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Buddhismo no Brasil, apesar de
quantitativamente pequeno em numero de
membros efetivos, tornou-se nas ultimas décadas

uma pratica altamente simpatica e agradavel para muitos
brasileiros. Realmente, é impressionante o grande ntimero
de brasileiros nao-buddhistas (os chamados
“simpatizantes”) que respondem com entusiasmo aos
eventos relacionados a grandes nomes da lideranca
buddhista, organizados em territério nacional com
freqiiéncia cada vez maior. Mas o fato é que este interesse
e entusiasmo nem sempre correspondem a uma correta
compreensao dos fundamentos que traduzem o Dharma
de Shakyamuni Buddha em seu correto sentido e
coeréncia. A amplitude dos conceitos
humanistas do Buddhismo torna-o
altamente adaptavel a culturas e
linguagens, mas esta saudavel
flexibilidade nao significa que a pratica
buddhista seja destituida de tradigao,
originalidade e profunda observacao dos
seus preceitos corretos.

Assim, temos um interessante dilema para
as escolas tradicionais buddhistas ja
estabelecidas no Brasil: como é possivel
criar meios héabeis para que os corretos
ensinamentos da pratica buddhista sejam
apresentados aos brasileiros, sem que tais
ensinos se percam em erros graves ou
misticismos inadequados? Mais além,
temos um fator ainda mais delicado e
importante: quem sdo e como se -f#_f—
apresentam os provaveis lideres e "’:"-E‘* -uu..
orientadores de Dharma brasileiros? B
Fala-se freqiientemente em um
“buddhismo brasileiro”, um tipo de buddhismo que existe
em detrimento da idéia de um “buddhismo no Brasil”.
Com isso, algumas pessoas procuram langar a concepgao
de um novo tipo de buddhismo, aquele que possuiria uma
aparéncia e um contexto nacional, e que encarne o espirito
caracteristico da cultura brasileira, e nao apenas um
buddhismo estabelecido no Brasil mas que nao se
apresente “nativo”. Este é outro tema delicado e dificil,
que precisa ser analisado atentamente pelas escolas
buddhistas nacionais, pois é inevitavel entender a pratica
e o entendimento do Dharma como um processo de
adaptacao consciente dos seus conceitos em nosso
cotidiano, e nas realidades especificas de nossa
sociedade.

Ao compreender que o debate amplo e diversificado sobre
a atuacao do buddhismo nacional possui um peso enorme
para a correta organizacdo de escolas e praticas
buddhistas brasileiras, a REVISTA TRIRATNA sustenta
em sua segunda edicao a continuidade do tema, iniciado
em seu primeiro numero (“O Brasil Buddhista: Novas
Perspectivas”). Nesta edicao, apresentamos artigos que
procuram introduzir o leitor ao conhecimento basico de
algumas escolas buddhistas relevantes, sob a ética de

EDITORIAL

seus membros monasticos. Destacamos a introdugao aos
aspectos essenciais da linhagem Drukpa do Buddhismo
Tibetano, feita pelo monge Ngawang Tenphel; temos
também a interessante visdo do prof. Shaku Shoshin
(Joaquim Monteiro) sobre as bases de estabelecimento do
Buddhismo Shin (Terra Pura) no Brasil; mais adiante,
poderemos analisar os simpaticos comentarios da mestra
Zen Heila Poep Sa Nim (do Zen Coreano) sobre sua
impressao do “espirito brasileiro” em sua visita a diversos
espacos de pratica em nosso pais. Finalmente, temos as
explicagbes simples e sucintas da monja Isshin sobre a
cerimoénia de transmisséao do Dharma, segundo a tradigao
Soto do Zen japonés.

Em destaque final, chamamos a atencao de todos para a
abordagem muito interessante do professor Flavio
Marcondes sobre o papel social e ético do buddhismo no
cendrio brasileiro e internacional, as profundas reflexoes
do monge Meih6 Genshdé sobre a natureza
maravilhosamente vazia das acbes do grande patriarca
zen Bodhidharma, e dos comentarios importantes sobre
os fundamentos do Dharma apresentados pelo professor
de dharma Ricardo Sasaki.

Concluindo esta edigdo, temos o texto de autoria do
mestre Ajahn Sucitto, umbelo exercicio de
questionamentos sobre a esséncia do equilibrio da mente
diante dos fenOmenos existenciais, sob o prisma da
préatica contemplativa.
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O Rugido dos Dragoes em Terras Verde-Amarelas

Bhikshu Ngawang Tenphel

(Escrito com base na autorizacao e diretrizes da comitiva de trabalho de Sua Santidade Gyalwang Drukpa)

As Origens da Linhagem Drukpa

linhagem Drukpa surgiu do Buddha Primordial
Vajradhara, a fonte primeira de todos os Buddhas.
Vajradhara concedeu as bencaos de transmissao

do Dharma diretamente para Tilopa, o iogue que viveu em
Bengala, na india, no século X. Tendo realizado totalmente
os ensinamentos recebidos, Tilopa os transmitiu ao
Mahasiddha indiano Naropa (1016-1100 d.C.). De forma

ininterrupta, de mestre para discipulo, os ensinamentos
foram passados aos tibetanos Marpa (1012-1096 d.C.) e
Milarepa (1040-1123 d.C.). Em seguida, os sagrados
conhecimentos foram conferidos ao monge e iogue
Gampopa (1079-1153 d.C), que ensinou a Phagmo Drupa
(1110-1170d.C). O Mahasiddha Lingchen Repa (1128-1188
d.C.) foi o proximo a receber as bencgaos dessa tradigéao,
repassando-a a Tsangpa Gyare, fundador da linhagem
Drukpa, no Tibete.

Por volta de 1206 d.C., Drogon Tsangpa Gyare Yeshe Dorje,
considerado uma emanagao em corpo humano do Buddha
da Compaixao, chegou em Nam-gyi Phu, regido proxima a
Lhasa, a procura de um local para construir um mosteiro, tal
como profetizado por seu mestre, Lingchen Repa. Neste
lugar, nove dragodes, manifestacbes de Mahasiddhas
indianos, ergueram-se da terra e levantaram voo, em
rugidos ensurdecedores, ao mesmo tempo que flores caiam
do céu. Tomando este evento como um sinal auspicioso,
Drogon Tsangpa Gyare nomeou sua linhagem “Drukpa”

(dragao, em tibetano). Ambos, linhagem e seguidores,
vieram a chamar-se Drukpa.

Drogon Tsangpa Gyare deu o nome de “Namdruk Séua
Djangtchub Ling” ao mosteiro que construiu. Em tibetano,
a expressao significa “Santudario do Despertar dos Dragoes
Celestes da Iluminacdo”. A linhagem Drukpa tornou-se
famosa no Tibete pela simplicidade, ascetismo e
profundidade da pratica e pela compreensdo dos
ensinamentos espirituais de seus seguidores que,
na maior parte, eram monges renunciantes e
iogues mendicantes. Desde entao, todas as
reencarnacgoes de Drogon Tsangpa Gyare recebem
o titulo de Gyalwang Drukpa (O Dragao Senhor dos
Conquistadores) e sao reconhecidas como os
supremos lideres espirituais da linhagem.

A partir da primeira reencarnacao reconhecida de
Naropa, o 1° Gyalwang Drukpa Tsangpa Gyare, e
nos séculos subsequentes, esta linhagem de
iogues se espalhou pelo Tibete, Butao, Nepal e
Norte da India. No século XX, com Sua Santidade, o
atual Gyalwang Drukpa, a linhagem propagou-se
para o resto da Asia, para a Europa e para as
Américas. O inicio da segunda década do século
XXImarcaachegada destatradigao ao Brasil.

Sua Santidade Gyalwang Drukpa

Sua Santidade, o presente Gyalwang Drukpa, é
reconhecido como a reencarnacao de uma
sequencia de mestres, desde o Mahasiddha indiano
Naropa (aprox.1016 — 1100). Uma de suas missbes &
preservar e propagar a cultura e a heranga buddhistas que
tiveram inicio antes mesmo de sua linhagem, ha 2500 anos,
com o Buddha Shakyamuni. Ele trabalha para promover os
ensinamentos de forma a gerar paz e tranquilidade interior
em todos os seres, integrando a espiritualidade em suas
vidas diarias através do amor e da compaixao.

Sua Santidade é um incentivador do humanitarismo. Desde
os anos de 1980, ele tem trabalhado nessa direcdo, tendo
estabelecido 16 organizacdes beneficentes e centros de
Dharma pelo mundo. Em 2010, ele foi honrado e premiado
pela ONU (Organizacao das Nagoes Unidas) e pelo Primeiro
Ministro da fndia, por seu esforco em promover a paz, o
cuidado com o meio ambiente e a educacao nos Himalaias,
através da construgédo de escolas, clinicas médicas e
projetos ecolégicos, dentre os quais liderou a plantagao
simultanea de 5033 mudas de arvores em 33min e 25sec ,
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entrando para o recorde Mundial Guiness. A ONG
que dirige, a “Live to Love” (Viver para Amar), é
fruto deste movimento humanitario, cuja pratica
central é aconselhar e oferecer bondade amorosa e
compaixdo a todos os seres através de projetos
sociais e espirituais.

Sua Santidade, o atual Gyalwang Drukpa nasceu
aos pés de uma arvore em Tso Pema, Norte da India,
local sagrado de Guru Rinpoche (também chamado
de Padmasambhava), no momento em que se
comemorava O aniversario deste mesmo mestre,
considerado pelos tibetanos como o segundo
Buddha. Sua Santidade Dudjom Rinpoche,
representante supremo de Padmasambava,
liderava a ceriménia da danga das oito |
manifestagcées de Guru Rinpoche, quando %
Gyalwang Drukpa veio ao mundo. Ele foi =
imediatamente levado ao mestre para ser '
abencgoado e batizado.

Seu pai, Zhichen Bairo Rinpoche, é a reencarnacao
de Vairotsana, um dos trés principais discipulos de |
Padmasambhava, e seu tio, Moksha Rinpoche, é o
atual lider supremo da escola Khatog, da linhagem
Nyingma, pela qual foi espiritualmente treinado.
Entre os seus principais Gurus estao Sua Santidade
Dalai Lama, Sua Santidade Trulshik Rinpoche, atual
lider supremo da linhagem Nyingma, e Sua |
Eminéncia Thukse Rinpoche, um extraordinario |
iogue e mestre Drukpa. Desta forma, Sua Santidade
apresenta visao e treinamento vastos e
ecumeénicos, tendo adquirido maestria e tornado-se
detentor ndo somente da tradicao Drukpa, mas
também da linhagem Nyingma do Buddhismo
tibetano.

Naropa

Segundo “A Magica Vareta que abre os Olhos e Dissipa a
Escuriddo da Mente” (a colecdo de biografias dos
sucessivos Gyalwang Drukpas), Naropa nasceu por volta
de 1016 d.C. e faleceu por volta do ano 1100, em Bengala,
hoje regiao de Kashmir, no Norte da India. Ele foi ordenado
monge e treinou durante alguns anos em Kashmir,
atingindo renome como grande especialista na pratica e na
filosofia buddhistas. Posteriormente, tornou-se abade da
Universidade buddhista Nalanda, na india. Em alguns
periodos da histéria, esta instituicao abrigava cerca de
1.500 professores e 10 mil estudantes. Algum tempo
depois, Naropa deixou o prestigio da posigao que ocupava
para ir em busca de seu guru, o Siddha Tilopa, com quem
passou 12 anos em arduo treinamento, atingindo a
realizagcdo suprema. Ele é considerado um dos 84
Mahasiddhas indianos.

A cada 12 anos, Sua Santidade Gyalwang Drukpa concede
o que se chama de a “Cerimoénia de Liberagao pela Visao”,
quando empodera e transmite as bencaos da linhagem
vestindo os mesmos ornamentos que Naropa vestia em
sua vida como iogue. Em 2016, quando completar os 1000
anos do nascimento de Naropa, Sua Santidade ira
novamente conceder esta oportunidade a todos, em
Ladhak, nos Himalaias indianos. Atualmente, Sua
Santidade vem orientando estudantes brasileiros, tanto no
Brasil como na Asia, com ensinamentos e peregrinacoes, e
os inspirando através da visao “Live to Love” (Viver para
Amar).
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Buddhismo Shin no Brasil - uma perspectiva pessoal

O buddhismo Shin (também conhecido como Jodo
Shinshu ou “Verdadeira escola da Terra Pura”) é uma
escola do buddhismo japonés fundada no periodo
Kamakura pelo Mestre Shinran (1173-1262). Além de ser a
maior institui¢ao do buddhismo tradicional japonés, essa
escola exerceu e ainda exerce uma influéncia decisiva no
pensamento e na cultura japoneses. Considerada em sua
relacao com a sociedade internacional, ela se faz presente
no Brasil, nos Eua e no Canada e possui um pequeno
numero de adeptos na Europa,na Coréia e em Taiwan.

Levando em consideragido sua importancia central no [

contexto do buddhismo tradicional japonés é curioso que
no Brasil e no Ocidente essa escola tenha sido objeto de

Ministro de Dharma Shaku Shoshin (Joaquim Monteiro).

um interesse essencialmente minoritario. (1) Assim & s

sendo, impde-se aqui uma andlise tanto dos fatores que !

tem conduzido a subestimacéo de seu enorme potencial

de contribuir para a consolidacao do buddhismo no Brasil

, como de suas possibilidades para um renovado desen-
volvimento. No que diz respeito aos fatores que tem
obstaculizado sua difusdo em nosso pais, é possivel
apontar para os seguintes aspectos:

. Considerada em suas origens,a transmissao do buddhis-
mo Shin no Brasil foi essencialmente centrada nas

comunidades de imigragcao japonesa e em seus descen-
dentes. Existiu ai pouco ou nenhum interesse em transmi-
tir esse ensinamento para os brasileiros de origem nao
japonesa. O carater dessa transmissao tem conduzido
entre outras coisas, a uma grande dificuldade de manter
sua continuidade entre os proprios brasileiros de origem
nipdnica. Ainda nao existe uma clareza maior a respeito
das possibilidades de uma transformacao dessa trans-
missao centrada na comunidade de imigragao japonesa,
mas parece-me claro que na auséncia de uma mudanca
bastante radical essa modalidade de transmissao esta
condenada a decadéncia e a uma eventual extingao.

A partir dos inicios da década de 80 do século XX, ocorreu
ima relativa abertura das instituicées Shin buddhistas em
relacdo aos brasileiros sem descendéncia japonesa. Esse
brocesso teve por sua conseqiiéncia um enraizamento do
buddhismo Shin entre os brasileiros em geral, mas essa
fradigdo permanece até hoje como uma tendéncia absolu-
famente minoritdria em um buddhismo brasileiro em
processo de formacao. Acredito que existam algumas
razdes bem claras e definidas desse interesse essencial-
mente minoritario no buddhismo Shin. A primeira e a mais
fundamental dessas razoes consiste no fato de que a
berspectiva prépria ao buddhismo Shin difere radicalmen-
e do senso comum brasileiro (e ocidental) a respeito do
buddhismo. Ou seja, face a uma visao do buddhismo como
ima “filosofia de vida” de carater nao religioso, a insistén-
cia da tradicdo Shin buddhista no “Outro-poder” do
Buddha Amitabha é vista com freqiiéncia como uma
pberspectiva de carater popular distante de um suposto

“buddhismo original”. A segunda implica na inexisténcia
da pratica da meditagao na tradicdo Shin buddhista e em
sua pratica centrada no ato de “ouvir o dharma” (Monp0).
No contexto de um buddhismo brasileiro em que a pratica
da meditacdo assume um papel central, a tradicao Shin
buddhista parece nao ter nada de importante para os
brasileiros em busca do caminho buddhista.

No que diz respeito a possibilidade de uma renovagao da
transmissao do buddhismo Shin centrada na comunidade
japonesa, acredito que s6 os descendentes de japoneses
terao condigoes de proporcionar uma resposta contunden-
te. Assim sendo, vou restringir minhas consideragoées aqui
a questao de uma eventual superacao da atual condigao do
buddhismo Shin como religidao de brasileiros sem descen-
déncia oriental. O ponto de partida de minhas considera-
¢bes consiste aqui na necessidade de articular uma critica
a esse senso comum fortemente presente no atual budd-
hismo brasileiro que considera a tradigao da Terra Pura
como uma modalidade de um buddhismo popular distante
de um suposto “buddhismo original” em funcao da
inexisténcia nela da pratica da meditacdao. A demonstra-
cao do carater rigorosamente buddhista da tradigdo do
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buddhismo Shin exige uma renovada articulagdo de seu
pensamento, mas existem diversos fatores que tem
obstaculizado essa articulagdo. Acredito ser possivel
elucidar esses fatores em fungéo dos tépicos abaixo:

. De um modo geral, a tradigéo do buddhismo Shin tem sido
compreendida em funcgao de sua consolidacao como uma
religido popular pelo Patriarca Rennyo (1415-1499) Nao
pretendo analisar as diversas criticas a que essa forma de
compreensao da tradigao Shin buddhista foi sujeita no pos
guerra japonés. Meu objetivo ¢é completamente outro:
trata-se aqui de apontar para a existéncia de uma tradicao
metafisica no pensamento de Shinran, tradigdo esta que
possui um vinculo essencial com a dimensao normativa do
pensamento buddhista indiano conforme expresso nas
escolas Madhyamaca e Yogacara. A meu ver, essa dimen-
sao da tradicao Shin buddhista foi consolidada pela
primeira vez por Zonkaku (1290-1373) através de um
retorno cognitivo as escolas de Nara (Kusha, Jojitsu, Hosso0,
Sanron) , escolas estas que apresentam um vinculo essen-
cial com a tradigéao do pensamento buddhista indiano.

. A exegese contemporanea do pensamento de Shinran,
tanto no Japao como no Ocidente tem sido marcada por
uma uniformidade extremamente monodtona que evita
confrontar os avangos no campo dos estudos buddhistas
(como por exemplo, as contribuicoes do “buddhismo
critico”) ou buscar novos caminhos para a compreensao do
pensamento Shin buddhista. Existe uma insisténcia em
enfatizar certas obras (como, por exemplo, o “Yuishinsho
Moni”) ou determinados tépicos (como, por exemplo, o
Jinen Honi ou “Naturalidade”), insisténcia essa que
conduz com freqiiéncia a excluséao de outros caminhos de
pensamento.

Contrariamente a uma perspectiva de compreensao da
tradicdo Shin buddhista calcada no senso comum, essa
tradicdo sempre foi marcada por uma grande diversidade
de pontos de vista (como, por exemplo, as escolas Sekisen
e Kuge , ou a “doutrina moderna” de Kiyosawa Manshi e
seus discipulos) e possui uma grande capacidade de
articular sua perspectiva fundamental de uma forma
essencialmente renovada. Assim sendo, pretendo propor
aqui uma nova perspectiva na interpretacdo da tradicao
Shin buddhista com a finalidade explicita de superar os
diversos equivocos a que sua compreensdo tem sido
sujeita. Essa perspectiva renovada tem por seu ponto de
partida o conceito da “causalidade do ir-nascer” derivada
da “Coletanea de passagens referentes ao ir-nascer de
acordo com os trés Sutras” (J6do sankyo Ojo Monrui) e
procura elucidar a tensao entre o presente e o futuro
caracteristica do pensamento de Shinran através da
relacao entre o “estabelecimento na condi¢do sem retro-
cesso na existéncia presente” (Gensho futai) e a “infalivel
Realizacdo do Nirvana” (Hishi Metsudo).

A estrutura basica do pensamento de Shinran pressupoe
um forte contraste entre uma compreensao da condigao
humana como um circulo vicioso impulsionado pela
ignorancia e marcado pelo 6dio e pela cobigca e uma

reversao dessa condicdo através da “causalidade do ir-
nascer”, ou seja, através de uma compreensao da tempora-
lidade marcada por uma forte tensao entre o presente e o
futuro. No que diz respeito a essa sua compreensao da
condicdo humana, ela € marcada por uma radicalizagéao da
compreensao buddhista tradicional do Sansara ou “devir
ciclico”. Ou seja, de acordo com a compreensao de Shinran,
esse “devir ciclico” impulsionado pela ignorancia que se
estende desde um passado imemorial é marcado por uma
contradigédo essencial: se por um lado o fluxo de dharmas
mentais que o constitui ndo traz em si nenhum fator capaz
de conduzi-lo por si mesmo a ruptura com o “devir ciclico”,
por outro lado, a condigdo humana é compreendida como a
unica condicao cuja relativa clareza mental possibilita o
ouvir e a reflexao sobre o ensinamento de Buddha. E é essa
clareza mental que torna possivel o estabelecimento na
“condicao presente sem retrocesso” que se constitui na
causa da “causalidade do ir-nascer”. A estrutura basica
dessa “causalidade do ir-nascer” é elucidada da seguinte
maneira na passagem inicial de sua obra “Coletdnea de
passagens referentes ao ir-nascer de acordo com os trés
Sutras”:

"Chamamos de “Outro-poder” ao ir-nascer” de
acordo com o “Grande Sutra”, ao Voto Original da
opcao do Tathagatha e ao inconcebivel Oceano do
Voto. Ou seja: em funcéo da causa proporcionada
pelo Voto do ir-nascer através do Nenbutsu, realiza-
se o fruto da infalivel realizagdo da extingdo.
Estabelecendo-se no estado corretamente assegu-
rado na existéncia presente, alcanca certamente a
Terra da verdadeira fruicdo. Como isso se deve a
Verdadeira causa proporcionada pelo direciona-
mento para o ir-nascer derivado do Tathagatha
Amitabha, conduz a abertura da Iluminacdo do
Supremo Nirvana. A isso chamamos de esséncia do
“Grande Sutra”. Assim sendo, é intitulado o ir-
nascer de acordo com o “Grande Sutra”, ou ainda de
“ir-nascer dificil de ser concebido””. (2)

A estrutura dessa temporalidade da “causalidade do ir-
nascer” na Terra Pura implica em uma forte tensao entre o
“estabelecimento na condigao sem retrocesso na existén-
cia presente” (causa) e a realizacao do “Grande Nirvana”
(fruto) no instante da morte. Essa causalidade é estrutura-
da em funcao dos “quatro dharmas” do Ensinamento,
Pratica,Mente da fé e Realizacdo. O Ensinamento pode ser
compreendido como o “Grande Sutra da vida imensuréa-
vel”, mas seu conteudo consiste no conjunto de causas e
condi¢ées que correlacionam o nascimento na condigao
humana ao surgimento do Buddha Saquia Muni no mundo;
a Pratica consiste na transmissdo desse Ensinamento
através dos sete Patriarcas dos trés paises (India, China e
Japao); a Mente da fé consiste no estabelecimento na
condigcao sem retrocesso que se da em funcao do ouvir e da
reflexdo sobre este Ensinamento e a Realizagao implica no
Supremo Nirvana atingido no instante da morte.
Entretanto, a Mente da fé e a Realizacao sao os dois termos
centrais para a compreensao da “causalidade do ir-nascer”
conforme esclarecida neste artigo. No estabelecimento na
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condicdo sem retrocesso na existéncia presente surge pela
primeira vez no fluxo de dharmas da consciéncia um
instante de sabedoria supramundana que, embora nao
elimine a ignorancia, produz um infalivel direcionamento
para a Realizacdo do Grande Nirvana. O carater radical
dessa ruptura pode ser indicado através do trecho seguin-
te da “Coletanea de passagens referentes ao Verdadeiro
Ensinamento, Pratica e Realizagdo da Terra Pura” (Ken
Jodo Shinjitsu Kyogyosho Monrui), que se constitui na obra
central de Shinran:

“ A ruptura significa que, em funcgao do direcionamento da
mente indivisa em seu aspecto do ir-nascer ndo existe mais
um nascimento a ser recebido, nao existe mais nenhum
caminho da transmigragdo a ser repetido. Como esta
extinta a causa e eliminada a retribuicao nos seis caminhos
da transmigracao e nas quatro modalidades do nascimen-
to, esta cortada definitivamente a relagdo com o nascimen-
to e morte nos trés mundos. Assim sendo, se intitula a
ruptura. Os quatro influxos significam as quatro corrente-
zas violentas (correntezas do desejo, da existéncia, da
visdo falsa e da ignorancia), ou ainda o nascimento,
doenca, velhice e morte.” (3)

Se a causa compreendida no interior desse conceito da
“causalidade do ir-nascer” implica em uma ruptura
decisiva e radical com o circulo vicioso da condigédo
humana, seu fruto entendido como a “Grande Realizagao”
é descrito da seguinte forma no quarto capitulo da mesma
obra:

“ Ao refletir reverentemente, constato que a Verdadeira
Realizacao consiste na prodigiosa condicao da plenitude
do beneficio ao outro e no fruto extremo do Supremo
Nirvana. Ela surge em funcdo do Voto da infalivel
Realizacao da extincao, que ainda se chama o Voto da
infalivel obtengao do Nirvana. No entanto, os ignorantes
atormentados pelas paixdes e as multidoes de seres
sencientes afligidas pelo pecado do nascimento e morte
penetram na condicdo corretamente assegurada no
Grande Veiculo ao realizarem a Mente da Pratica em seu
aspecto do ir-nascer. Como estao estabelecidos na condi-
cao corretamente assegurada, realizam infalivelmente a
extingao. A infalivel Realizagao da extingdo consiste na
alegria permanente, a alegria permanente é a Suprema
extingdo, a extingdo é o Supremo Nirvana, o Supremo
Nirvana é o corpo incondicionado do dharma, o corpo
incondicionado do dharma é o verdadeiro aspecto, o
verdadeiro aspecto é a natureza do dharma, a natureza do
dharma é a esséncia da verdade, a esséncia da verdade é o
nao dual. No entanto, o Tathagatha Amitabha surge a
partir da verdade manifestando seus diversos corpos da
retribuicao e da correspondéncia” (4)

A “Grande Realizagdo” conforme compreendida no
pensamento de Shinran, implica essencialmente na
perfeicao da sabedoria e na extingao da ignorancia, do 6dio
e da cobica e ndo em uma continuidade temporal para além
da morte. Nesse sentido, a estrutura basica da temporali-

dade da “causalidade do ir-nascer” em Shinran implica em
uma forte tensdo entre o presente estabelecimento na
condicao sem retrocesso e a futura Realizacao da extingao.
E essa tenséo entre o presente e o futuro que possibilita o
processo de continua ruptura com o édio e a cobiga,
processo esse fundamentado em uma consciéncia cada
vez mais profunda da ignorancia caracteristica da condi-
¢do humana.

Nao tenho a menor duvida que a compreenséao do buddhis-
mo Shin acima proposta possua aspectos probleméticos e
que ela pode e deve ser objeto de diversas criticas. No
entanto, gostaria de finalizar da seguinte forma o presente
artigo: a pratica do “ouvir o dharma” na tradigdo Shin
buddhista possui um carater essencialmente comunitério
e dialdgico. Acredito assim, que esta e outras perspectivas
devam tornar-se no objeto de um debate intenso, dentro e
fora das comunidades Shin buddhistas. E minha convicgao
que sera somente através desse debate que o verdadeiro
potencial dessa tradicao para o enraizamento do buddhis-
mo em nosso pais poderé ser devidamente evidenciado.

Notas.

1. A esse respeito, consultar, Galen Amtutz, “Interpre-
ting Amida- history and orientalism in the study of Pure
Land Buddhism”, State University of New York press,
1997.

2. Shinshu Shogyo Zenshd, Vol.2, Shusobu, Quioto,
éyagui Kobundo, 1941. (abaixo, abraviado como “Shins-
hu”), p.b51.

3.“Shinshu”, p.74.

4.1bid, p.103.

Joaquim Monteiro (Shaku Shoshin) é Ministro do dharma do
Jodo Shinshu Honpa Honganji e Doutor em estudos budd-
histas pela Universidade de Komazawa, Toquio, Japao.
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Buddhismo como uma nova forma de atuagao para uma ética mundial e
brasileira

“Perguntarmo-nos para que serve a Iluminagao
ajuda-nos a questionar o que estamos a fazer

e o porqué de o fazermos. Nao podemos concordar
com os que dizem que, no Buddhismo, o
Importante é esvaziar a mente e

néo pensar. E isso que torna possiveis

as ditaduras e toda forma de exploracéo

e desequilibrio do Universo. Pensar é importante.”

(David Brazier, in Dharma Life Magazine)

Dificil compreender o Buddhismo como fenémeno social,
para além de filosofia e religiao, no sentido profundo de nos
religarmos a nés mesmos e ao fundamento ultimo de toda
natureza, em busca de um saber superior, de que expressa
Ricardo Sasaki em sua obra “O Caminho Contemplativo”,
para uma compreensao mais universal das
responsabilidades do caminho budico? Dificil aceitar o
alargamento dos limites da pratica buddhista em sua
relevancia inseparavel do comprometimento social? Dificil
ativar as demandas respeitantes ao status quo da Terra em
uma visdo mais revolucionaria do Buddhismo? Os
buddhistas atuais nao terao a capacidade de regenerar as
suas tradicoes espirituais, em suas proprias escolas, em
suas proprias sanghas, em pratica do lado exterior dos
muros que criamos em nds mesmos?

Sua Santidade o Dalai Lama fala em uma “conduta ética
positiva”, no sentido de que uma revolucao se faz
necessaria. Nao uma revolugao qualquer, mas espiritual.
Nao espiritual como solucdo religiosa ou filoséfica, mas
pela responsabilidade que temos, que é de todos nds, em
face da vida na Terra e, mais do que o reduto da vida na
Terra, em face ao proprio Universo a que estamos todos
inseridos.

Nés somos o reflexo do mundo. Como esta o mundo? O
que nos préprios temos projetado nele enquanto seres
ligados entre si e dependentes desse mesmo todo nao
dissociavel? Ensina Sasaki que “isto tem a ver com
responsabilidade universal por todas as coisas. O que se
reflete pelos dez cantos do Universo. O pecado, ignorancia,
de um, mancha o resto, como uma lampada que, quando
acesa, iluminatodo o quarto escuro”.

No aqui e agora que é o que importa, o que fazemos? O
passado servindo para o lixo no coragao, o futuro, para o lixo
na mente, o presente, para a cura e libertacao de ambos.
Nao perdendo de vista que o passado e o futuro sdao o
presente, aferindo dai o tamanho da responsabilidade de
cada um consigo mesmo, com todos € com o todo, no
ambito de uma ética socialmente comprometida, em
atitude que pode mesmo mudar o mundo. Alids, mudar
para melhor ndo hé outra atitude, sendo mudando a noés
mesmos, conscientes de que nao se alcancga sabedoria, nao
se alcanca iluminagao, no contexto a que fomos langados,
em nossas presentes manifestagcdoes de vida, se
descurarmos da compaixao. Podemos dizer que, nesses

Prof. Flavio Marcondes Velloso

tempos chamados modernos, fora da compaixdao néo ha
iluminagéo. Do contrario ndo estariamos aqui. A compaixao
no exercicio pratico da ética para com tudo e para com
todos, nos preceitos basilares de um Buddhismo ltGcido,
mais do que contemplativo, levando a alcunha de
Buddhismo engajado, i.é., com responsabilidades sociais.
Ao extremo, nao havendo responsabilidades sociais, nao
havendo engajamentos, nao havendo amor universal, nao
se pode pensar em Buddhismo atual, que vai
especialmente de encontro as intengdes originais do
Buddha histérico, em paradigmas frente as demandas,
enormes e graves, do mundo contemporaneo. Pensamento,
fala e agdo adequados em beneficio de qué? Em beneficio
de quem? A resposta singular ndo estaria consentanea aos
desafios presentes. Clama por ser plural. Lembra Monja
Isshin, em “A vida compassiva”, sua recente publicacao,
gue mesmo a compaixao ainda nao é tudo, embora um dos
quatro estados sublimes, deve estar aliada a pratica do
“amor bondade, da alegria altruista e da equanimidade”,
em sincera interatividade e sinergia.

O Buddhismo pode ser um processo de cura para as
doencas do mundo, uma vez posto em exercicio didrio na
relacao e conducao de nés préprios, harmoniosamente com
o externo. Nés somos o que fazemos e o que fazemos tem
resultados. Portanto, uma nova forma de atuagao para uma
ética mundial e brasileira comeca necessariamente dentro
de nds, mas nao para em noés, nao pode parar. O Buddhismo
é compativel com a ciéncia, que nao tem fronteiras, o
Buddhismo é movimento, ndo obstante paradoxalmente
contemplativo. No Buddhismo nao temos o direito de
transferir nossas responsabilidades a seres divinos ou
forcas metafisicas. O sagrado ¢ a luz budica que estd do
lado de dentro de cada ser pronta a conectar-se no universo
do amor, o amalgama que possibilita, em continuidade
infinita, a impermanéncia do que néo se cria nem se perde,
na certeza de Lavoisier de que tudo se transforma. O
Buddhismo pode transformar o mundo, a partir do instante
que transformarmos a nés e nao nos permitirmos mais a
passividade, a complacéncia, a omissao, simplesmente. O
mundo demanda liderangas conscientes, anonimas e
declaradas, em todas as searas das atividades humanas. O
treinamento pessoal e a intervencao global, comunitaria,
devem ser concomitantes, complementares. Sabedoria
guardada nao é sabedoria. O grande, o maior mosteiro
buddhista é a humanidade inteira. E 14 onde estdo os
desafios, que permitirdo a nossa superacao. E 14 onde
atingiremos a nossa cura e a nossa liberacao. Por isso o
mundo existe, exatamente para a nossa cura e para a nossa
liberagao, como particulas que vao ao todo. Mas sem ir a
humanidade inteira, sem ir a todos os seres, sem ir a todas
as espécies, sem ir a todos os reinos, sem ir a todos os
mundos, sem ir a todos os universos, nao ha cura, nao ha
liberagao. N6s somos amor universal, nés somos fisica
quantica, e sem uma ética minimamente consciente,
passamos a nao ser nada. Menos do que nada, pois
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estaremos comprometendo o todo com uma postura
negativa, agravante e sempre refletora do que esta ai no
mundo. O mundo externo refletindo o mundo interno. Nao
ha como ser diferente.

Onde estao as ideologias mundanas? Para que serviram
ou servem as revolugdes igualmente mundanas? Qual o
sistema atual para a salvagcdo do planeta e de seus
diversificados habitantes? O Buddhismo deve servir para
alavancar a transformacdo, tanto aos pobres e oprimidos
quanto possibilitar a cura aos poderosos e opressores, pPor
sua reforma interior. O Buddhismo deve se fortalecer como
instrumento de transmutacdo no concerto das nagoes e,
por conseguinte, na jovem democracia brasileira. Temos
assistido, nesse pais abundante de tudo, como no resto do
mundo, ao crescimento de representatividades outras, que
acabarao por imprimir uma nova cara para a nossa
sociedade e para a comunidade internacional. Onde estao
os buddhistas? Nao sabemos mesurar a forga de edificagao
de virtudes do Buddhismo. Nao percebemos a mudancga
consciente, discernida, pacifica, amadurecida, profunda,
respeitosa, solidaria, fraterna, compassiva, competente,
capaz, que ele pode oferecer ao mundo. Ainda somos
timidos nesse tocante. Todavia, onde ndo estamos, todos os
demais estardo, obviamente sem a plenitude que o
Buddhismo propicia. O Buddhismo tem servido para o bem-
estar de quem?

Enquadrar o Buddhismo nao é bom, exceto para o
sistema. Siddartha Gautama foi um revolucionario, na
acepcao mais pura do termo. Ele nao ficou sentado
somente, e muito menos, encastelado. Também caminhou,
também foi de encontro a pratica de uma nova lideranca
social, mostrando que o Buddhismo € um meio, uma nova
forma de atuacao para uma ética mundial e, no contexto do
artigo, brasileira. Todos os tipos de corrupgao, no Brasil e
no mundo, serao combatidos eficazmente, no prisma
buddhista, se combatidos em nds, em um primeiro instante
e,logo em seguida, oferecido, ao nosso pais e a comunidade
mundial, o resultado de nossa mudanca. Quaisquer que
sejam as instancias de nossa atuagao, o Buddhismo sera
sempre um fator de transformacgao positiva. O mundo e o
Brasil carecem de mais Buddhismo e, por conseguinte, de
mais buddhistas socialmente comprometidos. Na mao de
quem tem estado a humanidade e a Terra? Quando
descruzaremos literal e efetivamente as pernas? Estamos
felizes com a sociedade mundial e brasileira? Elas sé
existem para ser transformadas. Vamos dizer que o
Buddhismo nao deve se ocupar delas? Continuaremos a
colher os frutos de nossa quase inagao global e brasileira,
embora conscientes. Sofrendo conscientes, porque quase
nada nos dispomos a realizar, em propor¢cao matematica
daquilo que deixamos de edificar, quando deveriamos e, se
deveriamos, tinhamos que concretizar. Salvo honrosas e
emblematicas individualidades e ou sanghas.

Na verdade, no amor compassivo, na paciéncia sabia, na
tolerancia fraterna, na capacidade de perdoar e de assumir
responsabilidades, no contentamento harmonioso,
pacifico, justo, solidario, no desenvolvimento de projetos

externos e no nosso préprio, asseguraremos uma nova
forma de atuacao para uma ética mundial e brasileira. O
que fazer com a alianga dos paises ricos, ricos pela
exploracao do resto do mundo e do planeta? O que fazer
com as nossas classes dominantes brasileiras,
dominantes, grosso modo, pela nao solidariedade aos
demais? Como serd o Buddhismo? O que nos ensinara por
nossa responsabilidade universal? Sua Santidade adverte
a necessidade de uma ética igualmente de contencgao, de
virtude, de compaixao e socialmente sem limites, sem
fronteiras. Onde estamos e onde nao estamos, geografica e
ou politicamente.

Certos de que o tdo comentado “fim do mundo” néo sera
mais do que o comego de um novo tempo, cuja senha de
chegada e de partida nao é outra que o amor universal na
pratica quotidiana, em todas as suas nuances e
implicacbes construtivas, como nos tem sido facultado
desde sempre, assim como era no principio.

Terminamos com Aung San Suu Kyi, ao professar com a
forca da luz que carrega, que “o paraiso na Terra € um
conceito que esté fora de moda e poucas pessoas acreditam
nele ainda. Mas podemos, sem duvida, tentar tornar o
nosso planeta um lar melhor e mais feliz para todos nés,
construindo as residéncias divinas do amor e da
compaixao, nos nossos coragoes. Comegando por esta
expansao interior podemos prosseguir para a expansao do
mundo exterior com coragem e sabedoria”. Mais uma lider
da nao violéncia e da construgdo do Dharma na sociedade
dos homens, forte paradigma do que estamos a tratar.
Ainda tardara muito o encontro do ser humano animal com
o ser humano divino que habita cada um de n6s?

O tempo ¢é inexoravel. Maos em prece sdo aquelas que
trabalham unidas. Unidas na atuagao também social, para
uma ética transformadora, nova, regenerada, no Brasil e no
mundo. O que faltaria para a criagao de um Partido
buddhista Brasileiro, sinalizando didaticamente ao mundo,
ou para ingressarmos no Partido Verde, de forma coesa, por
exemplo? Do lado de fora é que nao conseguiremos mudar o
que hoje nos causa mal estar no cendrio brasileiro e
mundial. E imperioso intensificar, em qualidade, a
realizacao social de tudo aquilo que entendemos adequado
e nao mais permitir, por contemplacao, complacéncia ou
omissao, que se realize aquilo que o Buddhismo claramente
aponta como inadequado, tanto na comunidade
internacional quanto em nosso proprio pais, carecedores
de mais praticas valorosas que somos, la e c4, emboratais e
tais iniciativas em curso, tdo louvaveis quanto isoladas,
limitadas em si mesmas. Olhemos para dentro e nao s6. No
horizonte, o veneravel Thich Nhat Hanh.

Flavio Marcondes Velloso, escritor, antigo professor de Direito da Universidade
Luséfona de Lisboa, membro da Unido Brasileira de Escritores, do Instituto
Pimenta Bueno da Faculdade de Direito da Universidade de Sao Paulo, da
Associagdo de Direito e Economia Europeia da Faculdade de Direito da
Universidade de Coimbra, do Colegiado Buddhista Brasileiro, autor de “Direito
de Ingeréncia por Razdes Humanitarias em Regides de Conflito”, “Tribunal
Internacional de Justica. Caminho para uma Nova Comunidade”, dentre
outros. Blog http://fmarcondesvelloso.blogspot.com . Enderego eletrénico
fmarcondesvelloso@terra.com.br.
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O Caminho Octopus*, ensinando no Brasil

por Mestra Zen Heila Poep Sa Nim e Professor Senior de Dharma Rodney Downey
(*) Octopus em inglés significa 'polvo'. (nota do trad.) .

7/ o final do ultimo dia de um workshop de fim de
E semana em Belo Horizonte - o tépico foi o das Quatro
Nobres Verdades. Tendo ensinado sobre a Quarta
Nobre Verdade, Rodney informou aos presentes que
continuariamos examinando o Caminho Octuplo na
seqiiéncia. Quando disse isso, a sala explodiu em risadas!
Com surpresa estampada em nossas faces, nos voltamos
para a intérprete, cujos olhos estavam agora muito abertos
de surpresa e a mao cobria sua boca. Assustada, ela
cochichou que ao invés de haver traduzido 'Caminho
Octuplo' ela havia traduzido 'Caminho Octopus'! Tais s&o os
deleites e perigos de ensinar no Brasil.

Provavelmente a pergunta mais freqliente apods as
palestras, durante as entrevistas
privadas ou ao fim dos retiros formais
- tanto no Brasil como por todo o
globo, é a de como levar esse
ensinamento e pratica do Dharma
para a vida diaria? O fato de que
somos praticantes e professores
laicos, com 25 anos de treinamento
intensivo e uma pratica presente
como parte integrante de nossas
vidas, provenientes de um contexto
de muitos anos de uma carreira em
negodcios, toda a catastrofe de criar
filhos, a luta pela sobrevivéncia e
simplesmente ser humanos, sao
apenas algumas das razdes que,
acreditamos, nos tornaram capazes
de nos conectar, ensinar e interagir
dessa maneira com a sangha laica
brasileira pelos ultimos cinco anos. E
nosso entendimento de que essa
base torna um pouco mais facil
compreender e abracar as lutas com
as quais se defrontam os praticantes
laicos, entrando em empatia com
suas dificuldades constantes diante
da busca em atingir um estado de
equilibrio da vida enquanto pratica,
ao contrario de encarar pratica e vida
como duas entidades separadas.
Talvez seria isso que distinguiria os
professores ordenados no
monasticismo dos professores laicos
em suas abordagens e entendimento
com relagao aos temas da vida diaria
e o impacto que isso tem sobre os
praticantes?

Honestidade, sinceridade e
generosidade de espirito é um
processo reciproco - e isto nao é mais

brasileiros! Seu interesse e preocupacao pelo bem-estar
dos convidados ¢ primordial, e sua hospitalidade
verdadeiramente inacreditavel. Visitas a lugares belos e
pitorescos, uma introdugao a comida tradicional brasileira,
uma sinceridade em compartilhar a riqueza de sua cultura,
para nao falar de todos os pequenos presentes - tudo é
parte da experiéncia com o Brasill A cada vez que
retornamos a Porto Alegre, Belo Horizonte ou Sao Paulo
sabemos que haverd muitas surpresas e sem excegao
esperamos com antecipagao o que nos reserva o futuro,
pois tal sangha mantém sempre a intengao de maximizar
seu tempo com os professores visitantes tanto em termos
de pratica quanto de interagao social.

p—— (7 2
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que evidente no povo e sangha
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Através das eras, por todo o globo, individuos de varias
tradi¢des propagaram e mantiveram o Dharma forte e vivo.
Quando falamos sobre a propagagao do Dharma e pratica
no Brasil, eu estaria em falta se ndo mencionasse um
individuo que é parte integrante nesse processo - Ricardo
Sasaki, nosso amigo e anfitrido pelos ultimos cinco anos e
professor na Tradigdo Theravada - o qual transcendeu as
fronteiras das tradigdes feitas pelos homens e é um
verdadeiro exemplo de Dharma vivo. Em grande parte
devido a sua paixéo, esforgo pessoal e compromisso, e
sustentado por alguns amigos e sangha, o Nalandarama se
desenvolveu no que é agora um refigio de Dharma nas
florestas de Casa Branca! E aqui que a sangha de Brasil e
Africa do Sul se juntam para realizar a pratica conjunta.
Algumas vezes Theravada, algumas vezes Zen! E como
resultado direto de seus esforcos continuos que agora
temos um grupo de pratica em Belo Horizonte, usando o
espaco do Nalanda para as reunioes semanais.

Entdo também ha Tania Lohmann de Porto Alegre. Com
GRANDE 'mente que tenta' (‘try mind') e amor pela pratica,
Téania tem dirigido atividades em Porto Alegre por varios
anos, e agora oferece sessbes de pratica semanais,
ajudada pela generosidade de espago e suporte da
administragdo e sangha do ViaZen. Até nosso grupo ter
comecado formalmente como The Dharma Centre Porto
Alegre, havia dois centros zen estabelecidos - ambos Soto
Zen, e ambos estabelecidos nos ultimos cinco anos. Todos
trabalhando de maos dadas!

Por duas visitas também fomos capazes de oferecer retiros
residenciais no impressionante Centro Tibetano Caminho
do Meio, perto da cidade, a convite do Lama Padma
Samten. Padma Dorje, um membro da sangha tibetana,
frequentemente fez as mais excelentes e animadas
tradugobes para as palestras e entrevistas privadas durante
nossas visitas, dando um exemplo de 'simplesmente faca!'
(‘just doit!').

A interacao entre professores de diferentes tradigées, o
suporte, o compartilhar de conhecimento e ensino no
Brasil é tao Ginico e excitante, capacitando aos estudantes
se beneficiar da visita de professores de diferentes
linhagens.

Depois de muita conversa sobre a pratica e as diferentes
tradicoes devemos também salientar que ndo é apenas a
energia e dedicagao dos praticantes que nos cativa,
fazendo com que retornemos ano apés ano. Dois encontros
permanecerao conosco pelos anos vindouros: Chegando
ao hotel em que ficamos na visita prévia a Porto Alegre, o
dono/gerente do hotel nos deu entusiasticamente as boas-
vindas como se fossemos velhos amigos - nosso lar longe
do lar! E também, quando ja estavamos saindo do hotel
paranos dirigir ao aeroporto com o 6nibus do hotel, um taxi
que haviamos usado no dia anterior passou pelo 6nibus. O
motorista parou, saiu do carro e nos desejou boa viagem!
Certamente ndao uma ocorréncia comum de todos os dias
na Africa do Sul ou mesmo em outras partes do mundo. Ea
espontaneidade e espirito caloroso nas ruas o que

continua anos impressionar profundamente.

Buscando a natureza e uma paisagem magnificente? Nao
procure além! A beleza pitoresca, a diversidade cultural e
as paradas ao longo da estrada tornam as viagens por
onibus ou carro uma absoluta necessidade e sdo altamente
recomendadas quando em visita ao Brasil - apesar de
certamente nao aconselhavel para os fracos de coragao,
considerando que as regras de trafego parecem ser muito
poucas, e as marcas brancas no meio da estrada parecem
serfrequentemente ignoradas. Além disso, para viajar por
algumas passagens entre montanhas espetaculares do
pais requer-se nervos de ago, MUITA pratica forte de
mantra e certamente um destemor pelas alturas.

Felizmente, no final de uma dessas longas jornadas de
trabalho e ensinamentos - havia Parati............ paraiso!
Tirando os sapatos, lentamente vagamos pelas margens
arenosas com a agua tépida batendo em nossos pés -
encharcando-nos de cultura, bebendo pequenas xicaras
de café forte e comendo pao de queijo! Apds ter o privilégio
e honra de ensinar no Brasil por cinco anos, podemos
declarar com seguranga que o kit sobrevivéncia para o
Brasil é: um Dharma vibrante e vivo, um amor pelas
pessoas e pela comida, ndo apego ao tempo e, entéo, ha o
pao de queijo, café e chimarrao!

Heila Downey Poep Sa Nim recebeu inka — a permissao para ensinar —do
Mestre Seung Sahn, em abril de 1996, tornando-se a primeira africana Ji
Do Poep Su Nim (Mestra Professora do Dharma) na Africa, oficialmente
autorizada para dirigir retiros e a pratica de kong-an (koan). Antes disso,
ela foi uma aluna de Kapleau Roshi e membro do Rochester Zen Centre -
EUA, durante oito anos. Antes de entrar no caminho do Zen, ela
participou de retiros nas tradi¢ées tibetanas e vipassana.

Rodney Downey foi diretor de uma das maiores companhias de varejo na
Africa do Sul até 1995. Ele comegou sua pratica de meditagao em 1980 e
participou de retiros nas maiores tradigoes buddhistas. Antes de se filiar
a Kwan Um School of Zen, ele esteve nos EUA para avangar em seu
treinamento no Rochester Zen Centre. Em fevereiro de 1996, ele foi
indicado como Abade do Dharma Centre, e ao mesmo tempo Professor
Sénior de Dharma.
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O Treinamento e a Transmissao do Dharma no Soto Zen

O processo de treinamento de um monge Soto Zen é
pouco conhecido pelo publico em geral aqui no
ocidente. Assim sendo, vou procurar transmitir um pouco
sobre este treinamento, baseado na minha propria expe-
riéncia e nas coisas que tenho visto aqui no Brasil, no
Japao enos Estados Unidos.

Vamos considerar a ordenagdo mondstica como sendo o
primeiro passo. Na realidade, é possivel que o aluno tenha
praticado ja algum tempo — até anos — primeiro como
praticante leigo e depois como “postulante”. O dia da
ordenacgao, quando a cabecga é raspada, é considerado o
dia no “nascimento” como monge-em-treinamento (unsui,
lit. nuvem-agua) na graduacéao de novigo (joza). Nesta fase,
é um “estudante de monge"”, mais ou menos comparavel a
um seminarista.

O treinamento possui dois aspectos principais: o treina-
mento junto ao professor de ordenacdo e a pratica em
mosteiro de treinamento oficial. E o professor de ordenacgao
que vai determinar quando o aluno esta preparado para
passar pelas varias graduagbes de monge-em-treinamento
até o momento da finalizagcdo do treinamento com a
Transmissdao do Dharma, quando deixa-se de ser monge-
em-treinamento (unsui) e torna-se monge plenamente
formado (rikishé). A Transmissao do Dharma fica registra-
do no escritério central da escola Soto, mas sem passar
pelas cerimoOnias de reconhecimento formal nos dois
templos-sede (zuise), ainda nao pode ser oficialmente
reconhecido como Professor do Dharma. E para isso, &
necessario a pratica em mosteiro oficial de treinamento por
um tempo minimo ou mais.

Estes mosteiros de treinamento oficial obedecem critérios
rigorosos em relagcdo ao curriculo, instalagdes fisicas,
numero e qualificagao dos professores e numero de alunos.
Este treinamento pode ser feito antes ou depois da
Transmissao do Dharma.

Eo professor de ordenacao que vai determinar, junto com o
abade do mosteiro de treinamento quanto tempo de
préatica mondstica o aluno vai fazer. E este tempo de pratica
em mosteiro de treinamento oficial que vai determinar a
possibilidade de passar pelas cerimoénias “zuise”, de
reconhecimento formal como monge plenamente formado
autonomo (oshd) da escola Soto Zen e o seu nivel de
qualificacdo como Professor do Dharma, com autorizacao
de tornar-se monge titular (jishoku) de um templo Soto
Zen oficialmente reconhecido, habilitado a transmitir os
preceitos leigos e ordenar novos monges.

Um monge-em-treinamento pode ter 1, 2 ou até 3 professo-
res oficiais. O primeiro é o professor de ordenacgéao e a sua
aprovagao é necessario para todos os outros passos. O
segundo é o professor da “bandeira do Dharma”, que oficia

Monja Isshin (Monja Zen buddhista, da tradigdo Soto Zen Japonés)

a CerimoOnia do Combate do Dharma (uma cerimoénia
publica, que corresponde aproximadamente a formatura
de um seminarista). Finalmente, o terceiro professor é o
“professor verdadeiro”, ou “professor-raiz”, que da a
Transmissdo do Dharma em ceriménias fechadas ao
publico e concede o seu reconhecimento do aluno como
seu herdeiro no Dharma e sucessor (que corresponde
aproximadamente a ordenacao e consagracio de um padre
catdélico).

E dito que o Zen é uma transmisséao de coracao-mente a
coragao-mente, sem dependéncia nos sutras ou palavras.
Assim, naturalmente torna-se necessario uma convivéncia
direta com o professor — um retiro com ele de vez em
quando nao é o suficiente para esta “transmissao”. Isto
pode ser com o aluno indo ao templo do professor varias
vezes na semana para praticar — ou pode ser com o aluno
morando no templo, servindo o professor diariamente. A
primeira fase é aquele que eu chamo da fase de “cala a
boca e limpe o chdo”. Confesso que nao entendi na época,
mas anos mais tarde, percebi o quanto fora importante
esta fase no meu treinamento — uma fase que muitos
ocidentais quase nao estao podendo ter.

Ao ser obrigada a manter a boca calada (sem poder dar
explicacgoes ou fazer outras manifestagoes de opiniao) e ao
mesmo tempo obrigada a ficar “ligada”, observando tudo,
prestando atencao a tudo, sendo corrigida com frequéncia
e em atividade constante, fazendo os trabalhos mais
“humildes” — tudo isto criou um espaco para eu ter talvez
0s meus maiores “insights” e momentos de compreensao
de alguns pontos do Dharma. Estes momentos nao surgi-
ram durante o zazen, mas quase sempre quando estava
envolvida em alguma atividade do “samu” ou até tocando
uma dos instrumentos numa cerimoénia para a comunidade
japonesa. Foi nesta fase de “cale a boca e limpe o chao”
que pude perceber a acao do “ego”, querendo ser visto e
reconhecer o impulso do desejo de mostrar o que sabia.
Nao ha palavras para expressao a gratidao que sinto pela
oportunidade que tive no Templo Busshinji, com a minha
professora de ordenacao, Monja Coen.

A pratica monastica também é extremamente importante,
e dou gracas que pude realizar 4 anos de treinamento
mondstica no Japao, seguido por mais um ano de treina-
mento nos Estados Unidos. E uma pratica dificil, que
praticamente nos puxa até os nossos limites. Sdo poucas
horas de sono e atividade constante, sem “intervalo para o
café ou banheiro”, por exemplo. Cada aluno é colocado
num grupo de trabalho e vai dormir junto no mesmo
quarto, comer junto, trabalhar junto e tomar banho junto
com os outros membros do grupo durante todo o periodo de
treinamento intensivo (ango), que tradicionalmente dura
de 90 a 100 dias. Nao ha privacidade e ndao ha tempo para
aquelas conversas sobre sentimentos que o ocidental
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tanto gosta. Com excecgao dos periodos de retiro (geralmen-
te de 3 a 7 dias no més), ha zazen de manha cedo, seguido
pelo servigo matinal. Depois vem o samu, geralmente
limpeza do mosteiro, café da manha, samu ou aula até o
almocgo, seguido por mais samu ou aula (até recebemos
“boletim” com notas), um periodo de ché (em grupo), mais
samu ou aula até o servigo vespertino. Entdo vem mais
samu até a hora do zazen noturno e o sino de dormir.

Somos corrigidos constantemente, pois, no Zen, é pela
“forma correta” que é moldado o “carater” do monge. A
importancia disto nédo pode ser deixado de lado. Eo papel
dos professores e sempais (alunos com mais tempo de
mosteiro) serem rigorosos, e até “cri-cris” — e cabe ao aluno
aprender a se libertar do ego que se ofende ou fica ressenti-

do com as corregdes constantes.

Para mim, pessoalmente, diria que os grandes aprendiza-
dos da pratica monastica foram “fluir” com as coisas em
constante mudanca e “grupo”, de me perceber como uma
parte integrante do grupo, com o meu lugar e o meu papel
dentro deste grupo — e a necessidade de aprender o
maximo possivel sobre a aceitacdo do outro como ele é e de
conviver sem atritos.

A fase da finalizacdo do treinamento (shiho) envolve um
periodo de “kegyd”, ou 'pratica adicional', que, oficialmen-
te, dura 7 dias. Mas pode chegar a levar bem mais tempo,
uma vez que, como diz o préprio termo, envolve uma série
de tarefas adicionais as atividades regulares de zazen,
servicos matinal e vespertino e samu que faz parte da
programacao da vida em mosteiro ou templo.

As tarefas da pratica “kegy6” incluem numerosas reverén-
cias aos ancestrais, a escrita de documentos num tipo de
papel especial com fibras de seda e varias cerimonias
especiais, que sao realizadas atras de cortinas fechadas,
preferencialmente na “sala dos fundadores” do
templo ou mosteiro.

O papel-seda usado neste processo absorve a tinta
muito rapidamente e ndo ha meio de apagar os
erros. Assim, a escrita destes documentos exige
bastante concentracao e é demorada. Sao escritos 3
documentos (“sanmotsu”): o “kechimyaku” (linhagem
de Dharma desde o Shakyamuni Buddha), “hisho” ou
“daiji” (o documento secreto que trata do 'Grande
Assunto') e “shisho” (documento de heranga do Dharma).

As cerimoénias principais sao “denkai” e “denpd”. “Denkai”
é a cerimoénia de Transmissao dos Preceitos do Bodhisatva,
na qual o aluno torna-se “o sangue de Buddha”. “Denp6” é
a cerimoOnia de Transmissdo do Dharma, na qual o aluno
torna-se herdeiro do Dharma e sucessor de seu professor (e
deixa de ser 'aluno'). Nesta cerimonia, ele recebe o kesa
marrom e tigela (em lembranca da tradicao de Hui Neng, o
Sexto Ancestral Chinés) e os 3 documentos “sanmotsu”,
entre outros objetos. Passa a ser um “rikish6”, ou monge
plenamente formado, que ainda nao passou pelas cerimo-
nias de “zuise” nos dois templos-sede da escola (Eihei-ji e
Soji-ji), quando ingressara formalmente na ordem Soto,

como um monge habilitado a tornar-se “monge titular”
(“jhshoku”) de um templo e Professor do Dharma, autoriza-
do a transmitir os preceitos leigos e ordenar novos monges.

Como explicado anteriormente, a realizagao das ceriméni-
as de “zuise” depende da conclusao da pratica em mosteiro
oficial de treinamento. Esta pratica pode ser realizada
antes ou depois da Transmissao do Dharma. O tempo de
pratica em mosteiro de treinamento determinara a gradua-
cao que sera concedida como Professor do Dharma.

Da ordenagéao como novigo (j6za) até o cerimonial de
“zuise” é uma longa caminhada — que sou profundamente
grata de poder estar trilhando. De certa forma, é ai que vai
comecar a verdadeira pratica, de aprender a ensinar, liderar
e cuidar de alunos, com Sabedoria e Compaixao....

Retorno e me abrigo em Buddha. Retorno e me abrigo no
Dharma. Retorno e me abrigo na Sanga.

Gassho (maos postas palma-com-palma em cumprimento),

Monja Isshin

Monja Isshn - Monja Zen buddhista, da tradigdo Soto Zen Japonés e orientadora das
Sangas Aguas da Compaixdo, Aikikai (Associagdo RS Aikikai de Aikid6), Energia
Harmoniosa (Centro de Cultura Oriental Tigre Coreano) - Porto Alegre - e Sanga Soto
Zen de Pelota EMAIL: aguasdacompaixao@gmail.com
Http://aguasdacompaixao.wordpress.com/
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Refletindo sobre o Dhamma

A partir de apontamentos do mestre Tan Ajahn Buddhadasa
Professor Ricardo Sasaki - Centro Buddhista Nalanda, tradicdo Theravada (MG)
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O Buddha ensinou o Dhamma (skr. Dharma).
Tradicionalmente, 84.000 ensinamentos. Como gotas de
agua para seres sedentos, os dhammas ensinados matam
a sede cumprindo o desejo do Buddha: ajudar os seres. O
veneravel Ajahn Buddhadasa diz que: “Dos buddhistas é
esperado disseminar o Buddha-Dhamma a este mundo
violento a fim de cumprir o desejo do Buddha”. Esse é um
exemplo de 'bom desejo'. Nem todos os desejos devem ser
apagados. Desejar a paz, desejar o bem para os seres,
desejar o bem maior da libertacdo. Com a violéncia por
todos os cantos, numa época em que passamos a ter medo
de sair de casa, dizer alé a um estranho, até mesmo andar
de carro com a janela aberta, o Dhamma se faz ainda mais
necessario, incentivando a reflexao sobre a violéncia.

Tan Ajahn falou também: “O Buddha disse que sua vinda e
a existéncia de seu dhamma-vinaya eram para o beneficio
das massas, tanto devas quanto homens”. Dhamma é seu

ensinamento. Vinaya é a importancia da discplina
pessoal nesse caminho de Dhamma. Como o dham-
ma-vinaya pode nos ajudar no caminho para a paz?

Dhamma como dever

A palavra mais conhecida no Buddhismo é Dhamma
ou, em sua forma sénscrita, Dharma. Mesmo quem
acaba de chegar no Buddhismo logo aprende o que
ela significa e, segundo o entendimento geral, fica
logo claro que Dhamma tem um duplo sentido, o de
ser o conjunto dos ensinamentos do Buddha e, por
extensao, a verdade em si. Em outras palavras,
Dhamma é a realidade - independente dos nomes que
sejam dados a ela -, e, por se acreditar que o Buddha
ensinou essa realidade, seu ensinamento também é
chamado de Dhamma.

Algo que é interessante notar, e algo que é virtual-
mente ignorado pelos buddhistas atuais, é um outro
sentido mais arcaico da palavra Dhamma, e existente
jA& numa época pré-buddhista. Nos tempos atuais,
Ajahn Buddhadasa sublinhou novamente esse uso
importantissimo da palavra Dhamma. Em suas
palavras: “Dhamma significa 'dever'. Este é o signifi-
cado que tem sido utilizado em seu local original
desde tempos antigos. Quando as pessoas compreen-
deram qual era o dever do homem, elas utilizaram
esta palavra em particular - dhamma - para tal dever;
a palavra tem sido continuamente usada até os dias
atuais e foi adotada nalinguathailandesa”.

Isso é algo muito importante de ser enfatizado.
Dhamma n&o é apenas o ensinamento do Buddha,
algo 'distante' a ser estudado, analisado, consumido.
Nem mesmo é a 'pratica' recomendada pelo Buddha.
Claro, é também o estudo e a pratica; mas se estes
forem realmente bem entendidos, nasce, natural e
necessariamente, um dever. E nesse sentido que traduzo
os fatores do 6ctuplo caminho ndo com a palavra comus-
mente usada, 'correta' (compreensao correta, intencéo
correta, linguagem correta, etc.), mas como 'completo’, um
outro sentido para a palavra original 'samma’. No 6ctuplo
caminho nédo se trata apenas de fazer algo como esta
prescrito, como algo somente oposto ao incorreto, mas de
avaliar a completude ou perfeicdo da agdo, compreender a
acao necessaria e a omissao que nao se pode ter; enfim,
compreender qual é nosso dever diante de cada situagao. E
assim fazendo, ai sim, estaremos realmente praticando o
Dhamma.

Com relagao a perfeicdo da acgao, note-se que falamos de
compreender a agdo necessaria e a omissao que nao se
pode ter. Isso nos traz a uma reflexdo importante sobre a
doutrina do kamma no Buddhismo. Ao contrario do que
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muitos pensam, mesmo buddhistas informados, o kamma
(skr.karma) nado tem a ver apenas com nossas acoes, mas
também com nossas omissoes. Possuir recursos torna-se
aqui uma faca de dois gumes. Possui-los nos abre possibili-
dades de fazer o bem, gerando mais kusalakamma (agoes
meritérias e salutares), além de beneficiar os seres ao nosso
redor. Entretanto, possui-los e nao uséa-los, ou usa-los
inapropriadamente, é pior do que se néo os tivéssemos em
primeiro lugar.

Dhamma-vinaya

H4 pelo menos dois bons motivos para se utilizar a palavra
'dhamma-vinaya' ao invés da palavra 'Buddhismo'. 'Budd-
hismo' lembra religido, e esta palavra causa na mente das
pessoas todo tipo de reagdes. Algumas positivas, outras
negativas, mas, tanto umas quanto outras, usualmente
incorretas. Se houvesse maior esclarecimento do que
realmente € uma religido nao haveria problemas em sua
utilizagado. Em publico é até mesmo aconselhavel emprega-
la, evitando assim que se tome o Buddhismo como 'mera
filosofia de vida'.

Um segundo motivo é que sob o nome de ‘Buddhismo' as
pessoas podem entender e incluem toda sorte de coisas. E
uma constatacao que boa parte das pessoas associadas ao
Buddhismo, ou simplesmente suas admiradoras, acaba
projetando nele suas proprias fantasias, expectativas,
gostos e desgostos. 'Dhamma-vinaya', por outro lado, da
uma diregao clara sobre do que se trata o ensinamento do
Buddha. Ha de se entender o que é o Dhamma em suas
varias dimensoes e aplica-lo em si mesmo; ha de se exercer
o Vinayana vida diaria e para o bem da sociedade.

Ajahn Buddhadasa complementa ainda que: “A palavra
'dhamma-vinaya' é a esséncia de todas as palavras que
descrevem a comunidade buddhista. Ela inclui todas as
palavras sobre o viver correto, as regras de conduta,
tradicoes, religido e civilizagao da comunidade buddhista”.
Fica entao a sugestao para os buddhistas utilizarem entre
si mais da palavra 'dhamma-vinaya' quando se referindo
aos ensinamentos que seguem e que provém do Bem-
Aventurado.

Conhecimento da natureza

O Dhamma foi ensinado de forma a beneficiar os varios
seres. Tan Ajahn diz: “O 'Dhamma’ pode resolver todos os
problemas do mundo em todas as eras, independentemen-
te de seu tipo ou nivel”. Muito é falado sobre o Dhamma.
Mas, o que é ele realmente? Seriam as Quatro Nobres
Verdades? O Caminho Octuplo? A 'verdade'? O ensinamen-
to dado pelo Buddha? Tan Ajahn diz que o Dhamma pode
ajudar a resolver os problemas do mundo explicando que
“Isso é devido ao fato de que o Dhamma é o conhecimento
da natureza, das leis naturais, dos deveres de acordo com
tais leis naturais e os resultados da realizacdo de tais
deveres - tudo isso correspondendo a Lei da
Condicionalidade”.

Temos aqui um modelo para o entendimento do Dhamma.
Primeiramente, ele é o conhecimento da natureza. Desde
um ponto de vista descendente, uma vez que o Buddha
descobre por si mesmo 0 como as coisas realmente sao
(yathabhltanana) ele se torna capaz de mostrar o caminho
para essa compreensao. Desde um ponto de vista ascen-
dente, cada ser capacitado pode, seguindo esse caminho,
elevar-se a compreensao da natureza das coisas, por si
mesmo.

O conhecimento das coisas, e por 'coisa' quero significar
aqui'dhamma’, é uma funcao qualitativa e ndo quantitativa.
Nao se trata do conhecimento em termos da extensao e do
numero dos dhammas, mas de suas caracteristicas gerais.
Na realidade, a contemplacao inteligente do mundo
caracteriza-se justamente por isso: ela se interessa pelo
geral e pelo universal, ao contrario da mente dispersa e
mundana do homem comum, mais interessada pelo
particular e extraordinario. O contemplativo foca sua
atencao no que € igual, ou diriamos, essencial, nas expe-
riéncias, e nao na incessante busca da novidade e da
diferenca.

Essa capacidade de apreensao do universal nas experién-
cias particulares abre a possibilidade para o conhecimento
do Dhamma enquanto lei natural. Esse dhamma é aquele
que é capaz de nos tirar da aparente insignificancia dos
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gestos e circunstancias cotidianas, revelando o que ha de
importante na experiéncia.

Aqui chegamos a um dos enganos mais espalhados
dentro da comunidade buddhista, qual seja, o de que a
mera observacgao ou 'plena atencao' ao momento presente
constitui uma pratica verdadeira, como se o mero observar
do lavar pratos pudesse trazer a consciéncia uma sabedo-
ria efetivamente libertadora. Essa 'plena atencao' a
experiéncia naquilo que ela tem de particular e circunstan-
cial nada tem a ver com aquilo que o romano Marcus
Aurelius se referia quando dizia: “He who sees what is
now has seen all things, whatsoever comes to pass from
everlasting and whatsoever shall be unto everlasting
time” , ou com aquilo que o Buddha esperava que seus
discipulos praticassem.

Enfim, quando a natureza e suas leis, ou em outras
palavras, quando os dhammas e suas interacdes sao
descobertos, nasce, entao, algo do qual o homem que
verdadeiramente vé, nao pode escapar sob pena de
destruir sua integridade espiritual.

Da mesma forma que o kamma envolve agdées bem como
omissoes, o ato de conhecer implica imediatamente uma
responsabilidade diante do conhecimento. E nesse
sentido que Tan Ajahn diz que Dhamma também significa
os “deveres de acordo com tais leis naturais”. Isso ajuda a
tornar ainda mais claro aquilo que foi comentado com
relagdo a Dhamma enquanto dever. Como disse Samuel
Johnson: “Integridade sem conhecimento é algo fraco e
inutil, e conhecimento sem integridade é algo perigoso e
terrivel” . O verdadeiro conhecimento gera imediatamente
um dever, a ser expresso em acgoes. E como a toda acao
intencional corresponde um fruto equivalente, Dhamma
também implica nos “resultados da realizacdo de tais
deveres”. Essas quatro dimensées do Dhamma se juntam
na lei da condicionalidade, uma doutrina fundamental
sobre o modo como o Buddha contemplou o universo.

Dois Tipos de Dhamma

A compreensao das dimensdes do Dhamma levam a vé-lo
como constituido de duas frentes. Como diz Ajahn
Buddhadasa: “Héa dois tipos de dhamma: dhamma como
ferramenta e dhamma como objetivo desejavel de pratica.
Por exemplo: as Quatro Vias do Poder (iddhipada) sdo um
dhamma como ferramenta; e as Nobres Vias-Nobres Frutos
(magga-phala) e o “nibbana” sdo dhammas como objetivo
desejavel. Entretanto, alguns dhammas como os preceitos
(stllas) podem ser classificados em qualquer uma das
categorias, dependendo de onde e quando sao usados”.

Dessa forma, podemos exercer nossa discriminacao,
entendendo as coisas seja como ferramenta, seja como
objetivo. Geralmente as pessoas nao tém isso claro em
suas mentes. Tomamos como objetivo algo que nao passa
de meio. O dhamma tem varias dimensoées e aplicagoes. O
fundamental aqui é que devemos entender os dhammas e

aplica-los cada qual em seu devido nivel e situagdo. O
Dhamma pode ser veiculado em diversas linguagens. A
questéo essencial é entdo que saibamos aplicar o Dhamma
adequadamente para os diversos tipos de pessoas e
situagoes.

Niveis de expressao

Ajahn Buddhadésa diz: “Um certo dhamma pode ser usado
em todos os niveis, tanto mundanos como supramundanos.
Por exemplo: sati (observacéo vigilante) pode ser usada por
um bebé, um adolescente, um chefe de familia ou por uma
pessoa velha em seu trabalho, tal como na agricultura ou
num servigo publico. Pode também ser usada por todos, de
qualquer geragdo, qualquer idade, no estagio primdrio da
vida religiosa e nos estagios subsequentes como as Nobres
Vias e os Nobres Frutos até o Nibbana”.

Vemos que dhamma tem varias dimensoes e aplicagoes. O
fundamental aqui é que devemos entender os dhammas e
aplica-los cada qual em seu devido nivel e situacdo. No
exemplo dado acima, a vigilancia, que assume um papel
fundamental na meditagao (tanto em seus estagios iniciais
quanto nos mais avangados), pode e deve ser também
usada por uma crianga, adolescente ou quem quer que
seja. Todos temos um certo tipo de vigilancia e ela ¢, na
verdade, essencial até para sobrevivermos. Ela implica em
prestar atengao, compreender o geral e o especifico, saber
o que devemos cultivar e o que devemos abandonar.

Cada dhamma pode ser veiculado em diversas lingua-
gens. A questao essencial €, entao, que saibamos aplicar o
Dhamma adequadamente para os diversos tipos de
pessoas e situagdes. Nao vamos sair por ai misturando as
linguagens. Hd um dhamma préprio para as criancgas, outro
para os camponeses, outro para o erudito, outro para o
adulto. O modo como ensinar cada dhamma varia para
quem é ensinado. Mas sua esséncia é uma sé: compreender
as coisas como elas realmente sao e cessar a insatisfatorie-
dade proveniente de uma vida baseada no egoismo.

Ajahn Buddhadasa: Tan Ajahn (“Veneravel Mestre”), como o monge
Buddhaddsa era carinhosamente conhecido por seus discipulos e alunos,
revolucionou os estudos buddhistas na Thaildndia, por seu profundo
conhecimento das escrituras, aliado a uma abordagem eminentemente
pratica no sentido da cessacdo de dukkha (o sofrimento e a insatisfagao),
tendo alguns chegado a dizer que Ajahn Buddhadasa foi a figura mais
importante em termos de exegese buddhista de toda a tradi¢do Theravada
desde Acariya Buddhaghosa, o eminente comentador indiano do sexto
século. Durante toda a vida, Tan Ajahn explicou incansavelmente os
pontos mais importantes do Buddhismo, baseado ndo somente em seu
extenso conhecimento da lingua pali, mas, principalmente, por meio de sua
experiéncia e pratica pessoal.

Ricardo Sasaki: E o Diretor-Fundador do Centro de Estudos Buddhistas
Nalanda, através do qual ministra cursos, workshops e retiros de
Meditacdo, Ensinamentos Buddhistas e Religibes Comparadas, além do
trabalho de escrita e tradug¢do, com livros e artigos publicados no Brasil e
no Exterior. Ricardo Sasaki é também psicélogo clinico e um dos diretores-
fundadores do Colegiado Buddhista Brasileiro. E o responsédvel na América
do Sul pela veiculagao dos ensinamentos do Veneravel Ajahn Buddhad@sa.
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O Vazio de Bodhidharma

Comentarios sobre o Caso II do Shoyoroku, (texto classico) em que narra-se o encontro do imperador Wu, da China, conhecido pelo seu interesse pelo buddhismo, e o
Mestre Bodhidharma que trouxe o Zen da India, cerca do ano 600 DC.

"Liang era um reino do sul da China, quando
Bodhidharma foi pra la foi alertado de que no sul
prestavam muita atencao a mérito forjado. Em varias
versées desse caso, a primeira pergunta do imperador Wu
para Bodhidharma é a respeito dos méritos que ele teria
acumulado nos céus por haver construido templos e
mosteiros para o buddhismo, e a primeira resposta de
Bodhidharma teria sido:

- Mérito nenhum, majestade.
A seguir o imperador perguntou: -

- Entéo, qual a grande verdade da sagrada doutrina? e
Bodhidharma respondeu:

- Vazio. Vastidao ilimitada, e nao
ha nada que possa ser chamado de
sagrado.

Neste momento Bodhidharma esta
descrevendo uma profunda
verdade: Vazio, ou seja, todas as
coisas sao interconectadas, todas as
coisas estdao apoidas umas nas
outras e nenhuma delas tem um eu
intrinseco, um eu inerente. Elas nao
funcionam por si mesmas, nao tem
uma substancia real por si, como nos
mesmos nao temos uma substancia
real independente, um eu
intrinseco, temos apenas um eu
criado e forjado pelos nossos
pensamentos, preferéncias,
conexOes diversas das nossas
proprias vidas, funcionamento do
NOSSO COrpo.

A verdade de perceber que nao ha
um eu intriseco, que pertencemos a
um universo todo interdependente,
mas nao somos algo separado, que
existe por si mesmo, é dita como
aterradora em alguns textos
buddhistas. E diz-se que apenas um
bodisatva no 8° nivel de iluminacao
poderia olhar de frente pra esta
realidade, sem se sentir arrasado,
de tal maneira nés somos
profundamente agarrados a nossos
proprios egos e eus.

Tao sensiveis somos, tdo a flor da
pele esta nosso ego, que é facil com
uma uUnica palavra ferir, perturbar,
causar desconforto, causar atrito e

por Monge Genshé
quebra de harmonia.

Tanta insisténcia temos nos retiros zen buddhistas para
nao falar, porque quando fazemos uma observacao a
alguém ou quando respondemos a alguém,
automaticamente ai se criou uma tensao. E essa tensao
redunda na quebra de harmonia. Quando quebramos a
harmonia, sentimos nosso ego ferido ou inflado, nosso
orgulho tocado, e instantdneamente nos perdemos e
voltamos mais profundamente para o vicio do eu. E quando
presos neste redemoinho, com nosso eu exacerbado, nao
podemos mais ver a unidade de todo o universo, nao
podemos mais ser um com as ondas do mar, nao podemos
ser ondas no zazen, nao podemos
ser chuva caindo no jardim, nao
podemos ser a unidade da sangha
comendo junta, meditando junta,
sofrendo junta, porque de repente
nos tornamos eus separados.

Esta vida, aqui, esta sala, € uma
sala de sonho, nés somos seres de
sonho, estou falando para seres de
sonho, palavras de sonho, estamos
perdidos nos nossos eus
exatamente neste momento, s6 um
profundo despertar nos levaria a
escapar disso e sentir a unidade de
todas as coisas, e aqueles que
sentem a unidade nao podem ser
feridos, nadao podem ser
perturbados, ndo ha lugar onde o
orgulho possa se agarrar, onde a
vaidade possa se localizar porque
nao ha nenhum suporte para ela,
nosso eu é o gancho no qual se
pendura o orgulho, a vaidade e a
sensibilidade. E sobre isso que
Bodhidharma estava falando
quando disse “vazio” e quando
disse ndo ha nada de sagrado,
nesse mesmo momento ele
integrou todas as coisas, porque ao
mesmo tempo este chao é profano,
ao mesmo tempo este chao é
sagrado. Nao ha nada de sagrado
no mundo, ndo ha nada que nao seja
sagrado, nem o menor grao de
arroz, nem a menor porg¢ao de molho
perdida dentro da tigela na nossa
refeicdo de oryokis (refeigao ritual
em tigelas praticada nos retiros),
por isso alavamos com agua quente
e bebemos a agua, porque tudo é
sagrado.

E o imperador disse: - "Quem é vocé
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que estd na minha frente?" Porque ele ndo entendeu nem
do que Bodhidharma falava quando dizia vazio. A China ja
tinha buddhismo ha 500 anos, mas o zen nao havia
chegado, os textos estavam 14, a devogao estava 14, mas a
compreensao ainda nao havia chegado quando
Bodhidharma expressa esta compreensao profunda. Por
estarazao ele € um mestre zen nosso ancestral e recitamos
todos os dias seunome na lista dos patriarcas.

Quando dizemos seu nome estamos lembrando da sua
obra de trazer o zen da India até & China. O imperador nao
entendeu nem “vazio”, nem “nada que possa ser chamado
de sagrado” e, perguntou: quem é vocé que esta na minha
frente? Bodhidharma respondeu o que poderia responder:

-Nao sei.
Quando ele disse "'nao sei’, "ndo fago a menor idéia", "naoha
ninguém na sua frente", ele estava expressando a plena
verdade de que nao existe um eu aqui. Nao ha ninguém
aqui. Quando o imperador pergunta quem é vocé na minha
frente, ele, Bodhidharma, responde: - "Nao sei," porque ja
perdeu a nocao de um eu e esta livre disso. Nele nao ha
nenhum gancho onde pendurar algo.

A seguir Bodhidharma abandonou o palacio, pois o
imperador nao o compreenderia, atravessou o rio Yang Tsé,
foi para Shaolin e sentou a frente de uma parede de pedra
durante nove anos. S6 ao fim de nove anos ele aceitou um
aluno, o sucessor de Bodhidharma, Hui Ko (Eno, jap.) e s6 o
aceitou depois que ele ficou trés dias sem comer nem
beber, em pé, a frente de sua caverna, na terceira noite
nevou e entao, nao sendo atendido, Eno cortou o braco.
Vendo o sangue pingar na neve, Bodhidharma lhe
perguntou:

- O que vocé quer?

N6s achamos dificil um retiro zen, mas Bodhidharma néo
aceitou nenhum aluno durante nove anos até que um aluno
cortou seu braco para mostrar sua sinceridade com o
sangue pingando na neve. Por que Bodhidharma deixou o
palacio? Porque um genuino praticante sabe por si mesmo
o momento e a estagao de sua aparicao, ele ndo aparece no
momento errado, ele tem uma estagao prépria para se
manifestar.

Nas nossas vidas diarias isso acontece quando somos
incitados a falar do Dharma em um lugar qualquer onde
nao ha respeito, e o Dharma nao pode ser falado assim. O
Dharma, s6 pode ser dado quando ha reveréncia, por isso
as palestras do Dharma sé sao dadas aqueles que se
sentaram, aqueles que sofreram, aqueles que mostraram
sua determinacdo em aprender. Se nao ha este propdsito,
este puro proposito e esforco, o Dharma nao deve ser
ensinado, porque ele s6 vai agravar os problemas das
proprias pessoas que o ouvirem. Tianhuang disse: -
"Somente termine com os sentimentos profanos." Né&ao
existe qualquer compreensao sagrada especial. Se ao
menos isto, se deixdssemos de lado todos os nossos
apegos, cortdssemos completamente nossas amarras ao
nosso eu e aquilo que desejamos e tanto queremos, se tudo

isto perdessemos, se fossemos capazes de abrir as maos, €
nos libertar inclusive dos sentimentos como orgulho,
vaidade, pretensao, ambicdo em ser alguém no Dharma, se
ao menos fossemos capazes de nos libertar da nossa
condicao de ganchos que seguram todas essas coisas e
nos tornassemos lisos e retos de modo que nada pudesse
ficar pendurado em nds, entdo estariamos livres dos
sentimentos profanos e nao haveria necessidade nenhuma
de procurar qualquer coisa sagrada, porque estar livre de
tudo isso é obter a plena sacralidade de todas as coisas,
todas as coisas e seres instantaneamente sagrados,
porque nés somos capazes de nos libertar de nés mesmos.

No fundo o que nos atrapalha € nosso apego ao eu, nosso
apego ao si mesmo. Por isso Dogen Zengi diz: “Estudar o
Dharma é esquecer de si mesmo” estudar a si mesmo é
esquecer de si mesmo, se esquecermos de nés mesmos
entao estamos realmente livres. A Escritura da Marcha
Herdica diz, “Se vocé criar uma compreensao do sagrado,
sucumbird a erros.” O imperador ficou ali feito um tolo: -
"Quem é vocé que estd na minha frente?" Para ele era uma
boa intencdo, mas para Bodhidharma é como se ele
estivesse lhe cuspindo no rosto, porque se ele respondesse
eu sou isto ou aquilo, imediatamente teria se perdido.
Bodhidharma por isto nao podia evitar de oferecer um “nao
sei”.

Mais tarde o imperador Wu sentiu que um homem superior
tinha partido e escreveu um epitafio para Bodhidharma em
que dizia: “Eu o vi sem ver, conheci sem ter conhecido,
agora como dantes eu me arrependo e lamento isto”. Na
verdade, o esclarecimento e o despertar sdo invisiveis para
olhos nao despertos. Pode passar por nés Shakyamuni
Buddha e se estivermos perdidos em nossos pensamentos,
tera passado por nés apenas um homem, um ruido de
passos, uma brisa, nada mais. Bodhidharma esteve em
frente ao imperador e depois o imperador percebeu: - "Eu o
visemver".

Cuidadosamente olhamos a nossa volta, encontramos
mestres escondidos , mestres para nos ensinar paciéncia,
tolerancia, ndo os enxergamos, os vemos sem ver, pode ser
que tenhamos encontrado um Bodisatva a nossa frente e
nao o tenhamos reconhecido, porque nossos olhos nao
estavam preparados para ver. Meng Min da ultima parte
da dinastia Han ficou em Taiyuan em uma de suas viagens.
Uma vez, enquanto carregava um balde, este caiu no chao,
mas ele seguiu adiante, sem se voltar. Guo Linzong
testemunhou isto e lhe perguntou o significado, Meng Min
replicou: - "O balde ja estava quebrado, de que adiantava
eu me voltar?" Linzong o considerava incomum por causa
disso e o encorajou a estudar. Esta histéria revela a pura e
instantanea compreensao dos fatos: ele andava, o balde
quebrou, ele nem se voltou, continuou andando. Olhem e
rememorem suas proprias vidas. Quantas vezes perdemos
algo, mas, voltamos para tras, voltamos para a memoria
daquilo que perdemos, lamentamos, sofremos,
reconsideramos, por que fazemos isto? Porque estamos
profundamente agarrados as coisas, e o extraordinario

7

neste caso é que ele nao se voltou nenhum instante,
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simplesmente continuou andando. Se fossemos capazes de
estarmos tao desapegados que quando algo assim sucede,
pudéssemos continuar andando, sem voltar atras e remoer
aquilo que perdemos, aquilo que se quebrou, entao
estariamos profundamente livres.

Ha uma outra histéria, com balde, num famoso conto Zen,
sobre uma monja que carregava um balde cheio de agua,
era noite e a luz da lua se refletia na superficie da agua do
balde, de repente o fundo do balde partiu-se, a 4gua toda
escorreu e ela viu: nem agua nem lua, e neste momento
despertou. O que é que vemos nas nossas vidas de sonhos,
tao nitidos, que nao é um reflexo na superficie, como a lua
que se reflete na agua? Esta vida é um sonho nitido, um
discipulo perguntou a Joshu que morria: - "Mestre, diga
alguma coisa! " e ele ja com 118 anos disse: - "Nao tenho
nada para dizer." O discipulo insistiu: - "Mas nos diga
alguma coisa, nos deixe alguma coisa!', e
Joshu respondeu: - “A vida é um sonho”, e
expirou.

Sim a vida é um sonho, mas um sonho muito
nitido e como é tao nitido, nos perdemos nele.
Sempre acorremos quando temos um amigo sofrendo
de um pesadelo, vemos que ele sua, geme, sofre.
Nos vamos 14, sacudimos seus ombros e dizemos:
- "Acorda! Acorda! Ei, acorda!" E ele
despertando diz: - Ah! Ai...era s6 um sonho" ,
mas ainda o coragao esta acelerado. Nés nos
perguntamos se é tudo ilusao, se a vida é um
sonho, por que os mestres estao
ensinando? Porque se compadecem do
sofrimento do pesadelo e por isso
tentam acordar seus alunos para que
eles possam dizer: "Ah! Era s6 um
sonho!"

Como o poema de Fayan:

“Por toda parte que eu va, a lua da noite gelada cai como
quer, nos vales adiante”, demonstrando o caminho
incomparavel da verdade tltima.

(Palestra como Shus6, na noite que antecedeu seu
Hossenshiki, outubro de 2008)

Monge Genshd iniciou no Dharma através de Igarashi Roshi, em 1973, teve
sua investidura leiga em 1992 com o nome de Meih6, sendo . orde
nado monge na forma limitada de ordenagéo particular em 2001,
apo6s passou para a orientagao de Moriyama Roshi, de quem foi
professor assistente, até que este também voltou para o
Japao em 2005, foi entao ordenado oficialmente pelo Sookan *
(Superior Geral) da América do Sul, Dosho Saikawa Roshi,
monge da Soto Zen, em 2008 graduou-se Zagen na ceriménia

de Hossenshiki (Combate do Dharma) tendo como Mestre o
proprio Saikawa Roshi o qual Ihe deu a Transmissdo em 2011, o que

o torna um dos seus sucessores, dirige a Comunidade zen budista de
Floriandpolis a qual tem grupos relacionados sob sua responsabilidade em
Rio do Sul, Joinville, Rio de Janeiro, Goidnia e Londrina. Na vida leiga atua
como consultor de empresas de grande porte dirigindo uma empresa de
consultoria em gestao.
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A Mente, o Mundo e o Dhamma"

prender a assentar a mente pode ser bastante

dificil. Nem sempre é facil encontrar um modo de

parar a mente, evitando que ela persiga as coisas
ou afasta-la do mau humor ou da obsessao. Como podemos
nos acalmar e sentir um senso de equilibrio e bem-estar em
noés mesmos? Podemos fazer com que a mente fique atenta
a si mesma e esteja disposta para a reflexao sabia e para a
compreensao? Seremos capazes de contemplar o que esta
acontecendo conosco? Quais sao nossas fraquezas em
termos de humores e emocgodes, e como podemos acalma-
los? Temos algum poder de decisdo no fato de estarmos
carentes, pesarosos ou alegres — ou isso é uma coisa que
simplesmente ocorre? O caminho de libertagao tem a ver
com uma escolha livre para experienciar o que gostariamos
de experienciar em termos de bondade, harmonia e
felicidade.

A felicidade comeca com a liberdade para escolher o
Caminho. Nao é uma compulsao. E o convite do Buddha:
“Vocé é bem-vindo para pegar isso”. Entéo, logo no comeco
do caminho, existem ofertas e possibilidades. Essa
liberdade para escolher faz surgir a fé e o interesse.
Devemos sempre nos lembrar que para colocarmos um
ensinamento em pratica precisamos dessas coisas por
causa da natureza da mente. A mente nao pode operar
apropriadamente a menos que haja liberdade: “o coracao”
damente (citta) ndo segue ordens.

O problema estd em dque, freqiientemente, nos
encontramos em uma situacdo onde ndo é permitido a
mente permanecer desocupada por muito tempo: ela é
jogada para la e para ca por causa dos estimulos sensoriais
ehatodos os tipos de pressoes sociais paranos engajarmos
e agirmos de certa forma. A mente é presa e jogada deste
ponto para aquele: para esse som, para esse humor, para

por Ajahn Sucitto (Traducao de Ricardo Sasaki)

essa tarefa urgente. Para muitas pessoas, a mente é algo
que é ativada por essas forcas e pressdes que estao fora
dela ao invés de por algo que age livremente — como um
peixe morto dentro de uma maquina de lavar roupa, ele
pode se mover bastante, mas isso nao significa que esteja
vivo. A mente pode ser assim, agindo e reagindo segundo
as circunstéancias a sua volta — de forma que pensamos que
esta realmente ativa - mas nédo conseguimos fazé-la agir
sobre si mesma. Nao conseguimos fazer com que descanse
em um estado pacifico ou que abandone um estado
agitado. Nao podemos, simplesmente pela forca de
vontade, fazer surgir de um estado de bem estar. E nem
mesmo entendemos o porqué - a mente esta por demais
presa para saber em qué esta presa. Da mesma forma que
alguém que é arrastado a um estado de medo devido a uma
gangue de piratas, e ndo pode e nem é capaz de dar uma
descricao de suas faces ou de onde
vieram, assim também quando a
mente é capturada ela néao
consegue ver quem a seqiestrou.
Conseguimos apenas ter um
sentimento geral de tristeza ou
estresse. Entao, nao podemos
estabelecer uma autoridade em
relacao as nossasvidas.

Podemos considerar que esse
processo é dependente de forcas
externas, tais como dinheiro ou
trabalho; alguém pode ficar preso
no ter tal ou qual tarefa realizada,
ansioso pela conquista, ou
temeroso pelo fracasso. Se ha uma
| prisio emocional pessoal em
relacéo as forgcas do mundo, entao
a mente sempre estara presa
nelas. Assim, ha muito que se
dizer em termos do aprendizado
de nos lembrarmos daquilo que ja
temos e estarmos contentes com isso; a renuncia,
simplesmente o viver modestamente, enfraquece as garras
do materialismo. Também temos que praticar com a nossa
préopria ansiedade fazendo as pazes com a nossa
inseguranga em relacao ao mundo. O mundo das forcas
sociais e econdmicas realmente esta para além de nosso
controle. Devemos ver seu crescimento e declinio como nao
sendo essencialmente nosso. Mesmo esse corpo - sua
forma, satide e vigor sdo coisas das quais pouco temos
controle: podemos ajusta-lo dentro de certo ambito, porém
sua natureza é uma outra. Ele decai, vocé nao pode para-lo.
Vocé pode perfuma-lo com aromas e perfumes, mas seus
odores aparecerao. Sua fome, cansaco e fragilidade se
manifestam. Apenas perceba quanto a atencao fica presa a
esse mundo dos fendmenos — tentando torna-lo confortavel
e conveniente, e entao ficando irritada e desesperada
quando o mundo nao é do modo como queremos que seja —
freqientemente de formas a causar dor e agitagao para nos
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mesmos e para os outros.

A fim de estabelecer a autoridade temos que saber o que é
nosso, € estar em contato com uma realidade mais
fundamental. Por onde comecgamos? As pessoas que
buscam pela liberdade dentro de si mesmas sempre se
dirigem a mente, a consciéncia, ao coracéo ou a alma. Esses
sdo alguns dos termos que sao usados — mas, enquanto
houver o nao-saber, somente teremos uma idéia parcial do
que coracao, alma ou mente de fato sdo. Pensamos em um
“caminho interior” e, entdo, sentimos que a mente esta
dentro de algo; entao ela deve estar dentro de nossos
corpos, e tudo o mais que nao é mente e, portanto, de uma
natureza menor e néo espiritual, esta “1a fora”. Essa forma
de ver as coisas certamente nos da algo para trabalhar em
termos de nos tornarmos mais conscientes de nossos
processos psicoldgicos e emocionais, mas leva a uma idéia
de que se é uma entidade que mora separada de todo o
resto. Ela traz uma incerteza em termos de como relacionar
essa mente com tudo o mais que esta separado dela. O
efeito dualistico continua: a mente esta dentro do corpo;
assim, a mente esta separada deste corpo. A mente pode
observar pensamentos e sentimentos; entdo, esta
separada dele. O que podemos, entao, fazer com aquilo que
esta do outro lado da cerca? N&o importa mais? Existe um
solipsismo® aqui: nada existe exceto minha mente; estou
aqui; tudo 14 é somente um sonho. Com essa visdo nds nos
dissociamos; pode haver uma atitude condescendente em
relacdo ao mundo dos fendmenos que mancha a
experiéncia com a qualidade do desgosto ou do auto-
centramento. E o que dizer das outras pessoas? Se nos
relacionamos com elas dessa forma, entdo isso nao
funcionard em termos de fazer surgir um entendimento
mutuo.

Além disso, imaginando que a mente esta dentro de algo,
isso faz com que o foco da meditacdo seja bem estreito.
Tenta-se impedir as coisas vindas de fora; a mente se torna
entediada e restrita. Pode também ser o caso de que esse
gesto de mover-se para dentro faca surgir uma
autoconsciéncia muito forte. E pode haver varias atitudes
associadas com isso: pode-se sentir ameacado ou sentir a
necessidade de criar uma mascara, como no caso de ser
colocado em evidéncia por um grupo. Assim, a
autoconsciéncia é separativa; ela nao estimula a
benevoléncia ou a confianga e dessa forma torna mais
dificil o perceber a prépria fraqueza. A meditacdo, quando
feita dessa maneira, pode ser muito dificil; a mente néao
quer se abrir; elanao se assentara.

O lugar da atencéo pacifica é, em ultima analise, nem
externo nem interno. Podemos ficar presos no nivel externo
ou no nivel interno. Se ficarmos presos no externo, o nivel
de atencao sera erratico: ha o sentimento de ser puxado por
todos os lados pelas forcas sociais, sensoriais, ou
economicas. Focando no estado interno, nossas intencoes
podem ser distorcidas na direcdo de padroes
autoconscientes tais como a arrogancia, a diivida e o medo.
Ambos os fracassos estao associados com a inabilidade em
estabilizar, compreender ou ser empatico com a

experiéncia. H4 um sentido de separacdo que estabelece
duas realidades substanciais. Assim: a mente é tomada
como uma coisa imaterial e o corpo como uma coisa
material — eles sao diferentes. Aqui, novamente a mente em
si mesma tem modos racionais e irracionais separados, os
quais nao dialogam entre si. Em todas as instancias da
divisdao o resultado é um aspecto que tenta dominar e
controlar o outro. Mas a mente nao pode controlar ou
suprimir os sentimentos, a doenca e o envelhecimento do
corpo. Aracionalidade nao pode superar o pesar, a solidao e
a paixao; e sem felicidade nés definhamos. Assim, com a
divisdo hainadequacéao e conflito.

Essa experiéncia dissonante ¢ aquilo na qual nossa
linguagem e cultura estao baseados, mas a experiéncia a
qual o Buddha ensinou e encorajou é de uma realidade
diferente e abrangente que surge co-dependentemente.
Surgimento co-dependente significa que aquilo que é
experienciado nao é objetivamente real nem
subjetivamente induzido. Ele nao esta “la fora”, nem é
“somente algo da minha cabeg¢a”. Nem pode ser atribuido a
um Unico agente — deus, céus ou deménio —ou a um agente
Unico - destino, kamma, ignorancia, etc. “Interior” e
“exterior” sao apenas modos de atencgao; e todos os
agentes, forcas e influéncias sédo variaveis. Nao podemos
categoricamente negar o efeito do kamma ou a existéncia
do self, deuses e de todo o resto, mas seus efeitos
dependem da atengao e da autoridade que damos a eles. Se
fossem verdades dultimas ou absolutas, a libertacao
dependeria deles mais do que do modo como sao lidados.
Em outras palavras, a experiéncia da verdade ou liberdade
derradeira dependeria de forgas maiores que ela mesma—o
que negaria o carater ultimo da verdade — e nao haveria
préatica ou caminho no presente. Da mesma forma, negar a
existéncia relativa de deuses, selves, demonios, kamma,
ignorancia, virtude e o resto seria anular a necessidade e as
caracteristicas do Caminho.

Assim, o surgimento co-dependente é o Caminho do Meio.
Ele permite a existéncia relativa e efeitos discerniveis do
que quer que surja, situando assim o caminho no mundo
manifesto da experiéncia. Conseqientemente, esse
préoprio contexto de vida requer atencao cuidadosa e
participacao vigilante se quisermos seguir um caminho e
evitar os extremos da “existéncia” (coisas
independentemente reais) e “nao-existéncia” (coisas que
sao uma completailusao).

Dessa forma, quando nos aproximamos da arena da mente,
nao deveriamos tornar a mente num demonio, num deus ou
num eu. A mente ndo é uma coisa, mas nao é nada: é um
saber no qual fatores relacionados surgem e cessam. A
mente € mais como uma ressonancia, uma vibragao
empatica do que uma coisa. Cada momento de ressonancia
depende e se expressa em termos de formas, sentir,
perceber, atividades mentais e o processo da consciéncia —
que se relaciona com a discriminagao sensorial e mental.
Essa coisa experienciada ocorre através de um processo no
qual a consciéncia, impressao sensorial e volicao tém
papéis chaves — e esses fatores neles mesmos influenciam
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e determinam uns aos outros.

A forma é a impresséo inicial que detectamos e nos da a
inferéncia da matéria fisica. Entendemos que ha uma
massa fisica “14 fora”, mas o que é experienciado é uma
forma, "aqui". A consciéncia visual discrimina uma forma
desde um fundo; a consciéncia mental discrimina um "la
fora" de um "aqui'. A consciéncia trabalha junto com a
percepgao: através disso entendemos que um som vem de
uma corda quando esta é tocada, porque o movimento da
corda e o som surgem juntos com o conhecimento adquirido
de que o som é feito dessa forma.

Olhe claramente aquilo que vocé experiencia: a forma
somente implica em matéria. Essa implicagcdo é um
momento de reconhecimento, quando a forma é conhecida
como vermelha, ou como um homem, ou como um carro; e
um sentimento surge que é prazeroso, desprazeroso ou
neutro. Entao, as atividades mentais sao: a impressao que
essa percepcao faz surgir e as inclinacées que surgem
dessas impressoes - como o foco da atencao ira balancar.
Ha interesse ou néo, uma inclinacdo em direcao a algo ou
afastando-se de algo. Essa é a natureza do que é
experienciado; e isso ndo é um "aqui' ou "la fora".
Entendendo isso, vocé nao precisa apontar para frente,
para fora ou para dentro, porque o foco esta sempre naquilo
que estd surgindo. Isto significa, entdo, que a qualidade da
atencao esté correta e assentada. Vocé nao se forga para
perceber ou sentir algo, porque o ponto onde a mente
assenta € a pedra de toque da atualidade desse momento.
E claro que o tipo de aceitagdo que aquele assentamento
(samatha) requer, ele mesmo, precisa de cultivo; ha tanta
programacao em termos do nao-assentamento, do nao
receber as coisas como elas sao.

Dai a pratica da devocao. De forma a meditar, temos que
comecar com o assentamento ou o abrir-se para um lugar
onde possamos perceber as impressoes que surgem.
Devogao é um fator vital. Altares e canticos ajudam a dar
suporte a esse convite inicial, uma chamada inicial para o
momento presente. Eles provém o contexto interior no qual
podemos abrir o coragdo para aquilo que mantemos como
sagrado. Essa abertura é, entdo, sustentada pelo que
nutrimos respeito, e isso nos permite ter forca para sermos
tocados por aquilo que estd ocorrendo - seja prazeroso,
doloroso ou o que quer que surja. Nesse ponto, as técnicas e
sistemas de meditacdo provém as habilidades para
estabilizar e nos orientar, mas tais técnicas podem somente
ser bem manuseadas se tivermos um treinamento em
moralidade, generosidade e benevoléncia.

Claro o suficiente, eu gostaria de que a mente fosse feliz ou
ao menos cooperativa; e podemos assumir de que ela
precisa estar com um bom humor. Had apego ao contato
prazeroso ou contato com coisas que entendemos e nos
sentimos familiarizados. H4 uma inclinagdo poderosa para
apenas contactar apenas aquilo que é seguro e estavel. H4
um caminho do meio aqui: ndo é que alguém deveria néao ter
escolha e ndao manter a guarda, mas nossa escolha deveria
ser baseada na inclinagéo para o que é saudavel ao invés de

para aquilo que é desejavel de outras formas. Ha um tipo de
bem-estar que surge do nao ter culpa ou ao menos "de estar
dancando conforme a musica" desde que se esteja "em
harmonia" e se possa contemplar estados desconfortaveis
em termos do Dhamma. Entao, nos guardamos da cobica,
inveja e vingancga, mas nao da insegurancga ou da incerteza.
A variabilidade que ocorre em termos de situacgoes,
pessoas, humores e estados é um sinal do Dhamma. Isso
prové o foco correto para o coragao. Pode haver muita busca
para encontrar a estabilidade ou a permanéncia em uma
idéia, um sistema, um grupo, uma comunidade, um
trabalho, uma posicao - ou uma pratica de meditacao.
Podemos tentar nos moldar a isso e tentar torcer a nossa
vida para nos encaixar. Isso é um obstaculo no caminho,
embora bastante sutil. Somente quando compreendemos
que toda seguranca esta realmente retirando a liberdade e
pureza de presenca, € que o abandono pode vir e entramos
no Dhamma em um nivel mais profundo.

Considere quanto do préprio pensamento é gasto em
relacao a tentar estabelecer a permanéncia. Quanto de
planejamento busca um futuro com certidao? Quantas
atividades sao tidas como organizadoras de coisas que
nunca teremos de lidar com elas novamente - e quanto de
nosso desapontamento se deve a pensar que temos algo
solido e ai, entdo, isso mudar? Tudo isso nutre uma
indisposicao em entrar em alguma coisa desconhecida,
mesmo um medo em relagcao a isso. A reacao emocional
imediata pode ser de sermos incapazes de lidar com algo
desconhecido. Este é o motivo porque muito de nossa vida
€ tomada pela necessidade de confirmacéo e seguranca -
isso tira a autoridade que nos daria a auténtica
estabilidade. Procuramos estabilidade em algo que nunca
pode ser estavel, seguranca em algo que nunca pode
seguro, permanéncia em algo que nunca pode ser
permanente.

Reconhecendo isso, se estabeleca em termos de virtude,
em nao intencionalmente fazer coisas que sao prejudiciais.
Busque a estabilidade e a permanéncia nisso. Isso é algo
em que vocé deve estar ativamente engajado; vocé nao faz
isso passivamente, é preciso continuamente renovar essa
atitude nesse relacionamento empatico. E esse é o porqué
vocé deveria buscar a permanéncia, se é para procura-la em
alguma coisa. Porque nao é nada que esta
substancialmente 14 fora ou aqui dentro; ela é uma resposta
- algo que esta continuamente engajado e ativado. Ao invés
de buscar aperfeicoar as condicbes ao seu redor,
encontrando lugares perfeitos para se morar, pessoas
perfeitas para se conviver e o fim dos problemas nesse
nivel, vocé deveria aperfeicoar esse tipo de resposta. Entao
havera energia, brilho, sensitividade e clareza. De outra
forma, haverd sempre a caréncia e a reclamacao, a
infelicidade e a depressao, por causa de as coisas
novamente sairem erradas - como se elas pudessem fazer
qualquer outra coisa a nao ser darem erradas. A palavra
“errada” é redundante: as coisas seguem sua natureza.
Quando uma lampada se quebra ou se apaga, nada saiu
errado; ela ficou velha e entdo apagou-se - € somente sua
natureza, ela fez o que é certo, ela esta envolvida em um
padrdao e em um processo de mudanga, fazendo
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perfeitamente o que ela faz.

Quando entendemos as coisas com visao correta, podemos,
entdo, nos engajar nessas coisas ativamente a partir da
compaixao, ajudando a trazer bondade, conforto e bem-
estar as criaturas e ao planeta. Este é o grande coragao, o
bom coracao. Esse é o motivo, desde de um ponto de vista
espiritual, de todos os nossos requisitos e deveres
realmente. De forma que temos os meios e ocasidao para
fazer o bem, desfrutar fazer o bem e levar isso em frente. A
mente, entado, pode ter uma sensitividade surgindo do

plano da bondade, ao invés de uma coisa buscando por um
ninho. A mente ndo é uma coisa que senta e se esconde em
algum lugar - ou que ird para algum Ilugar. E uma
ressonancia dependente do tipo de atividade e
engajamento que trazemos para a vida. Quando nos
engajamos claramente, a ressonancia € clareza; quando
nos engajamos generosa ou temerosamente, a ressonancia
sera correspondente. Se nos engajarmos descuidadamente
havera um ruido estupido e discordante.

Podemos fazer isso em nossas vidas? Como criamos esse
campo de acdo? Haverd tempos quando a resposta da
surgimento a uma acdo no mundo, outras vezes dara
surgimento a uma agao na mente. Dessa forma o dualismo
fixo da mente e do mundo pode ser dissolvido pelo
entendimento. Quando eles, de fato, se separam, podemos
explorar - h4d medo? ou arrogancia? - E nos lembrar do que
precisamos fazer para retornar a um estado de equilibrio.

Entenda: a forma é algo que surge dependente da
consciéncia e percepgao; e vice-versa. Sentimentos sao
flutuantes e variados. O que é de significancia central sao
as atividades mentais da intencdao e da atencao: como
inclinamos ou divergimos e como focamos. Somos nossa
intengao: € o que nos forma; e o mundo é o campo e a
qualidade de nossa atengao. Assim surge a experiéncia da
qual somos parte. Nosso processo de treinamento da
mente nos d4 uma escolha. Quando entramos nessa rede
de mente e mundo, o lugar de libertagdo, o lugar da

verdade, é a intencéo e o foco. Podemos escolher focar no
bem, na claridade, no modo de auto-abandono. Essa é a
nossaliberdade, nossa possibilidade 14 esta.

E isso que desenvolvemos na meditacdo. Nada mais que
possa ser feito ai pode causar maior fruto.

1. Sucitto, Ajahn. Kalyana - Dhamma Talks from Ajahn Sucitto.
Amaravati Publications, 2002. p.99-10.

2. Nota do tradutor: Segundo Hoauiss, “Doutrina segundo a qual sé
existem, efetivamente, o eu e suas sensagoes, sendo os outros entes (seres
humanos e objetos), como participes da uUnica mente pensante, meras
impressées sem existéncia prépria”.
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