baixar livros de Artes

Baixar livros de Astronomia

Baixar livros de Biologia Geral

Baixar livros de Ciéncia da Computacao
Baixar livros de Ciéncia da Informacéo
Baixar livros de Ciéncia Politica

Baixar livros de Ciéncias da Saude
Baixar livros de Comunicacao

Baixar livros do Conselho Nacional de Educacdo - CNE
Baixar livros de Defesa civil

Baixar livros de Direito

Baixar livros de Direitos humanos
Baixar livros de Economia

Baixar livros de Economia Doméstica
Baixar livros de Educacao

Baixar livros de Educacdo - Transito
Baixar livros de Educacao Fisica

Baixar livros de Engenharia Aeroespacial
Baixar livros de Farmacia

Baixar livros de Filosofia

Baixar livros de Fisica

Baixar livros de Geociéncias

Baixar livros de Geografia

Baixar livros de Histdria

Baixar livros de Linguas
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