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Na história cultural do povo japonês, o 
budismo desempenhou um papel de grande 
importância. Suas várias escolas participa­
ram sempre ativamente da vida japonesa 
em seus vários domínios, e muito contri­
buíram para o desenvolvimento da civiliza­
ção do Sol Nascente. Seria certamente difí­
cil e perigoso tentar fixar, dentre as escolas, 
uma primazia de importância, em termos 
de papel cultural. Essas tentativas quase 
sempre caem em arbitrariedades ou denun­
ciam interpretações comprometidas. Evi­
dentemente as relações entre o budismo e a 
cultura japonesa apresentam incontáveis fa­
cetas e grande complexidade, suficientes 
para que não se possa com facilidade ex­
trair uma conclusão unívoca, de caráter 
abrangente, que as defina exaustiva mente. 
Se, entretanto, focalizarmos especifica­
mente o campo das artes, verificaremos 
que, sem dúvida, uma escola budista se des­
taca das demais. Foi a que mais íntima e 
diretamente se ligou às artes japonesas, e a 
que criou com essas artes um estranho e 
fascinante intercâmbio. Não as inspirou de 
fora, pelo contrário, nelas insinuou-se, pra­
ticou-as e transformou-as. Mas, ao final, se 
viu ela própria transformada também, 
como não poderia deixar de ser. Enriqueci­
da tanto quanto enriqueceu, essa escola foi

o Zen.

Fôssemos, no entanto, dirigir o estudo a 
outros aspectos da cultura japonesa, e cons­
tataríamos que, embora o Zen tenha tido 
um papel de destaque no campo das artes, 
assim não se deu em outras áreas. Numa 
análise sociológica, por exemplo, que estu­
dasse a influência imediata do budismo em 
todas as camadas da sociedade japonesa 
após os séculos XII e XIII, teríamos o ami- 
dismo exercendo um papel de decisiva im­
portância. Esta será a escola do budismo 
que abrangerá mais amplamente o povo ja­
ponês como um todo. De fato, enquanto o 
Zen se propaga entre as elites (restrin­
gindo-se, consequentemente, em termos de 
dimensão horizontal), o amidismo se difun­
de entre os camponeses. Não predomina 
tanto no meio intelectual e artístico de Ka
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ma kura e Kyoto, mas expande-se pelos vila­
rejos de todo o Japão.

Apesar de, por um lado, não podermos 
deixar de considerar a importância do Zen 
na história do Japão, também não devemos 
por outro lado superestimá-la. Budismo ja­
ponês não é o mesmo que Zen. Nem é o 
Zen a mais importante escola budista no 
Japão, a não ser no domínio das artes. Será 
então nesse domínio que procuraremos es­
tudar alguns aspectos da influência do Zen. 
Não se pretenderá abarcar todas as artes 
japonesas nem explorar todos os aspectos 
da presença do Zen nelas. O que se busca é 
simplesmente apresentar uma breve visão 
geral das relações entre o Zen e as artes, 
através do estudo de quatro exemplos bási­
cos: a arte do chá, a pintura sumiy-e, o 
haiku (haicai) e a arte das espadas. Através 
desses exemplos se poderá verificar que a 
assimilação do budismo pelo Japão esteve 
longe de ser passiva. Deu-se, ao contrário, 
num movimento de grande criatividade. 
Enriqueceu talvez o budismo mais do que 
qualquer outra cultura do Extremo- 
Oriente. O caminho instaurado por 
Çakyamuni modificou a civilização da 
Terra do Sol Nascente, assim como por ela 
foi modificado. Extraiu do povo japonês 
suas potencialidades latentes, assim como 
ele as extraiu do próprio budismo. Enfim, 
nas mãos do budismo, o Japão se expandiu, 
assim como se expandiu o budismo nas 
mãos do Japão.

Antes, contudo, faz-se necessário procu­
rar situar o Zen na história do Japão e do 
budismo. Seu contexto de origem e forma­
ção não pode ser esquecido. O Zen, como 
todo fato histórico, não é uma gratuidade 
desliqada do passado ou descomprometida 
com o futuro. Há que inseri-lo na dinâmica 
estrutural que o tornou necessário, e à qual 

• ennnder Só então podemos questio- 
Ve'° ' fato e esperar que, pela meditação 
nar ° i „..ainuer coisa do seu significado 
“^ C ;As e nos instrua, permitindo com- 
venha a n arandeza do legado japo- preender meinor

no Japão em 538 d.C., 
Kimmei recebe como

nês-
o budismo surge 

quando o ^P^dor

presentes do príncipe de Kudara (ou 
Paekche — principado do Sul da Coréia, re­
gião onde o Japão mantinha colônias à 
época) uma imagem de Çakyamuni (Buda) 
e uma coletânea de suttras (sagradas es­
crituras). É possível que os primeiros ele­
mentos budistas trazidos do continente pe­
los imigrantes já se encontrassem na vida 
japonesa antes dessa data, sem entretanto 
atingirem proporções mais significativas. 
Será o príncipe regente Shôtoku Taishi 
(574-622) que dará o primeiro impulso de­
cisivo para a introdução do budismo no 
Japão. Graças a ele inicia-se um intenso in­
tercâmbio cultural com a China (a que se 
opunham anteriormente os conservadores 
Mononobe, avessos a qualquer abertura ao 
mundo chinês) e no qual uma forte ênfase 
será empenhada ao estudo e propagação do 
budismo. O próprio príncipe Shôtoku pa­
rece ter sido um entusiasta das doutrinas 
budistas, tendo inclusive redigido comentá­
rios a três textos budistas tradicionais: o 
Pundarika, o Srimala e o Vimalakirti. Deve- 
se a ele ainda a construção dos primeiros 
templos em Nara (Horyuji e Yakushiji são 
remanescentes desse período) e o envio de 
numerosos estudiosos japoneses à China, de 
onde trouxeram as sementes que produ­
ziriam mais tarde algumas das mais origi­
nais criações culturais na história da huma­
nidade.

Mas os Soga, que antes liderados por 
Soga no Umako haviam auxiliado o prín­
cipe Shôtoku contra os Mononome, após 
sua morte passaram a exercer pressões 
sobre a família imperial, provocando uma 
temporária estagnação na assimilação do 
budismo. Só mais tarde, em 645 d.C., com 
a Reforma de Taika, é que se assiste ao 
ressurgimento do budismo, agora sob os 
auspícios do príncipe Nakano Õe no Oji. A 
partir daí, encontra finalmente o budismo 
o rumo de seu destino na Terra do Sol Nas­
cente.

Seria importante assinalar que a assimi­
lação do budismo coincide com a própria 
consolidação do poder imperial, com o 
qual ele esteve intimamente associado nesta
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primeira fase de sua histórja no Japão- Este 
talvez seja Um jmeiro sinal da impor 
tância extraordinária qUe o budismo tera 
na evolução da civilização japonesa. Dessa 
forma, no campo político, em diversos mo­
mentos veremos o budismo influenciando 
fortemente a história do Japão, como por 
exemplo na transferência da capita! de 
Nara para Heian-Kyo (Kyoto), em 794, du­
rante o período do imperador Kammu, em 
parte ligada às tensões com os monges dos 
principais templos de Nara, cuja influencia 
na vida política da corte tornava-se já alar­
mante. Se por um lado foram então afasta­
das da corte as seis seitas de Nara (Kusha,
J° jSU| ltSU' Nosso, Sanron e Kegon, que 
gradualmente entram em decadência, ao 
mesmo tempo surgem com grande impacto 
aSG7Q?ó^S Tendai< com Dengyõ Daishi 
(767-823), e Shingon, com Kukai 
(Kobodaishi, 774-835). Dengyõ se estabe­
lece no monte Hiei, enquanto Kukai no 
monte Koya. No período Kamakura 
(1185-1338), veremos novamente um 
exemplo da influência budista na história 
do Japão, com a formação dos bushi, buke, 
ou samurai — herdeiros indiretos dos 
monges guerreiros (sõhe/), que no século X 
se desenvolvem nos templos budistas de 
Nara (Kokufuji) e Kyoto (Entyakuji). O es­
pirito de bushido, o caminho dos guerrei­
ros, é justamente a resultante da influência
budista na classe guerreira. Em termos so-
ciais, temos ainda de lembrar que no pas­
sado os mosteiros budistas não se restrin­
giam às atividades monásticas, no sentido 
estrito da palavra. Durante muitos séculos 
(principalmente nos períodos Kamakura e 
Muromachi) neles é que se processava a 
educação japonesa, que encontrava nos 
mosteiros a contraparte das nossas atuais 
escolas. Até 1868 a educação popular japo­
nesa se organizava segundo o sistema cha­
mado terakoya (tera significa templo bu­
dista; ko, criança; e ya, casa). Neles tam­
bém se praticava a medicina, no atendi­
mento à população. Novamente serão os 
mosteiros budistas os precursores no Japão 
tanto dos orfanatos como dos abrigos para
a velhice.

Pouço a pouco o budismo foi mergu­
lhando na vida japonesa e impregnando-a 
com seu espírito. Essa influência fez-se 
marcante no campo das artes. É evidente 
que nessa área quase todas as escolas bu­
distas japonesas contribuíram para o patri­
mônio cultural então em formação. Assim 
veremos as escolas Tendai, Shingon e Jodo 
desenvolverem em sua iconografia a sensi­
bilidade artística japonesa na escultura, 
pintura, manufatura de têxteis e metalur­
gia. Entretanto, será a escola Zen que es­
tará mais diretamente ligada às artes, in­
fluenciando decisivamente na evolução da 
estética japonesa. Contribuirá em quase 
todas as expressões artísticas, como na pin­
tura, no teatro nõ, na arte do chá, na arte 
dos arranjos florais, na fiteratura, na arqui­
tetura, nas artes marciais etc. Mas será prin­
cipalmente pela relação peculiar que com 
elas estabelece, que fará que o Zen tenha 
uma posição singular na história das artes 

japoneses.

Tendo se originado na China, na escola 
Ch'an, o Zen surge no Japão no período 
Kamakura, com Eisai (1140-1215) e Dõgen 
(1200-1253), quando o budismo estava já 
profundamente alicerçado no mundo japo­
nês. Mais ainda, quando se delineava já uma 
identidade nipônica no budismo. Sua evo­
lução ia pouco a pouco distinguindo-o de 
suas origens continentais, dando-lhe novas 
feições, moldadas segundo as caracte­
rísticas próprias do povo japonês. Confi­
gurará justamente o Zen japonês um dos 
frutos maduros do budismo nipônico. His­
toricamente poderíamos interpretar o pe­
ríodo de Nara (627-789) como o de assimi­
lação e implantação do budismo. Neste pe­
ríodo temos um estudo de extraordinária 
intensidade dos suttras tradicionais. Isso 
mostra o interesse e a grande seriedade com 
que o Japão se voltou para o budismo. 
Analisando-se, contudo, este período, veri­
ficaremos que se de um lado houve uma 
assimilação rápida e vigorosa, não houve 
em contrapartida inovações de iguais' di-
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Mansões. Em N
dentro das estru^ tem°S ° budismo ainda 
^acterísticas r3$ ^^antais, com as 
v*'Veis. Mas n*592 e COreanas bastante 
fossa de ou^T.Í6 P°deria esPerar que 
meiro apreenderei ^ necessarío Pri’ 
?,cas de uma do.!^65 Conceituais e prá- 
te'ramente nova1003 9SSaz comPlexa e in- 
^ente a partir d n° arquiPéla90. Unica- 
que se poderia 6 Uma 50,109 assi™<ação é 
^^ o início dTum' nUm Se9Undo m<> 
Priarnente ,e uma caracterização pro- 
^ente isso au^'** d° bud,sm°- é exata- 
n'°do de Kv^/?™^9 a ocorrer no pe- 
que as escolas dJ í1’1184^ Período em 
dência. No sur • Nara entram em deca- 
Sb'ngon vemnf mento das escolas Tendai e 
fiação do budism 9red‘r Ufn esforço de re‘ 
Se ambas as escolac° ^ termos japoneses. 
«s,1 sem dúvid! ^emdecorre^ 
^ente das suar distancia vam-se nitida- 
Partir de uma ?ntrapartes continentais, a 
Arcada pela visão riT^^“ fortemente 

m , 0 d® mundo japonesa.
oalment^temmn?"”^''3 .” 185:1338) fi- 

mo no Japão An ° matur|dade do budis- 
cores de seu nn ^^ 6 6 f lorescerá com as 
dos Kamakura e A*? an^en,e- Os parl0' 
mm algumas veaCs en^H 38'15681 f°’ 
de escuridão” na hi«?-*“ C°m° "eraS 
Perspectiva stór|a japonesa. Esta 
*-se oXa c^ vá”da, consideran- 

social que marm. nSa° P?1^’03 e vio|ência 
aristocracia latifunrt'-^a™'530 d° POder da 
sob a direção "r'a para 0 feudalismo 
mos esque«? no' ’a™^ Mas nâo p°de- 
nessa éX um d 035 r* ° Japa° “ré, 
leio em toda asenvol''|mento sem para-

do tX ^T ° sur9™e"'° do 
cha.no.yu Xm ' arranjo fl°rat do 
ríodo ^ precisamente desse pe-

j ■ de *er S|do uma época difí- 
cl, não deixou de produzir saldos posir,vos 
Pr<7R°rtanHeSra ° ’“'-o do Japão O 

d° M‘ GonÇalves chama a aten- 
a,renovaÇâo e expansão das ati­

vidades agrícolas e artesanais nas provín­
cias, a criado de novos centros urbanos e a 
intensificação do intercâmbio com a 
China. Com relação ao budismo japonês,

vanos autores consideram Kamakura como 
PrZ?0CaTdTS,Va de sua evo,u^ como

. Tokoro Shigemoto 
Kitanishi, entre outros.

OS
Hiroshie

v ----------3 Sobre esse pe-
riodo afirma o Prof. Daisetz T. Suzuki:
Tudo que poder,a ser retirado do budismo 

no curso da historia japonesa desdobrou-se 
no período Kamakura, e o que se seguiu foi 
mais ou menos a complementaçao e o tra­
balho sobre detalhes".4 Será o apogeu que 

° empenho de Nara e expandirá as 
tentativas nascentes de Kyoto. Surge então 
o Zen, que vem a tona com todos os recur­
sos do passado do budismo no Japão à sua 
disposição. As forças que moviam o movi- 

b^l*a estavam na plenitude de 
suas poss.b.hdades, e o Zen virá verter este 
ms ProPNcado nos séculos anterio- 
os seus^mhT“ ^ íapOnês em quase ‘°dos 
POUCOS rimbltos- Corn ele ° budismo sai aos 
quotidiano m0S,elr°S 6 Vem ,eCund- °

oriemais ? r eStUdO sobre as dições 
dentais J?P°rtante lembrar pue formas 

fia" e "relinlã ™erprcta^ como "filoso- 
ítx^^^

seus asTe 't„s Sm° P°de' am a'Suns de 
seus aspectos, aproximar-se do que no Oci- 
o "r™ :ros com°f“- - -

P ^'•oximar-se pelo que

ísr? "* ~
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Todo Q k
de element UdíSmo se constituirá a partir 
■mente amn?* Atrais que serão posterior- 
uma de su lad°s e aprofundados em cada 
esses desen^ Várías escolas. Não obstante 
conformes VOlvirnent°s nem sempre serem 
uma unidad6ntre si' nem por isSO anulam 
mitiria ca 6 fUndamental, a qual nos per- 
nhos tão Jacterizar como budistas cami- 
e o tantrismerS°S Como a esco,a Theravada 
serão deco^’ As diferen?as Mue surgido, 
vilizações ^rentes das diferenças entre as ci- 
belecer. q ^ que ° budismo veio a se esta- 
com uma ^T6 SemPre encontrou povos 
dura e co U tUra tradicional bastante ma- 
único camTh qUal Um ,ntercambio seria ° 
fixação. nh° possi'vel que possibilitaria a

Talvez
como ponto d '? escolas concordem, 
budista, co de partlda para o pensamento 
de Benares 3 doutr'na exposta no sermão 
Teríamos ' • Quatro Nobres Verdades. 
como inerent'5 1,0 sofrimento W^W 
ciência- 2) a 6 a° modo habitual da cons- 
rância da d° sofrimento na '9n°-
nos — imn a3deira natureza dos fenôme- 
vista do ^^’^H^Hcia (anicca) do ponto de 
de vista »-^O' interdependência do ponto 
volvido na^r0131 (° que Será dePois desen‘ 
as quais enconT^™®5 d° MahaVana' entre 
sünyatã, à n. J3?05 ° Zen' na doutrina de 
3) a extin ~ 3 a ud,remos mais adiante); 
extinção dn° ^V^n°rância {acausa> levaa 
Senda óctupla^ (° ^^ 4Í 3 
dessa * >Ser a a Vla para a realização 
iluminação “coL^ s°fríment° íboM’ a

1 ' °rresPondente ao sator/ no 
ou mmV’"'ll'íoda ignorância ^vidya 
Óctunla '- em JaP°nês). Essa Senda 
Pensam^nt PS^te de: Compreensão Correta, 
f orco ^^ Pa'avra Correta, Es- 
tracão Co 6 tençao Correta, e Concen- 
rraçao Correta.
cionairpm?^565 conceitos básicos, tradi- 
ríamos pnt~° 3 3 literatUra budista, pode­
riamos então traçar x i .
doutrina budista ™ Perf" “ntra' da 

^.JX?' »?S feHômenos são transitórios 
X 1 t ainda; 05 Amenos são a 
não , .‘ranS'tonedade- A transitoriedade 
nao mede sobre um substrato, sobre algo. •

Há o fluir; e nada há que flua nesse fluir, 
pois nada lhe escapa. Não há substância 
que sofra mutação, há pura mutação, abso­
luta mutação, exclusiva mutação. En­
quanto devir, todos os fenômenos se funda­
riam numa vacuidade, matriz sem forma de 
todas as formas que se criariam e se destrui­
riam incessantemente no vir-a-ser deanicca. 
Desse nada de forma ou substância (sü- 
niatã} nasceria o devir. O homem, ele pró­
prio, seria um processo de vir-a-ser, sem 
substrato ou natureza estática (anatman), 
que sempre se estaria recriando no interior 
de süniatã. Haveria o viver, o sentir, o pen­
sar, o andar, mas não um sujeito transcen­
dental vivendo o viver, sentindo o sentir,
pensando o pensar. Há o agir, não há um 
agente. O agente suposto é uma ilusão 
criada arbitrariamente, sem fundamento 
real. A ilusão do sujeito nasce do apego, 
isto é, do anseio de escapar ao devir, de 
reter o fluxo, de evitar a finitude. Essa ten­
tativa é ilusória, pois o sujeito estático, cen­
tro construído e mantido hipoteticamente 
pela consciência, pode apenas supor deter o 
devir. 0 fluir prossegue, porém, indiferente 
às imagens criadas pelo apego. O agente 
além da ação é uma suposição que perma­
nece enquanto não é questionada. Desse su­
jeito estático, suposto pela consciência, 
nasce um correspondente pólo objetivo 
igualmente estático. Mas esse pólo objetivo 
é também uma representação sem funda­
mento, mantida enquanto não-questionada. 
Do suposto alguém em nós nasce o suposto 
algo no mundo. Da constância desse supos­
to alguém nasce a constância do suposto 
algo. Mas por detrás dessas representações 
o fluir prossegue. A representação pode 
ocultar o devir, mas não pode impedi-lo.

"Se não acreditas, olha para setembro, 
olha para outubro? As folhas caindo, 
caindo, a encher o rio e a montanha".5 E 
é por isso que o apego gera o sofrimento, 
pois todas as representações serão, ao final, 
desmascaradas pelo devir. Samsãra, a roda 
dos nascimentos, é o movimento de cons­
tante construção dessas representações que 
a impermanência irá dissolver. O apego car­
rega água num cesto de vime. Seu esforço
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está condenado ao fracasso desde o início. 
O homem sofreria (dukkha) por tentar o 
impossível e procurar o inexistente.

"Partem as flores quando nos dói 

perdê-las;A erva daninha surge quando nos dói

vê-la crescer. "6 (Dõgen)

A solução estaria na realização da ilusão 
do eu, enquanto entidade ou substrato es­
tático. A consciência agora seria una com o 
huir dos fenômenos, surgindo a todo mo­
mento da não-consciência, do vazio (sü­
niatã). A anterior problematicidade do 
devir desaparece com o desaparecimento da 
ilusão do sujeito estático: se não há um al­
guém, se só há o devir, ninguém está amea­
çado pela impermanência. Ninguém mais 
nasce nem morre, ainda que haja o nasci­
mento e a morte. Como diz um trecho do

Visuddhimagga:

"Apenas o sofrer existe, ninguém 

que sofra;O ato existe, não quem o tenha feito; 
Nirvana é, sem que ninguém o procure; 
Há o Caminho, não quem o percorra. "^

Quando essa consciência descentrada da 
representação do eu subjetivo estático é 
realizada, o Ser é descoberto pela primeira 
vez. As coisas que antes eram vistas como 
entidades consistentes em si mesmas, agora 
são vistas à luz do Ser (tathatã, em japonês 
kono mama). Será a partir desses elementos 
que surgirá a ontologia do Mãdhyamika de­
senvolvendo a questão das relações entre 
Ser e ente na doutrina do süniatã, que de­
sempenhará um papel decisivo na origem

de onde o visível extrai sua condição de 
possibilidade, é o poder de presentificação 
que o Ser dá ao ente, permitindo-lhe por 
conseguinte ser o ente que é, enquanto está 
sendo. Como poder de presentificação, o 
Ser está no ente enquanto este se presenti- 
fica, ainda que não esteja nele apenas como 
o seu estar presente, mas como possibilita- 
ção de sua presença. Quando o ente é visto 
à luz do Ser, isto é, à luz do poder de pre­
sentificação, e não apenas enquanto mera 
presença — ele é visto em seu kono mama

(tathatã)..
Qualquer ente traz em si o Ser, seja esse 

ente uma sebe ou um riacho, uma camélia 
ou o shippe (bastão usado pelos mestres 
Zen). Desvelá-lo em toda presença é o sa- 
tori (iluminação). Deixar-se ofuscar pelo 
que está presente éavidyã (ignorância).

Mas a visão do Ser não anula nem des­
trói a visão do ente enquanto ente. Por isso 
dizia um mestre Zen: "Antes de um ho­
mem conhecer o Zen, as montanhas são 
para ele montanhas e as águas são águas. 
Quando ele começa a aprender o Zen, as 
montanhas deixam de ser montanhas e as 
águas deixam de ser águas. Quando ele rea­
liza o Zen, as montanhas voltam a ser mon- 
tanhas e as águas voltam a ser águas . 
Tudo volta a ser como antes. Subjacente ao 
ente presente, todavia, perpassa uma sutil e 
indefinível indiferença: o poder do Ser. O 
ente presente continua presente, como 
antes. Enquanto ente presente, permanece 
inalterado. Mas agora no ente presente pa­
tenteia-se o ato de presentificação, en­
quanto o poder de ser que o ente recebe do

do Zen.
Para o budismo, o Ser não é (como o é 

para as metafísicas ocidentais de fundo 
aristotélico) um conceito abstrato de 
máxima universalidade. É entendido, sim, 
como o poder concreto de presentificação 
dò ente como tal. Exatamente por isso, é 
em tudo o mais patente, ainda que, simul­
taneamente, o mais sutil. O visível é a pre­
sença do ente enquanto ente. Já o invisível,

Ser.
Sem dúvida há significativa semelhança 

entre a metafísica budista e o pensamento 
de Martin Heidegger. Ele próprio alude a 
esses pontos de contato em seu livro On 
the Way to Language. Segundo William 
Barret, ao se referir ao Prof. Daisetz T. 
Suzuki e o Zen, Heidegger afirmara: "Se eu 
compreendo corretamente este homem, 
isto é, aquilo que tenho tentado dizer em 
todos os meus escritos".9
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Tendo surgido na índia no século VI 
a.C., o budismo jamais conseguiu firmar-se 
em seu solo de origem. Os três períodos em 
que se expandiu na India correspondem 
justamente às três personalidades maiores 
que o impulsionaram. No século VI a.C. 
com Çakyamuni, no século II a.C. com o 
imperador Asoka, e no século II d.C. com 
Nãgãrjuna. Segundo o Prof. Daisetz T. Su­
zuki, foram as características pessoais 
desses homens que provocaram essa expan­
são, e não a própria doutrina budista. Se 
em sua terra natal o budismo teve influên­
cia muito restrita, o mesmo não ocorreu no 
resto da Ásia. Na China (que nos interessa 
diretamente em virtude de o Zen ter-se ori­
ginado lá), o budismo parece ter chegado 
em torno do século II d.C. Entretanto, en­
controu inicialmente dificuldades para sua 
difusão e assimilação, o que só começará a 
se dar com intensidade a partir do século 
VI d.C. A hipótese que conta hoje com 
maior concordância, entre os estudiosos 
para explicação dessa resistência inicial, 
atribui a dificuldade às grandes diferenças 
nos modos e estruturas de pensamento da 
China e da India. No caso indiano veremos 
um pensar especulativo, em que a preocu­
pação com a cosmologia é uma constante. 
Na China (assim como no Japão), por sua 
vez, todo pensar se volta para a "praxis". O 
existir quotidiano será sua fonte primordial 
de inspiração e provocação. A cosmologia 
está demasiado distante de seus interesses. 
Simbolicamente diríamos que, ao pensa­
mento indiano, interrogantes lhe parecem 
as galáxias, enquanto que ao pensamento 
chinês e japonês lhes fascinam por excelên­
cia os dados imediatos do quotidiano. No 
vale do Hindus o pensar indaga o macro- 
cosmo, para de lá tentar extrair os modelos 
que elucidem o microcosmo. Na China e no 
Japão, questiona-se o microcosmo, para 
dele se tentar extrair os modelos que eluci­
dem o macrocosmo. Em consequência des­
sas diferenças, o pensamento indiano pa­
rece sempre à mente chinesa pesado e dile­
tante, enquanto o pensamento chinês pa­
rece à India pobre e insuficiente. Quando o 
budismo chega à China, terá então de en-

frentar a dificuldade decorrente das ca­
racterísticas de sua formulação doutrinária 
e das roupagens com que se revestia prati­
camente na estruturação da sangha (a co­
munidade budista). Marcados pelos hábitos 
e costumes tradicionais indianos, na organi­
zação da sangha, distanciava-se demais do 
quotidiano laico, para os olhos chineses. 
Mesmo o Mahayana que chega à China 
trazia ainda um ranço monástico muito 
forte para a mente chinesa. Se o budismo 
havia de enraizar-se na China, teria que so­
frer fortes transformações. É o que ocorre 
finalmente no século VI d.C., quando, de 
um intenso intercâmbio com o taoísmo surge a escola Ch'an, que posteriormenté 

viria a desenvolver-se no Japão como ZenMuitos foram os aspectos inovadores^ 
poderíamos mesmo dizer revolucionários' 

que essa corrente trouxe à história do bu­
dismo. Alguns desses aspectos serão inclu­
sive de grande importância para nós, uma 
vez que serão ponto de partida para os de­
senvolvimentos que estudaremos no Zen ja

ponês.
Em relação à organização da vida budis 

ta, o Ch'an rompe frontalmente com a sp- 
paração entre a prática do budismo e a vida 
quotidiana laica. A questão do trabalho 
exemplificará esse rompimento Até Ch’an, as comunidades budistas (quarHa ° 
os hábitos tradicionais de sua terra na^n 

viviam da mendicância. O Ch'an vei0 
mente mostrar a importância do trabalh 
como sadhana, isto é, como prática d minho budista. Agora o trabalho passai 
utilizado como meto de atualização d ^ 
periência do budismo, assim como a mPri7 
tação formal. Um exemplo célebr* ?d 

nova perspectiva foi dado por Um importantes instrutores chineses J?ais
Hyakujo (Pai-Chang, 720-814) an’
bastante idoso, seus discípu|0s j ando *á 
para que não mais trabalhasse n?1511301 
como fizera durante tantos anos a Campo 
terminante recusa, resolveram cert * SUa 
conder-lhe as ferramentas. Ao • 62 es‘ 
ocorrido, Hyakujo dirige-Se ao sallJT*'Car 0 
ditação, onde permanece sem ° de me‘ 
chamados para as refeições o, en^er 3os 

‘ UUando final-
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mente seus discípulos foram interrogá-lo, 
respondeu: "Um dia sem trabalhar, um dia 
sem comer".11 O Zen soube preservar cui­
dadosamente essa importante lição. Assim, 
posteriormente, quando se desenvolvem as 
comunidades Zen no Japão, o trabalho será 
sempre enfatizado como meio de subsis­
tência necessário e, ao mesmo tempo, 
como via para a descoberta do significado 
do budismo. Em toda ação se poderá des­
cobrir a inexistência do agente e a natureza 
vazia dos fenômenos; consequentemente, 
em tudo que se faz está a chave para o 
satori (iluminação). Com efeito, quando 
um monge interpela a Chao-Chou: "Mestre, 
sou ainda um noviço. Mostre-me o Cami­
nho". E Chao-Chou diz: "Já terminaste o 
desjejum?" — "Sim, responde o monge. 
"Então vai lavar a tijela".12 Outro exem­
plo nos dá o episódio ocorrido com Gensha 
(Hsüan-Sha), quando um monge lhe indaga 
como chegar ao Caminho (Tao). "Ouves o 
murmúrio do regato?" Pergunta-lhe 
Gensha. "Sim, estou escutando" diz-lhe o 
monge. "Aí está a entrada" — conclui 
Gensha.13,

O Zen vai dessa forma procurando rom­
per com os esquemas indianos tradicionais 
de transmissão do budismo. Primeiramente, 
procura fugir à mediação do intelecto, por 
perceber o risco de se emaranhar em teori­
zações, esquecendo a transformação exis­
tencial, que é sua verdadeira razão de ser. 
Pois será na vivência, no operar concreto de 
uma mudança de consciência, que o sen­
tido do budismo será atingido, e não ape­
nas com a aquisição de um conjunto de 
conceitos e idéias. Quando o budismo che­
gou à China, trazia uma carga bastante pe­
sada de material teórico, mas perdera 
muito de seu vigor existencial, com a gra­
dual decadência que vinha sofrendo na 
India depois de Nãgãrjuna. O Ch'an será 
justamente um esforço para retornar aos 
fundamentos vividos. Mo Japão isso será 
acentuado ainda mais em virtude da si­
tuação do Zen em Kamakura. Por um lado, 
a escola Tendai desenvolvia complexas es­
peculações, elaborando um corpo doutriná­
rio fortemente intelectualizado. Por outro

lado, a escola Shingon, representante do ri- 
tualismo esotérico quando autenticamente 
praticada, e pela própria natureza esotérica 
de sua perspectiva, afastava-se do acesso ao 
público; quando deturpada, num dos fre­
quentes desvios que acompanham todas es­
sas tradições ao longo da História, termi­
nava num formalismo oco. O Zen veio, 
então, abrir um acesso não-intelectual ao 
budismo e romper com o formalismo exa­
cerbado. O afastamento das tendências in- 
telectualizantes da escola Tendai é evidente 
no episódio em que Yamaoka Teshü 
(1836-1888), um dos grandes espadachins 
da história do Japão, quando ainda jovem 
vai entrevistar-se com Dokuon. Lá che­
gando, discursa com grande erudição sobre 
a natureza vazia dos fenômenos. Dokuon 
que escutava em silêncio, fumando, subita­
mente bate forte com o cachimbo de 
bambu em Yamaoka, que perplexo pergun­
ta: "O que é isto?'' Ao que Dokuon res­
ponde com gargalhadas que acabam por en­
furecer o jovem que exigia explicações. 
Dokuon então diz-lhe: "0 vazio enfurece-se 
facilmente, não é?"14 O rompimento do 
Zen com as tendências formalizantes e ri- 
tualísticas vem desde suas origens na China. 
Assim, certa vez, Tanka (Tan-Hsia r'ien- 
Jan, 738-824), pernoitando num templo 
budista, acorda com o intenso frio da ma­
drugada e vai aquecer-se, acendendo fogo 
com imagens de Buda entronizadas no altar 
do templo. O responsável pelo templo, 
acordando com os ruídos e ao verificar o 
que ocorria, protesta enfurecido. Tanka, 
desculpando-se, começa a remexer as cin­
zas. "0 que você está procurando aí? " — 
indaga o monge. "As santas sariras15 " — 
responde Tanka. "Mas você não vê que é 
impossível encontrar sariras entre as cinzas 
de um Buda de madeira?" — objeta-lhe o 
monge. "Então eu posso queimar aqueles 
dois últimos Budas que restam no altar?" — 
pergunta-lhe Tanka.16 É também dentro 
desse espírito averso aos meros formalis­
mos que Tanzan instrui Ekido, quando, 
certa vez, caminhavam por uma área lama­
centa da cidade e vêem uma linda jovem 
que hesitava em atravessar uma grande
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poça. Tanzan imediatamente se aproxima, 
toma a moça nos braços e cruza a poça. Os 
dois monges seguem viagem em silêncio. Já 
noite, chegando ao mosteiro, Ekido final­
mente desabafa: "Monges não deveriam se 
expor carregando jovens ao colo como você 
o fez". Ao que Tanzan replica: "Eu a 
deixei lá na cidade. Você está carregando-a 
até agora? "17

Portanto, o Zen veio dar ao budismo 
uma ênfase existencial. O aprendizado se 
faz em vivências diretas, frente a todas as 
circunstâncias concretas. Foi principal­
mente essa abordagem do Zen ligada à vida 
diária, independente de mediações teóricas 
e livre de formalismos, que possibilitou seu 
intercâmbio com as artes japonesas.

É atribuída freqüentemente a Bodhi- 
dharma (Daruma), um monge budista in­
diano que teria chegado à China em 520 
d.C., a síntese dos fundamentos do Zen:

"Transmissão além das escrituras, 
independente de palavras e ietras, 
Apontando diretamente a essência 
do homem,
Intuindo sua natureza e atingindo
a Iluminação."18

É discutível que o texto seja realmente 
de autoria do 28.° Patriarca (Daruma). De 
qualquer forma, o texto reflete claramente 
o novo rumo que o Zen dará ao budismo. 
Esse novo rumo, segundo alguns comenta­
ristas, seria na realidade um retorno às ca­
racterísticas iniciais do budismo que se iam 
perdendo com o tempo.

"Transmissão além das escrituras" nos 
indica que no Zen as doutrinas budistas 
serão contatadas diretamente em seus fun­
damentos existenciais. A experiência con­
creta baseará o conhecimento. Esse conhe­
cimento será obtido numa vivência, e não 
através de um recurso teórico. Daí, "inde­
pendente de palavras e letras", ou seja, a 
análise verbal não mais será o instrumento 
de transmissão do budismo, uma vez que se 
abandonará a mediação da teoria. Dora­
vante se "apontará diretamente a essência 
do homem", ou, por outras palavras, a rea-

Iidade última da consciência, enquanto ana- 
tman (inexistência do substrato estático) 
será indicada de imediato no ocorrer de 
todo e qualquer fenômeno. E, finalmente, 
"intuindo sua natureza e atingindo a Ilumi­
nação". O Zen situa-se entre os chamados 
caminhos de realização instantânea, em 
contraposição aos chamados caminhos gra­
duais. A ênfase que o Zen dará à intuição 
implica justamente numa radicalização do
caráter súbito da experiência de ilumina­
ção. Se o instante é o guardião de suniata, 
logo, evidentemente, é nesse aqui e agora 
que a iluminação terá de ocorrer: Ou ela é 
imediata ou não é possível. A partir dessa 
posição se pode ampliar infinitamente o 
âmbito da "praxis" budista para o interior 
do quotidiano. Todo momento é o mo­
mento da manifestação do Buda (isto é, do 
Ser como tal). Em todo lugar se patenteia a 
sua presença. Essa união do quotidiano 
com a prática do budismo que o Zen rea­
liza, é que permitirá o aparecimento de ca­
minhos como o cha-no-yu ou a arte dos 
arranjos florais (/kebana), onde hábitos que 
consideraríamos profanos são elevados a 
uma dimensão espiritual, no sentido de um 
mergulho nos fundamentos do ente. Nesse 
ponto poderíamos dizer que o Zen leva 
uma das teses fundamentais do Mahayana 
ao seu apogeu. A divisão do budismo em 
duas escolas básicas, a Theravada ou 
Hinayana (Pequeno Veículo) e a escola 
Mahayana (Grande Veículo), ocorre pouco 
depois da morte de Çakyamuni. Um dos 
vários pontos de divergência entre essas 
duas correntes é a questão monástica. En­
quanto a escola Theravada prega um ideal 
monástico para o budismo, as escolas do 
Mahayana buscam uma abertura do budis­
mo para os leigos. Esse ideal de um budis­
mo laico será realizado no Zen de forma 
mais radical (o que também ocorre no ami- 
dismo), quando todas as circunstâncias são 
entendidas como propícias à busca da reali­
zação, e todas as atividades como podendo 
se constituir em sadbana. Isto será desen­
volvida principalmente por Suzuki Shõzan, 
um mestre budista do século XVI recente­
mente redescoberto. Neste ponto o Japão
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realmente deu feições novas e únicas à ex­
periência do budismo, quando, através do 
Zen, o insere nas artes, e dessa maneira o 
leva a participar da vida laica ainda mais 
profunda e radicalmente.

Um exemplo importante dessa influên­
cia budista vamos encontrar na escola 
sumiy-e (sumiy, tinta negra usada na cali­
grafia; e, pintura), uma das mais significati­
vas correntes da pintura japonesa. Não obs­
tante essa escola não ser originariamente ni- 
pònica (desenvolveu-se na China e na 
Coréia), ela se expandiu largamente no Ja­
pão, onde atingiu uma formulação muito 
própria que nitidamente a distingue das es­
colas continentais. O caráter sintético das 
pinturas de sumiy-e japonesas, com sua ri­
gorosa economia de traços, se afastará bas­
tante dos estilos chineses e coreanos, bem 
mais complexos e elaborados. Esse depurar 
que visa deixar apenas os elementos essen­
ciais e indispensáveis, está ligado a um con­
ceito central em várias artes japonesas: a 
noção de wabi, pobreza. Nesse conceito te­
ríamos praticamente as consequências no 
campo da Estética da ontologia budista.

Wabi significa pobreza num sentido 
muito especial. Seria ausência de adorno ou 
acréscimo num sentido metafísico. Quando 
despojado de acréscimo, algo é deixado em 
sua natureza última, em sua verdade pri­
mordial. Um mínimo traço acrescentado, e 
uma pintura perderia seu wabi. Só a es­
sência deve estar presente no quadro. Nada 
além daquele cerne, subitamente manifesta­
do. Quando o perfeito Wabi se realiza num 
quadro, nele a essência da verdade se mani­
festa; pois seja um pássaro, um bambu ou 
um ramo florido de cerejeira, eclodem em 
seu kono mama, seu puro ser. Wabiseria a 
pobreza de qualquer coisa permanecendo 
só com seu ser.

Mas outros elementos na pintura de 
sumiy-e estabelecerão os elos de ligação 
com o Zen. Tendo suas origens na arte cali- 
gráfica, a escola sumiy-e dela conservou os 
materiais: a tinta negra (sumiy, um bastão

que se dissolve na água) e um papel absor­
vente, sobre o qual o pincel não pode de­
morar-se sem impregná-lo. O pincel, por 
sua vez, é extremamente macio, responden­
do de imediato às mais leves variações de 
movimento ou intensidade de pressão. 
Essas condições peculiares criam uma am- 
biência ideal para a experiência do Zen. O 
papel é fino o suficiente para não admitir 
retoques. A irreversibilidade do pintar suge­
re a irreversibilidade do momento. Há que 
manter o pincel fluindo, pois qualquer mo­
mento de paralisação será denunciado de 
imediato por um borrão. Isso faz com que 
no pintar não haja jamais a possibilidade de 
decidir ou intencionar. Para tanto é neces­
sário, segundo um pintor, transformar-se 
no que se vai pintar. Assim não é mais 
você, sujeito, que pinta um objeto. (A su­
peração do esquema sujeito-objeto na es­
truturação do conhecimento é uma cons­
tante na literatura do budismo.) Quando o 
tema ganha autonomia criadora, produz-se 
a obra sem a intenção diretiva interferir na 
ação. 0 ato da criação seria uma ocorrência 
espontânea, síntese de incontáveis expe­
riências, subitamente concluídas numa ex­
pressão que desvela a essência comum 
àquela multiplicidade. Como o fruto ma­
duro cai, sem decidir, sem querer, assim a 
criação se dá. Só quando não houver mais 
ninguém querendo ou decidindo pintar, é 
que sumiy-e ocorre em seu pleno vigor. 
Sumiy-e é pois um pintar no qual o agir já 
não se move prisioneiro da ilusão do 
agente. Há o pintar, isto é, há a pura expe­
riência direta do agir. Sobre essa experiên­
cia não mais se constrói a representação do 
agente.

"O ato existe, não quem o tenha feito" 
— diz um texto budista.19

Outro elemento importante ligado ao 
budismo que encontramos na escola 
sumiy-e é com relação aos espaços vazios e 
sua importância na pintura. Usualmente su­
pomos que a pintura consiste sem mais 
num preencher do espaço vazio (a tela), 
criando sobre ele uma imagem. Essa ima­
gem o anula, e dessa maneira a pintura vi­
veria da morte do espaço vazio. O espaço
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vazio — a tela em branco — seria a não-pin­
tura. Se oporiam frontalmente, se anu­
lariam necessariamente. Ou vive o espaço 
em branco ou a pintura. Com sua estrutura 
monocromática, porém, a escola sumiy-e 
incorpora de imediato o espaço em branco, 
trazendo-o à participação ativa na pintura. 
A pintura agora passa a significar um equi­
líbrio entre ausência e presença, entre espa­
ços preenchidos e espaços em branco. Pin­
tar é também não pintar. O que se deixa de 
pintar passa a ser tão importante quanto o 
que se pinta. Ora, a doutrina da comple­
mentaridade dos opostos, com a qual o bu­
dismo esteve em tão íntimo contato na 
China em suas relações com o taoísmo, é o 
evidente pressuposto dessa concepção. To­
dos os fenômenos, segundo Lao-Tse, se 
produzem por uma síntese, ininterrupta- 
mente recriada, de opostos complementa­
res (yin e yang}. Essa síntese reúne os opos­
tos sem, contudo, dissolvê-los numa homo­
geneização. Por conseguinte, "o ser e o 
não-ser geram-se mutuamente''.20 Uma 
pintura de espaços todos preenchidos seria 
yang sem yin, seria presença sem ausência. 
Quando se procura a anulação de um opos­
to pelo seu contrário, evidencia-se o desco­
nhecimento da natureza própria dos fenô­
menos, ou seja, a unidade latente numa 
dualidade complementar. Para a escola 
sumiy-e, portanto, o espaço vazio desempe­
nha um papel decisivo na pintura, dando- 
-Ihe equilíbrio e permitindo o vigor da pre­
sença dos traços. Como süniatã, ele é o fun­
damento (Ser) do que vem à presença 
(ente).

Wabi será também a própria inspiração 
do haiku. A redução do meio poético de 
expressão à escassez de 17 sílabas surge 
desse mesmo ideal.

Um haiku não é um poema que des­
creve, que analisa. Ele é pura sugestão, indi­
cação. Em suas 17 sílabas, aponta-nos hori­
zontes. Seus caracteres são como degraus 
de uma escada, úteis quando superados. O 
haiku não apela à razão, nem se deixa ex­
plorar por ela. Sua função é provocar a in­
tuição. Como, por exemplo, quando nos 
sugere a incognoscibilidade final de um uni­

verso sem forma (suniata}, em sua derradei­
ra instância:

"Neve caindo 
insondável infinita 
Solidão. "21

Segundo os suttras do Mahayana, en­
quanto fundamento de todo ente possível, 
o Ser unificaria a multiplicidade, que na 
unidade do Ser não perderia, no entanto, 
sua diversidade. Diferentes enquanto entes, 
unos enquanto Ser. Sutilmente o poeta 
aponta a questão:

"Linha da maré.
Misturadas nas conchas
Pétalas de flor. . ,"22 (Bashõ}

Nas mãos do wabi o complexo se torna 
simples, o abstrato se concretiza. Por isso o 
próprio. Bashõ (1643-1694), a quem o 
haiku deve o impulso decisivo de sua evo­
lução, dizia: "Para escrever haiku é preciso 
uma criança com cinco palmos de al­
tura".23 Com a ênfase que deu a wabi, 
Bashõ salva praticamente o haiku, que na 
época corria o risco de se reduzir a um jogo 
habilidoso de palavras. Era urgente, então, 
recuperar a essencialidade, o wabi. Bashõ 
despiu o haiku dos "acessórios ônticos" e o 
conduziu de volta a sua origem pura, o 
vigor do Ser.

Comumente supomos que a palavra é o 
próprio elemento da poesia. A poesia habi­
taria na palavra. Mas não é esse o caso do 
haiku. Nele a poesia se oculta por detrás da 
palavra. Ocultando-se, todavia, ela sugere 
que a procuremos. Haiku seria por excelên­
cia a arte de indicar sutilmente com pala­
vras algo que elas próprias não devem dizer. 
Se, por exemplo, se fala diretamente sobre a 
vida e a morte, isto não será um haiku. Por 

isso:

"Subitamente acendendo-se, 
Subitamente também apagando-se 
Amigo vagalume." 24 (Chine-Jo)
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E assim a doutrina de anicca (transito- 
riedade) encontra nas mãos do poeta uma 
de suas mais originais versões:

"Uma flor caída
fí e torna ao ramo?
Ah... r borboleta branca."25
(Morimake)

No haiku, pois, temos uma poética do 
silêncio. Uma poesia que, assim como o 
Zen, "transmite além das escrituras".

Vimos alguma coisa a respeito de wabi, 
tal como se exprime na pintura sumiy-e e 
no haiku. Novamente a encontraremos no 
cha-no-yu, como um dos seus pilares cen­
trais. O cha-no-yu, a cerimônia, arte ou ri­
tual do chá, teve suas origens na China. O 
chá era conhecido no Japão antes mesmo 
do período Kamakura. Sua difusão em âm­
bito mais amplo se dará, em parte, graças a 
Eisai (1141-1215), cuja importância na his­
tória do Zen já aludimos, e que trará se­
mentes da China, iniciando o cultivo em 
mosteiros budistas. Escreveu um livro sobre 
o chá, tratando principalmente das proprie­
dades medicinais do mesmo; não menciona 
o ritual, que certamente conhecera na 
China. Enquanto cerimonial (no sentido 
budista, a palavra significaria o mesmo que 
uma forma de sadhana), sua introdução no 
Japão é atribuída a Dai-õ (1236-1307), 
quando em 1267 retorna da China.

Rapidamente o cha-no-yu começa a ex- 
pandir-se, surgindo grandes instrutores 
como Ikkyü (1394-1481), abade célebre do 
templo Datokuji. Essa difusão do cerimo­
nial se faz com fortes adaptações e trans­
formações que terminaram por criar uma 
versão nova, distinta da original. Shukõ 
(1422-1502), discípulo de Ikkyü, será um 
dos principais representantes do movi­
mento renovador, que prosseguirá com ou­
tros expoentes como Jõ-õ (1504-1555). 
Todo esse esforço culmina em Sen-no- 
Rikyü (1521-1591), com o qual o cha-no- 
yu atingirá sua maturidade e receberá sua

forma definitiva. Outra vez a cultura japo­
nesa se enriquece com uma contribuição 
budista, assim como o budismo se enri­
quece com uma contribuição criada pelo 
gênio japonês.

Como foi dito, wabi será também no 
cha-no-yu um elemento essencial. Primeiro, 
em relação à construção onde o ritual será 
realizado; o ambiente passa a participar de 
forma muito ativa na cerimônia. Em vista 
disso, o cha-no-yu dá origem a uma nova 
perspectiva dentro da arquitetura japonesa. 
A casa-de-chá consiste numa pequena cons­
trução de um aposento, localizada em 
algum recanto de jardim especialmente es­
colhido, segundo critérios que implicam já 
toda uma visão de mundo. Mais do que es­
colhida, a localização da casa-de-chá é des­
coberta. Uma casa-de-chá não se construiria 
onde se desejasse. "Onde se desejasse" sig­
nificaria que escolhêssemos — uma decisão 
intencional. Ora, é precisamente a supera­
ção dessa estrutura intencional de conheci­
mento o que o budismo pretende.- En­
quanto sadhana budista, o cha-no-yu esta­
ria pronta mente iniciado na busca da situa­
ção da casa-de-chá. De certa forma, sua si­
tuação expressaria nossa própria situação. 
Para se buscar a situação da casa, há que se 
sentir o ambiente, a totalidade da natureza 
que virá abrigar a casa-de-chá. Mais ainda, 
que virá produzi-la em si. Por isso dizia um 
arquiteto japonês: "casa é como planta; 
cresce no chão". O arquiteto deveria buscar 
uma união com o ambiente, de forma a 
sentir sua trama interna. A área na qual se 
procura o lugar da casa-de-chá, é uma tota­
lidade natural, com toda uma dinâmica 
própria de equilíbrio, articulando seus vá­
rios elementos — árvores, pedras, plantas, 
declives, aclives, riachos etc. Tudo nesse 
ambiente se interliga, formando sua tessi­
tura interior, seu "balanceamento". A arte 
de construir estaria, antes do mais, em 
achar uma posição, um ponto, em que uma 
casa de dimensões, estilo e funções especí­
ficas pudesse se situar sem que essa tessitu­
ra fosse rompida — e, sim, reforçada e enri­
quecida. O ambiente não deve hostilizar a 
casa nem permanecer indiferente a ela. Am-
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biente e casa deveriam se completar. Esta 
viria fecundar a terra que a abriga. O cons­
truir seria um ato de união com a natureza 
na qual vai se habitar. Um construir que 
não consulta o ambiente é um ato de vio­
lência, que gera desarmonia. Diz-se que o 
espírito do chá se realiza quando são reuni­
dos seus quatro elementos básicos: Harmo­
nia (wa), Reverência (kei), Pureza (sei) e 
Tranqüilidade (jaku). Enquanto caminho 
de harmonização, o cha-no-yu deveria bus­
car seu espaço de realização no mundo 
segundo esse mesmo ideal. Takuan (1573- 
1645) dizia: "O princípio do cha-no-yu 
è um espírito de harmônica união entre 
o céu e a terra, provendo os meios para o 
estabelecimento da paz universal''.26

Essa harmonia seria, pois, uma perfeita 
integração e unidade dos elementos compo­
nentes do cha-no-yu-, desde interiormente, 
nas relações do homem consigo mesmo, até 
exteriormente, em suas relações com os ou­
tros homens e com a natureza. Assim, uma 
casa de chá deveria se situar num ambiente 
com tal harmonia, tal integração à tessitura 
interna do local, que nos desse a impressão 
de sempre ter estado ali. Sua presença deve 
ser tão natural quanto um pássaro pousado 
num galho, onde não o notássemos. A um 
olhar rápido, a casa deveria passar quase 
desapercebida. Se ela se ressalta, é porque 
lhe falta wabi. Sua ladeira não deve perder 
muito de sua feição original. As pedras não 
devem estar muito alteradas. Sua porta de 
entrada será baixa o suficiente para que to­
dos tenham que se curvar ao entrar. Eru­
ditos ou incultos — o poderoso Shõgun ou 
um camponês anônimo - todos igualmente 
se curvarão. Não se curvarão diante de algo, 
simplesmente se curvarão. No interior 
quase totalmente vazio, vêem-se apenas 
uma pintura sumiy-e ou um ideograma, um 
arranjo de flores, e no centro o fogo sobre 
o qual se aquecerá a água, com os utensí­
lios para o chá em volta. Tudo forma um 
ambiente altamente significativo, em que 
contrapartes interiores são indicadas por 
elementos exteriores. 0 incenso queima 
lentamente, enquanto uma água corrente, 
num ponto estrategicamente situado do jar­

dim, quase imperceptível, ressoa caindo de 
um bambu, se não há próximo um riacho. 
Evidentemente, o arranjo desses compo­
nentes denuncia a linguagem do Zen. Seus 
princípios básicos estão simbolicamente su­
geridos em todos os elementos.

Será ainda wabi a própria alma das tige­
las de chá. Elas são selecionadas entre os 
exemplares mais simples, em que não haja 
traço de sofisticação. O que usualmente 
consideraríamos defeitos, serão justamente 
os elementos decisivos nas tigelas. Essas ir­
regularidades foram, no momento da fabri­
cação, o que escapou à intenção. Ocor­
reram, diríamos, por acaso. Isso, em termos 
de budismo, significaria que, pela brecha 
aberta na consciência intencional pelo des­
cuido, á/aya (inconsciente coletivo) pode se 
manifestar. Nas irregularidades ou defeitos, 
há qualquer coisa espontânea, simples, não 
premeditada. É nos defeitos ou no que se 
gastou com o tempo que uma tijela guarda 
seu wabi. Um célebre exemplo disso encon- 
tra-se numa tigela que certa ocasião cai, 
partindo-se em pedaços. A intuição em se­
guida ensina que acabava de se formar um 
extraordinário exemplar de wabi. Os peda­
ços foram reunidos e posteriormente cola­
dos. Quando então recomposta, trazia em 
sua superfície um desenho inteiramente 
livre do arbítrio humano; suas linhas não 
estavam maculadas por qualquer intenção 
ou desejo. 0 desenho era pura e perfeita 
liberdade. A própria natureza pintou a tige­
la quando ela caiu ''sem querer".

É importante notar também a ausência 
de simetria no cha-no-yu. A simetria será 
vista como artificial, nascida de uma in­
tenção de arranjar, de arrumar, que inter­
fere na natureza e sobrepõe uma ordenação 
exterior a ela. Novamente se pressente a 
influência do taoísmo. O princípio da orde­
nação assimétrica no Zen é uma síntese dos 
conceitos de Dharma, da índia, com o Tao, 
da China. Assim surge um ideal de não in­
terferência que visa descobrir a ordenação 
sempre presente na natureza (ainda que 
nem sempre compreensível como tal, em 
virtude de sua transcendência dos padrões 
humanos de ordenação), para se trabalhar a
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aparências nascidas na face original (Honrai 
no Memmoku) de sünyatã. Se há diferenças, 
elas estão só na aparência (o plano ôntico), 
e assim devem ser superadas. Em termos 
sociais isso terá grande importância para o 
mundo japonês, agindo como fator de inte­
gração das várias classes. O cha-no-yu per­
manece sempre como centro de uma cons­
ciência de igualdade, relembrada a cada ce­
rimônia no direto conviver entre os partici­
pantes.

Sobre a Pureza (sei) diz-se no Nabe- 
shima Rongo2*’. ”0 espírito do cha-no- 
yu consiste em purificar os seis sentidos 
da contaminação. Vendo o Kakemono e a 
flor no jarro, a visão e o olfato são purifica­
dos. Ouvindo a água ferver na chaleira e o 
gotejar do encanamento de bambu, a au­
dição é purificada. Com o chá o nosso pala­
dar se purifica; pelo manuseio dos uten­
sílios nosso tato se purifica. Quando os 
órgãos dos sentidos se purificam, a mente, 
ela própria, é purificada da corrupção."30 

Em vários pontos o texto nos remete a no­
ções clássicas do pensamento budista. A 
contaminação consistiria no ocultamento 
do Ser como tal, pela aparência do ente. Na 
contaminação o ôntico vela o ontológico. 
Há, pois, que se limpar o perceber da im­
pregnação do ente, enquanto ente presente, 
para desvelar-se o poder de presentif icação. 
Em cada percepção se indicaria o Ser que o 
ente patenteia ao estar presente. Quando o 
conhecer fixa-se sobre o ente enquanto pre­
sente, gera o tempo. O ente que está pre­
sente agora remete ao ente que já não está 
ou que ainda não está. Passado e futuro 
(mais ainda, a noção mesma de tempo) se­
riam decorrentes do pensar restrito ao pla­
no ôntico. No plano do Ser não há tempo, 
pois não há um algo que sofre mudanças. 
Quando o devir do ente é visto à luz do 
Ser, nada havendo que mude, nada há que 
tenha deixado de ser ou que venha a ser. 
Essa doutrina da inexistência do tempo no 
plano ontológico está embrionária já no Hi- 
nayana na idéia da “plena atenção". O cha- 
no-yu, de certa forma, seria uma sadhana 
de plena atenção, com a utilização dos seis 
componentes estruturais da consciência.

partir dela, com ela. O mundo natural, se é 
simétrico e lógico, o é apenas em diminutos 
aspectos dele mesmo. Enquanto totalidade, 
evidentemente ultrapassa a lógica e a sime­
tria, integrando elementos díspares e hete­
rogêneos, num equilíbrio no desequilíbrio.

O segundo componente do espírito do 
chá é a Reverência (kei). Como quase todos 
os conceitos do pensamento oriental, não 
possui uma contraparte exatamente corres­
pondente em línguas ocidentais. A tra­
dução se faz por analogia, com todos os 
problemas e perigos inerentes a isso. Qual, 
então, o sentido original a que escapa em 
parte “Reverência", mas ao qual ele pre­
tende nos remeter? Kei é uma direta de­
corrência de Kono mama (tathatã). Sua 
raiz está na ontologia do Mahayana. Na 
arte do chá, "Reverência” não consistiria . 
numa regra de etiqueta ou padrão estereoti­
pado de comportamento, que são artificia­
lidades. Kei nasceria naturalmente da des­
coberta do Ser, em cada e todo ente. À luz 
do Ser, uma formiga e o imperador estão 
igualados, e um seixo é tãc sagrado quanto 
uma imagem do Buda Mahavairocana. Por 
isso, o Nanbõ Roku, um dos mais célebres 
tratados sobre arte do chá, diz: “Espera-se 
que tanto o mestre quanto os visitantes se­
jam absolutamente sinceros; atitude alguma 
de conformidade, de etiqueta ou de con­
vencionalismo deverá ser seguida. Faz-se 
um fogo, ferve-se a água, serve-se o chá: 
isto é tudo o de que se precisa; nenhuma 
outra consideração mundana ou temporal 
deverá ser introduzida. Pois o que aqui que­
remos é dar total expressão ao pensamento 
de Buda. Quando cerimônia, etiqueta e ou­
tras coisas semelhantes insistem em estar 
presentes, a mundanidade em seus múlti­
plos aspectos insinua-se, e mestre e visitan­
tes se sentem inclinados a encontrar erros 
nos outros."27

Quando, portanto, numa sociedade rigo­
rosamente hierarquizada como a japonesa, 
o cha-no-yu rompe todos os padrões con­
vencionais de statu, promovendo uma con­
vivência em perfeita igualdade, isso se deve 
justamente à noção de Kono mama. Todos 
os homens, como todos os fenômenos, são
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Poder-se-ia interpretar o texto como signifi­
cando “quando se vê o Kakemono, nin­
guém mais vê na visão", isto é, quando a 
visão é pura visão, liberta do centramento 
num suposto sujeito transcendental 
(anatman); quando se sente o odor da flor 
ninguém mais é pressuposto como percebe- 
dor estático a apropriar-se do perceber; 
quando, enfim, em todos os sentidos há 
percepção sem ilusão de um substrato - 
seja enquanto sujeito, seja enquanto objeto 
— transparece subitamente o ontológico no 
interior do ôntico. O ente patenteia o Ser; 
o Ser possibilita o ente. O tempo se dis­
solve, o Eterno é descoberto no instante 
único e irrepetível do agora.

Finalmente o cha-no-yu se completa 
com a Tranquilidade (jaku). Jaku corres­
ponde à noção de kshãnti no budismo in­
diano. Seria o efeito que o desvelamento 
do Ser teria sobre a visão do ente. Quando 
visto no plano ôntico, o ente está em cons­
tante conflito e tensão, decorrentes da mul- 
plicidade e diversidade. No Ser todo ente é 
reunido, e do múltiplo surge o uno, do di­
verso o mesmo. No Ser o ente é, por assim 
dizer, “pacificado". Dissolvida a ilusão da 
forma, não há mais atrito. O olho do fura­
cão foi atingido. Por isso, na literatura do 
Mahayana, kshanti está freqüentemente as­
sociado ao Nirvana. O cha-no-yu, como 
toda sadhana budista, visaria desvelar esse 
centro sem forma, origem e fundamento de 

todos os fenômenos.

Vimos, pois, que o Zen surge no Japão 
no período Kamakura. Nessa época temos 
justamente a ascensão dos samurais, que 
vêm depor a aristrocracia latifundiária do 
poder, instaurando um novo ciclo na his­
tória japonesa. Sua expansão coincide com 
a chegada do Zen. Relações estreitas se 
farão entre a classe guerreira e essa nova 
escola. À primeira vista, essas relações pare­
cem estranhas e questionáveis. Num estudo 
mais detalhado, entretanto, se encontrará 
um campo muito importante e original de 
influência do Zen na cultura do Japão, 
sendo inclusive o ponto de partida para o

kendo (caminho das espadas). No estudo 
do bushido, a senda dos guerreiros, vere­
mos que se elucidarão as interrogações 
usualmente suscitadas pelo tema. Assim, 
costuma-se perguntar: Como todo o budis­
mo, não será o Zen pacifista? Como pude­
ram, Zen e samurai, não só coexistir como 
ainda estabelecer tão estreito intercâmbio? 
Terá o Zen abdicado de alguns dos pontos 
centrais de sua doutrina, para poder ser as­
similado peiobushi (guerreiro)?

Se os samurais foram guerreiros, o fo­
ram num sentido muito específico e pró­
prio. O estudo do bushido mostrará que ele 
consiste de muito mais do que apenas re­
gras e normas militares. É, isto sim, toda 
uma visão de mundo e existência, com for­
tes conteúdos budistas. Sua ética não raro 
eleva-se aos mais altos ideais humanistas; 
seu modo de vida terá, freqüentemente, um 
rigor ascético. Essa aparente ambiguidade 
bem se expressa no célebre símbolo: o 

crisântemo e a espada.O primeiro contato detectável do Zen 
com os samurais se dá com Tokiyori Hõjõ 
(1227-1263), da família Hõjõ de Kama­
kura, que promove a vinda de instrutores 
Zen, de Kyoto (onde viveu Eisai) e da 
China. Parece ter-se devotado intensamente 
ao Zen. Seu único filho, Tokimune Hõjõ 
(1251-1284), será uma figura de grande im­
portância na história japonesa. Sob sua li­
derança, o Japão enfrenta as investidas dos 
mongóis. Em incontáveis áreas, Tokimune 
legou grandes contribuições ao Japão. No 
campo do budismo, será através dele que o 
Zen se vinculará mais profundamente com 
os samurais. Assim como seu pai, foi um 
entusiasta do Zen, para o qual se voltou 

toda sua vida.Mas, quais os elementos que atraíram os 
samurais para o Zen? É simples a resposta: 
o problema da finitude. Evidentemente, a 
partir da doutrina de anicca (impermanên- 
cia) a questão da finitude torna-se decisiva. 
Enquanto centrada na ilusão do sujeito es­
tático, a consciência estará sempre às voltas 

; com o problema de sua finitude. Psicologi­
camente o apego seria uma resistência à fi- 

> nitude, seria um inconsciente desejo de não
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morrer. As imagens estáticas construídas 
sobre si e sobre o mundo corresponderiam 
a uma tentativa de negar o devir. A liberta­
ção do apego, na consciência direta, ime­
diata e constantemente ligada ao devir, sol­
veria a problematicidade da finitude, por 
dissolver a ilusão de onde ela nascia, a 
ilusão de que houvesse um alguém, um 
substrato qualquer que fosse extinto pela 
morte.

Será por conseguinte evidente a pre­
sença do Zen em Daidõji Yüsan, célebre 
samurai do século XVII, que em seu livro 
Elementos Básicos do Bushido diz.' "A 
idéia mais vital e essencial para o samurai é 
a morte, a qual ele deve ter em mente dia e 
noite, noite e dia, desde o amanhecer do 
primeiro dia do ano até o último minuto 
do último dia. Quando esta noção se apo­
dera de você, então você está apto a cum­
prir seus deveres integralmente.' você se 
torna leal ao seu mestre, respeitoso para 
com seus pais, e evitará naturalmente toda 
sorte de desastres. Assim, não só sua vida se 
prolonga, como também se engrandece sua 
dignidade pessoal. Pense como é frágil a 
vida, principalmente a de um samurai. 
Assim sendo, você considerará cada dia da 
sua vida o último e o dedicará ao cumpri­
mento de suas obrigações. Não deixe nunca 
que o pensamento de uma vida longa se 
apodere de você, pois se isso ocorrer você 
irá se tornar indulgente a toda forma de 
dissipação e terminará seus dias em horrível 
desgraça."31

Homens essencial mente práticos, os sa- 
murais encontraram no Zen justamente um 
caminho de resposta aos seus problemas 
mais cruciais. Um samurai era alguém 
sempre a um passo da morte. A finitude era 
uma presença insofismável, exigindo so­
lução. O Zen, por sua vez, retomou a 
questão da transitoriedade, com ênfase di­
reta no aspecto da finitude. O monge Zen 
carrega ao pescoço uma pequenina bolsa 
com a quantia necessária ao seu enterro. 
No mosteiro Empukuji, as diversas ativi­
dades do dia são anunciadas por pancadas 
em um quadro de madeira (han) onde está 
escrito: "Ninguém sabe quando a morte

ocorrerá, poderá ser muito mais cedo do 
que se espera. Pratiquemos então o bu­
dismo sem desperdiçar um instante, para 
que possamos descobrir o verdadeiro signi­
ficado da existência."32

Ora, esse tipo de abordagem que o Zen 
dá ao budismo tornou-o extremamente 
acessível aos samurais.

Essa descoberta da natureza do real, 
através da consciência da finitude, não era 
contudo algo isolado e sem maiores conse­
quências na vida de um homem. Aquele 
que a ela chegasse, sairia definitiva e radi­
calmente transformado. Eticamente sua 
vida receberia agora uma outra luz. Todos 
os seus valores seriam revistos, uma nova 
dimensão perpassaria seu quotidiano. Nada 
mais haverá que se tema perder, como nada 
mais haverá que se deseje preservar. Tendo 
como conselheira sua finitude, nunca ele 
decidirá por medo ou ambição. Seu ca­
minho será sempre determinado agora pelo 
Destino, isto é, pelo rumo que as leis natu­
rais indicarem.

Novamente a noção de Dharma e Tao se 
pressentem na idéia de Destino, que terá 
forte influência no bushido. Para eles o 
Destino não era apenas um a priori deter­
minista que fechasse as opções de sua vida. 
Muito mais do que isso, era qualquer coisa 
que lhes cabia descobrir, intuir através de 
uma profunda observação da vida em sua 
dinâmica própria. Assim como o arquiteto 
buscava, na tessitura interna de um terreno, 
a posição em que casa-de-chá se situaria 
harmonicamente, ou seja, o lugar onde a 
natureza "a quer" — assim o samurai bus­
cava, na tessitura interna da vida, o lugar e 
a ação que lhe correspondiam dentro da 
harmonia latente naquele instante e 
naquelas circunstâncias. Nessa posição, 
sempre cambiante e determinada pela 
própria tessitura da vida, estava o seu Des­
tino. A questão do Destino passa a ser, 
pois, a questão do viver, em todos os seus 
aspectos e momentos. Não é questão que 
tenha uma resposta obtida uma vez. Muito 
mais do que isso, era uma nova postura 
existencial. Mas um samurai só está pronto 
para seguir seu Destino, sem omissões, se
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ele estiver preparado para morrer a qual­
quer momento, sem resistências. Enquanto 
um último resquício de anseio de preserva­
ção existir, ele terá sua lealdade ao Destino 
bloqueada por esse anseio. Assim, no Na- 
beshima Rongo, diz-se: "Bushido significa 
firme disposição de morrer. Quando você 
estiver numa encruzilhada, não hesite em 
escolher o caminho para a morte. Nada o 
desviará se tiver a mente madura, disposta a 
atender ao chamado".33

Sem essa firme disposição de morrer não 
há bushido. Sem ela ninguém é samurai, 
por maior que possa ser sua habilidade 
guerreira. Ser samurai é mais do que lutar 
concretamente; é essencialmente um estado 
de espírito e somente nele é que se atingiria 
a lealdade ao dever — noção importante no 
bushido e que se liga à idéia do Destino. 
Quando o Destino aponta um caminho, 
essa indicação impõe a você um dever: se­
gui-la. Só se é leal ao dever quando sempre 
se segue o caminho apontado pelo Destino. 
Pouco importará o resultado de sua emprei­
tada, segundo os padrões humanos habi­
tuais de sucesso e fracasso. Não é por esses 
padrões que se guia um verdadeiro samurai. 
O que os homens usualmente consideram 
sucesso, um samurai poderia ver como fra­
casso. Assim, também poderia, para ele, 
estar o sucesso lá onde os homens habitual­
mente vêem um fracasso. Sua medida é a 
lealdade ao Destino. Se o guerreiro sempie 
o seguir, tudo será vitória e sucesso, mesmo 
sua morte física. Mas se ele foge ao apelo 
do Destino, tudo será fracasso e miséria, 
mesmo a fortuna e o poder. Sem seu Des­
tino, um samurai não é nada, porque não é 
mais samurai. Por isso, um dos maiores ei:- 
poentes da história do bushido, Tsukahara 
Bokuden (1490-1572), dizia: "O samurai 
tem uma única coisa a aprender, uma única 
e última coisa: enfrentar a morte sem hesi­
tação".34

Quando um homem morre uno com seu 
destino, ele morre isagi-yoku, sem lamenta­
ções, sem relutância. Sua morte terá jaku, a 
tranqüilidade do cha-no-yu. Dispondo de 
sua morte, o samurai nunca encontrará des­
graças; não há desgraças quando se está na

verdade, e a verdade de um samurai era, 
antes de mais nada, seu Destino. O Prof. 
Daisetz T. Suzuki diz que "talvez os japo­
neses não tenham uma filosofia própria de 
vida, mas decididamente têm uma filosofia 
de morte".35 Essa perspectiva do bushido 
sobre o Destino e a morte enraizaram-se 
profundamente no povo japonês, que culti­
va com grande fervor a idéia de morrer 
isagi-yoku. O harakiri ou seppuku está filo­
soficamente ligado a essa problemática. No 
haiku também essas idéias influíram forte­
mente, inspirando o hábito de se escrever 
um haiku de despedida, no momento da 
morte. Nesse haiku o ooeta buscaria seu 
partir isagi-yoku. Assim o canto de morte 
de Rippo:

"As três coisas mais agradáveis: 
Luar. . . cerejeiras em flor. . . 
Agora me vou em busca da neve 
silenciosa." 36

Nada mais adorável que a morte isagi- 
yoku, completando uma vida que buscou 
cumprir seu Destino. Por isso também:

"Conheci amores. . .
Cerejeiras em flor...
O rouxinol. ..
Dormirei contente."37 (Anônimo)

No instante da morte wabi atinge sua 
plenitude. A essência da existência se expli­
cita, brilhando nítida e absoluta:

"Folha sozinha flutuando, 
Folha sozinha flutuando, 
Flutuando com o vento".38 (Anônimo).

Um samurai deve se entregar ao seu Des­
tino como uma folha seca se entrega ao 
vento. Se ele for realmente um samurai, 
isso não será sequer sacrifício, nada haverá 
de esforço. O morrer deve ser Harmônico 
(wa) e suave como o chá:

"Pequenino pássaro, 
Perdoe-me
Ouvirei o final do seu canto
Em algum outro mundo. "39 (Anônimo)
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Um estudo sobre os samurais nos con­
duz necessariamente à arte das espadas. A 
espada é uma parte de um samurai. Aliás, a 
espada será também um símbolo integrante 
da história do Japão e da história do budis­
mo. Vamos encontrá-la no Japão antes da 
chegada do budismo noShinto, e no budis­
mo desde a índia. O Bodhisattva Manjusri é 
representado com um suttra em sua mão 
direita e uma espada em sua mão esquerda. 
Essa espada simboliza Prajnã, a intuição 

: que destrói os bloqueios internos e abre a 
visão do Ser. Vairocana é tradicionalmente 
comparado a uma espada, como símbolo 
da unidade de onde a dualidade se origina. 
Esse lado simbólico da espada, presente na 
vida japonesa como no budismo, será então 
desenvolvido em sua plenitude pela arte das 
espadas. Evidentemente, com esse passado 
cultural, a arte das espadas esteve sempre 
voltada para as correlações entre interno e 
externo que, enquanto símbolo, a espada 
indicava. Os inimigos não serão tanto os 
elementos externos, mas muito mais os 
obstáculos internos com os quais se lutará, 
ao mesmo tempo que com os exteriores. 
Poder-se-ia mesmo dizer que a luta exterior 
seria como que uma dramatização dos pro­
cessos internos. Nela se refletiriam nitida­
mente as dificuldades cognoscitivas eviden­
ciadas no concreto da luta. A arte das espa­
das foi por excelência a sadhana dos guer­
reiros. Ultrapassou em muito o nível de 
uma simples luta. Consistindo inicialmente 
de técnicas específicas no manuseio da es­
pada, ao final se libertará desses elementos 
materiais, tornando-se uma gnoseologia 
prática. Sem dúvida, além de uma sadhana, 
a arte das espadas servia também às pre­
mentes necessidades de um samurai num 
mundo em conflito, no qual vidas estavam 
frequentemente sendo ceifadas por toda 
parte, como foi no período Kamakura. Um 
samurai não era só um guerreiro, no 
sentido estrito da palavra, mas também não 
deixava de sê-lo. O Japão, talvez como ne­
nhum outro país, soube sempre encontrar 
uma forma de coexistência entre opostos 
aparentemente contraditórios. O paradoxo 
para o japonês é qualquer coisa nada pro­

blemática; talvez seja tão simples e natural 
como o lógico. (Gnoseológica e metafisica- 
mente o budismo sustenta algo muito 
próximo a isso.)

Na arte das espadas se usa, então, o re­
curso da luta, para se despertar uma nova 
visão de mundo. A luta de espadas passa a 
funcionar como as técnicas tradicionais de 
meditação nas várias escolas budistas. Isto é 
bastante claro no pequeno tratado. de 
Takuan (1573-1645 - o qual além’de 
exímio espadachim foi abade do Daito- 
kuji), intitulado A Espada de Taia:

"A arte das espadas, como eu a entendo, 
consiste em não intencionar a vitória, não 
pretender testar forças, não mover um 
passo para adiante ou para trás. Consiste 
em você não me ver, e em eu não lhe ver. 
Quando se penetra numa profundidade tal, 
na qual o yin e o yang ainda não se diferen­
ciaram, se atinge a sabedoria da Arte.

Um homem que dominou a Arte plena­
mente não usa a espada, e o oponente mata 
a si próprio; quando um homem assim usa 
a espada, é para dar a vida a outros. Sendo 
a ordem matar, há morte; quando a ordem 
é propiciar a vida, há vida. Quando há 
morte, não há nenhuma intenção de matar; 
quando se propicia a vida, não há nenhuma 
intenção de propiciar a vida, pois matando 
ou propiciando a vida, nenhum eu está se 
afirmando. O homem então não vê o 'isto' 
e o 'aquilo', e ainda assim vê muito bem o 
que é o 'isto' e o 'aquilo'; ele não discri­
mina, e ainda assim sabe muito hem o que 
é o quê.

Ele anda sobre as águas como se fossem 
terras; ele anda sobre as terras como se fos­
sem águas. Aquele que atingiu essa liberda­
de seria incapaz de molestar alguém neste 
mundo. Ele está seguro em si.

Você quer chegar lá?
Quando estiver andando ou descansan­

do, sentando ou deitando, falando ou ca­
lando, comendo arroz ou bebendo chá, não 
se deixe descuidar e busque arduamente.

À medida que os meses e os anos passa­
rem, sem que você saiba, como uma luz 
subitamente encontrada na escuridão,
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assim você chegará ao conhecimento, que 
não pode ser transmitido pelo mestre e que 
desvela a fonte dos mistérios de onde bro­
tam a ação e a não-ação.

"Quando isso é atingido, você descobre 
um estado que transcende a relatividade das 
coisas tal como as vemos em nossa quotidi- 
aneidade, sem que você saia da quotidi- 
aneidade. Isto eu chamo a espada de 
Taia."40

Quando Takuan nos diz "em você não 
ver, e em eu não lhe ver", isso significa a 
superação das representações subjetivas e 
objetivas. A consciência agora não está 
mais centrada como consciência de alguém 
intencionando algo. Há a consciência que é 
consciência do campo perceptivo total. En­
globa os dados perceptivos num reunir di­
nâmico e ininterrupto. 0 que chamávamos 
eu e o que chamávamos outro, são agora 
aspectos renovados constantemente de uma 
totalidade que pulsa integradamente. 
Assim, não há mais o seu movimento ou o 
meu movimento; há puro movimento. E 
como todos os movimentos são interligados 
no campo uno do devir, os movimentos ge­
ram movimentos correlatos. No movimento 
de ataque nasce o movimento corres­
pondente de defesa. Se nenhuma interfe­
rência intencional bloquear o fluir desses 
movimentos, eles se farão simultanea­
mente, pois não estarão separados. Ao mo­
vimento de ataque corresponde o movi­
mento de defesa, assim como o reflexo 
num espelho corresponde aos movimentos 
que frente a ele fizermos sem hesitar, deci­
dir ou retardar-se. Esse refletir imediato, 
sem interferências, é chamado nu shin 
(não-mente). Para que haja nu shin, é pre­
ciso que a mente esteja imóvel, fudõ shin 
(mente em repouso, ou imóvel). Fudõ shin 
é a mente sem intenções. Ela é chamada 
imóvel pois não inicia movimentos próprios 
de interferência. De si ela está vazia 
(sunyatã), de si ela nada inicia, em si ela 
permanece em repouso. Os movimentos 
que ela reflete produzem suas próprias res­
postas, mas não a tiram de repouso, assim 
como

"A sombra das árvores 
sacudidas peto vento 
varre o chão sem levantar poeira. 
Os pássaros cruzam o espaço 
e não o macu/am.
Manchas de soi coadas através 
das fo/has
não marcam as f/ores. "41

Um espadachim que atinge esse estado 
não pode ser golpeado pois nele não há 
suki. Suki significa uma brecha entre dois 
objetos. Essa brecha surge sempre que a 
mente pára. Ela pára sempre que pensa, 
quer, decide, hesita, sempre, enfim, que 
nela há a interferência da intenção. Quando 
a mente está em sunyatã, ela flui sem inter­
rupções. Tomaranu kokoro significa mente 
sem paralisações, sem bloqueios, que em 
nada se retém, é a mente-devir. Livre de um 
controlador interferindo em seus movimen­
tos, a espada estará sempre defendendo 
onde há um ataque, ou atacando onde se 
abre um suki; num ou noutro, porém, ela 
está sem intenção de estar. Por isso se diz 
que ela age sem agir. É o que Takuan indica 
quando diz: "Quando erguida, a espada não 
tem vontade alguma, ela é vazia. E como o 
relâmpago. O homem que está sendo atin­
gido é ele próprio vazio, como também 
aquele que move a espada. Se cada um de­
les permanece vazio e sem mente, o homem 
que ataca não é mais um homem, a espada 
em suas mãos não é mais espada, e o eu que 
está sendo atingido é como o ar de prima­
vera subitamente cortado por um relâmpa­
go. Quando a mente não pára, o movi­
mento da espada é como o vento soprando. 
O vento não é consciente de si, mesmo 
quando sopra as árvores e as despedaça."42

Para um espadachim, um pensamento 
sobre vitória ou derrota significava morte 
imediata. Esse desejo de vencer ou medo de 
perder era o suki no qual se morreria. Você 
viveria, então, enquanto não estivesse pen­
sando em viver ou em não morrer. Por isso 
Uyesúgi Kenshin (1530-1578), um dos 
mais famosos generais japoneses do século 
XVI, dizia: "Entre no combate plenamente 
determinado a morrer e você viverá, deseje
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sobreviver na batalha e você certamente 
morrerá. Saindo de casa determinado a nao 
vê-la outra vez, você retornará com segu­
rança; quando você tiver algum pensamen­
to de retorno, você não voltará."

Toda a arte das espadas converge então 
sobre esse ponto crucial — a consciência 
inteiramente livre de intenções ou propósi­
tos próprios. Só uma tal consciência, sem 
centro fixo que a aprisione, poderá ser 
companheira constante do devir. Ela vai 
com os acontecimentos, com as circuns­
tâncias, com as mutações. Nada retém, 
nada antecipa. Sua ação é o próprio we/- 
wu-wei taoísta, com o qual o Zen se encon­
trou em suas origens. Wei-wu-weJ é tradu­
zido como ação sem ação. A ação inativa, 
diz o taoísmo, é aquela que age com o Tao. 
Ela age sem agir porque não age Q06^0 
agir, pensando em agir, tentando agir. Vvei- 
wu-wei corresponderia à ação nascida e 
anatman no budismo. Foram justamente 
essas semelhanças que permitiram o inter­
câmbio do budismo com o taoísmo na 
China, dando origem ao Zen. A ação sem 
ação é pura ação. A intuição flui com abso­
luta liberdade, porque não encontra mais a 
barreira das intenções bloqueando. Há so 
luta, há só movimento; neles ninguém mais 
há que se mova ou lute. Assim, um trecho 
do Zenrin Kushu diz:

Os gansos selvagens não se refletem 
in tenciona/men te;
A água não forma o propósito de lhes 
receber a imagem." 44

Livre da ilusão de um centro estático, a 
consciência passa a ter apreensão homogê­
nea dos dados perceptivos. Todos os movi­
mentos serão captados com a mesma inten­
sidade de atenção, pois já não haverá o 
pressuposto de um pólo privilegiado. O que 
chamávamos de eu, espada, outro, enfim, 
todçs os dados com os quais a consciência 
constrói sua visão do mundo, são unifica­
dos numa identidade global. Dessa maneira, 
um dos maiores espadachins contemporâ­
neos, Takano Shigeyoshi, afirma: "Quando 
a identidade é experimentada, eu, en-

quanto espadachim, não vejo mais um opo­
nente enfrentando-me e procurando atin- 
gir-me. Eu como quê me transformo em 
meu oponente, e sinto todos os seus movi­
mentos e pensamentos como se fossem 
meus, e intuitivamente, ou melhor, incons­
cientemente sei quando e como atacá-lo. 
Tudo é absolutamente natural."45

Para a arte das espadas, portanto, a 
técnica é necessária inicial mente, para de­
pois ser superada. No domínio da técnica 
teríamos luta e não arte. Kendo está além 
da técnica, e por isso Takuan dizia, no 
trecho citado de A Espada de Taia, que "o 
conhecimento da Arte não pode ser trans­
mitido pelo mestre. A técnica ainda pode 
ser aprendida, desenvolvida e aprimorada 
pela consciência intencional. Ela é um 
mero modo operacional prático”.

"Além da técnica saiba que há 
o espírito
Ele está surgindo agora;
Abra a cortina, 
E, subitamente, 
O luar brilhando!"46

Esse poema foi deixado por Yagiü Ta- 
jima no Kami Munenori para um de seus 
filhos, como o verdadeiro segredo de seu 
estilo. Também Odagiri Ichiun, grande es­
padachim do século XVI, defende a impor­
tância da superação da técnica quando diz: 
"Quando você confrontar um inimigo, se 
você estiver afastado dele, aproxime-se e 
atinja-o. Se você não estiver afastado, 
atinja-o. Não há necessidade de pensar. Isto 
é o que raros espadachins fazem. Assim que 
eles se defrontam com o inimigo, eles 
fixam o olhar nele, medem a distância, to­
mam a posição que consideram a mais van­
tajosa, calculam o comprimento da espada, 
pensam nas técnicas que usarão. Suas men­
tes trabalham, usando da melhor forma 
possível as táticas aprendidas. Eles não co­
nhecem a Mente Celeste e seu funciona­
mento nas diversas circunstâncias. O grande 
erro na arte das espadas é antecipar o de­
senlace do combate. Você não deve pensar 
na vitória ou na derrota. Deixe a natureza
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seguir seu curso, assim sua espada atacará 
no momento certo.”47 "Não há necessi­
dade de pensar" significa que a ação não 
precisa nem deve ser dirigida. A ação deve 
agir livre do agente. Sem interferências, a 
ação torna-se imediata. É agora pura e di­
reta correspondência às circunstâncias espe­
cíficas. Não usa técnicas, usa todas as con­
dições dadas. Os movimentos da espada di­
rigida pela técnica podem ser previstos por 
quem conheça melhor a técnica. Seus gol­
pes são programados, suas defesas estereoti­
padas. Uma tal espada, pelo treinamento, 
pode atingir eficiência; mas, usando so­
mente a técnica, nunca poderá ser criativa, 
espontânea, inesperada. A espada manipu­
lada segundo a técnica corresponde na 
teoria do conhecimento budista a vijnãna, 
o conhecimento analítico operando por di­
visões,48 enquanto a Mente Celeste corres­
ponde à prajnã, à intuição que opera por 
integração. Vijnãna é sempre mediata, pois 
analítica. No kendo isso significaria a lenti­
dão decorrente do decidir. Prajnã é 
imediata, integrativa, o que em arte das 
espadas significaria instantaneidade. Você 
olha as peças de um quebra-cabeça, analisa, 
imagina, quando subitamente, como um re­
lâmpago, a imagem ou resposta se apre­
senta como uma totalidade. Isto é Prajnã.

Finalmente poderíamos dizer que a arte 
das espadas seria uma forma radical do 
Zen, onde todas as questões são converti­
das em existência concreta e levadas às últi­
mas conseqüências. Por isso o Prof. Daisetz 
T. Suzuki diz: "Finalmente, o Zen e o ca­
minho das espadas são unos, uma vez que 
ambos visam em última instância transcen­
der a dualidade vida e morte. Desde a anti­
guidade isso foi reconhecido pelos grandes 
instrutores da arte das espadas, e os 
maiores deles invariavelmente bateram à 
porta do Zen — como nos casos de Yagyú 
Tajima no Kami e Takuan, como os de 
Miyamoto Musashi e Shunzan."49 Takano 
Hiromasa lembra que no Japão medieval 
os instrutores de kendo eram chamados 
oshõ (professor ou mestre, em sânscrito 
upãdhyãna}, termo usualmente utilizado 
para designar os monges budistas. 0 salão

de lutas era chamado dõjõ, termo usado 
para designar o salão de meditação nos 
mosteiros Zen. Dõjõ no original em sânscri­
to era bodhimandala, o lugar da Ilumina­
ção. Esses dados são sinais da íntima convi­
vência do kendo com o Zen. Nessa con­
vivência o budismo ganhou uma nova for­
ma de sadhana, e a luta de espadas trans­
formou-se numa arte religiosa, no sentido 
etimológico da palavra, ou seja, uma arte 
de re-ligação do homem, que na subjetivi­
dade se separou de seu mundo, e que agora 
volta a esta parte vital de si mesmo: o 
outro.

Como vimos, algumas idéias centrais da 
doutrina budista vieram, através do Zen, a 
exercer uma influência decisiva na evolução 
das artes japonesas. Sob sua inspiração, 
essas artes transcenderam em muito suas 
próprias obras, inserindo-se e participando 
diretamente no esforço de realização espi­
ritual do povo japonês. Não podem, por 
isso, ter uma avaliação de seu significado 
construída apenas em termos estéticos {no 
sentido ocidental da palavra). Há também 
que se investigar aquela que foi sua mais 
profunda preocupação: o desvelamento do 
Ser, a busca do fundamento do ente, a Ilu­
minação. Quando, pois, se procura pensar a 
questão do belo nas artes japonesas, tere­
mos que simultaneamente pensar a questão 
da verdade, enquanto fundamento ontoló­
gico. O real foi sua maior paixão. Não o 
real teorizado dos profissionais do pensa­
mento abstrato, mas a experiência simples 
e direta da súbita intuição do instante. Do 
instante único eró que estamos sendo quem 
somos, do instante irrepetível e por isso 
misteriosíssimo de agora. Nele eclode, 
quando os padrões ilusórios de interpreta­
ção do mundo são superados, a presença do 
Ser. Não a idéia dos filósofos sobre o Ser, 
mas a pura vivência do Ser como tal, que é 
o mais próximo em tudo.

Patentear os fenômenos nesse kono 
mama, nesse puro Ser, anterior a todo in­
terpretar, foi o impulso que o Zen deu às 
artes japonesas. Elas visavam desvelar a es-
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sência do real, mostrando em seu próprio 
exercício a constituição do mundo. "0 
mundo para o budismo não foi criado a 
muitas e muitas eras atrás; ele está sendo 
criado aqui e agora" - diz o Prof. Daisetz 
T. Suzuki.50 É esse processo criador, es­
sência de todos os fenômenos no universo 
transitório do qual participamos, que as ar­
tes nipônicas tentarão desvelar. São artes 
de viver, aprendidas através do pincel, de 
uma construção, da tigela de chá ou de um 
golpe de espadas. Trazem todas elas o 
mesmo espírito, que é o próprio espírito 
do Zen.

Se, dessa forma, as artes japonesas rece­
beram do Zen um impulso decisivo para 
sua definição própria, o budismo receberá 
do Japão uma de suas mais originais1 e im­
portantes versões como resultado desse in­
tercâmbio.

Refletindo-se sobre as implicações desse 
legado nipônico para o futuro do budismo, 
vemos que o Zen abre de forma vigorosa os 
horizontes do quotidiano para suas implíci­
tas e esquecidas potencialidades espirituais. 
Cada ato, cada gesto ou tarefa trazem con­
sigo a resposta ao enigma da existência. 
Essa resposta não é sequer algo a mais que 
o ato ou o fato. É a essência da própria 
ação- Essa nova perspectiva do viver quoti­
diano poderá vir a propiciar ao Zen uma 
integração privilegiada no mundo contem­
porâneo, no qual cada vez menos se pode 
pensar como plausíveis os esquemas mona-

cais do passado. Num mundo industriali­
zado como o nosso, com o modo de vida 
em que implica, será talvez impossível se 
esperar que sobrevivam ou venham a se ex­
pandir os movimentos de natureza contem­
plativa nos moldes tradicionais de isola­
mento. A espiritualidade terá que encon­
trar uma formulação própria à nova época, 
às condições de vida da humanidade atual. 
Afirmar-se simplesmente a incompatibili­
dade entre a busca espiritual e o mundo 
contemporâneo é extremamente problemá­
tico. Faz supor que o sentido da existência 
seja algo cuja descoberta é dependente de 
circunstâncias específicas. Mas não será o 
existir ele próprio o único elemento indis­
pensável? Não é a ele que a interrogação se 
volta? Pedir-se mais não será levar água à 
fonte? Se o budismo quiser assumir sua 
doutrina da natureza búdica de todo ente, 
então há que admitir que sua resposta está 
em toda parte e em todos os momentos. 
Consequentemente há que existir um bu­
dismo possível sempre, em qualquer cir­
cunstância ou lugar. Foi isso justamente 
que o Zen demonstrou nas artes japonesas. 
Assim atingiu uma universalidade que po­
derá decidir sua participação no futuro. 
Daí a importância e atualidade da mensa­
gem de Kwaisen (século XVI) para o nosso 
tempo: "Para uma tranquila meditação, nós 
não precisamos ir para as montanhas e ria­
chos; quando os pensamentos se aquietam, 
mesmo o fogo se torna refrescante."
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SUMARY
According to the author, Buddhism is of great 

importance to Japanese cultural history. The 
formation of a great number ot Buddhist schools 
and their intense participation in the devel­
opment of Japanese civilization, renders it diffi­
cult to point out the primacy of any one of them 
in terms of its cultural role. In the specific field 
of the arts, however, one stands out from the 
rest: the Zen school.

With reference to this school the author 
attempts to present an overall view of the rela­
tions between the Zen and the Arts through 
examining four basic examples: the art of tea, 
sumy-e painting, haiku and the art of the swords. 
These examples serve to verify that Japan's as­
similation of Buddhism did not occur passively; 
but on the contrary, in a movement of great cre­
ativity and profound interaction.

The author concentrates on the study of the 
process of interaction, showing how the way was 
paved by Cakyamuni, who influenced the Land 
of the Rising Sun as much he was modified by it. 
He places Zen in the History of Japan and of 
Buddhism, pointing out the importance of its 
origin and formation. Originating in India, Bud­
dhism was established in Japan in 538 a.C., 
through China. Nevertheless it only flourished 
with the Reform of the Taika, in the year 645 
a.C.

Zen itself originated in the Chinese Ch'an 
school, wich appeared in Japan during the Kama­
kura period (1185-1338), when Buddhism was 
already deeprooted in the country. In its evolu­
tion it was gradually to develop away from its 
continental origins and assume new characteris­
tics, wich has made Japanese Zen one of the 
mature fruits of Nipponese Buddhism.

There were many innovating or, according to 
the author, even revolutionary elements which 
the wave of Ch'an brought to the History of 
Buddhism, especially regarding its organization. 
Ch'an broke completely with the separation 
between Buddhist practice and the daily life of 
the layman. For example, work was stressed as 
representing the way to discovered of the mean­
ing of Buddhism. This was contrary to former 
attitudes of discovery, which stressed speculative 
thinking, and constant indulgence in cosmologi­
cal preoccupations.

In this way Ch'an avoided mediation of the 
intellect, recognizing the risk of becoming bogged 
down in theorization, and forgetting the issue of 
existential transformation, the true goal. It was in 
daily practice, in the concrete choice to change 
one's consciousness, that the real sense of Bud­
dhism was to be found, not merely in the acquisi­
tion of a set of concepts and ideas.

In Japan this orientation became more evident 
in the form of non-intellectual access to Bud­
dhism, abolishing all types of formalism and 
giving it an existential emphasis. It was the latter 
which enabled its interchange with the Japanese 
Arts. The new course taken by the Zen in Japan, 
paradoxically, actually came to constitute a 
return to the original character of Buddhism, 
which had been lost over the course of time. 
Hence, it was the uniting of daily life with Bud­
dhist practice, brought into effect by.Zen, which 
permited the emergence of phenomena such as
the cha-no-yu or the art of floral arrangement, 
ikebana, in which habits normally considered 
profane, acquire a spiritual dimension.

Sumy-e painting is the first of the arts to be 
examined. The author explains the technique 
used in this school and the concept which charac­
terizes it — wabi, (poverty) — showing its signifi­
cance and how it is only through the latter that 
the synthetic character of these paintings can be 
understood. Since in effect the absence of adorn­
ment or "accretion" in a metaphysical sense with 
the object of painting fixed in its ultime nature, 
in its primordial truth, it is sought to appreciate 
the empty spaces. Through the monocrammatic 
structure which leads to a balance between 
blanks and spaces filled with black ink. Here, 
according to the author, it is expressed in a clear 
and explicit manner, the doctrine of complemen­
tarity of the opposites, a fundamental principle 
of Buddhism.

Wabi in turn, would be the very inspiration of 
haiku in which the reduction of poetic expression 
to a mere 17 syllables arises from this same prin­
ciple. The author, using some classical examples, 
shows that haiku is not a poem which describes 
and analyses, but is purely and simply suggestion, 
indication, neither appealing to reason, nor 
allowing itself to be exploited by the same.

The notion of wabi will still be found as on6 
of the central aspects in the cha-no-yu (the art or 
ritual of tea), the origin and evolution of which 
the author seeks to describe, giving prominence 
to the essential elements, from the appropriate 
construction to be ceremony up to the deepest 
sense of ritual.

Finally the author studies the art of the 
swords when he presents the influence of Zen on 
the warrior class, with whom the Zen, inciden­
tally, kept very close relations. The problem of 
relations is broached in the text, showing the 
specific and own sense of the Samurai as war­
riors. Their link with the school emerges in Japan 
at the same moment in which profound historical 
transformations were taking place and the coexis­
tence of the Zen pacifist with the Samurai
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warrior is explained by the author, through the 
Problem of finity, a decisive notion for the 
understanding of Zen.

The author concludes, affirming that such arts 
^nnot be viewed only from the aesthetic pers­

pective of Zen — in which these arts are inserted 
— of unveiling the essence of the real and placing 
within the horizon of daily life implicit and for­
gotten spiritual potentialities, contributing much 
to the spiritual life of the Japanese people.

RESUMÉ

Dans l'histoire culturelle du Japon, le bou- 
ddtfisme a joué, selon l'auteur, un rôle de grande 
importance. La création d'un grand nombre 
d écoles bouddhistes, qui participèrent intensé­
ment au développement de la civilisation japo- 
naise, rend difficile de montrer la primauté de 
quelques unes d'elles en terme de rôle culturel, 
génériquement parlant. Dans le domaine spécifi­
que des arts, pourtant, une se détachent des 
autres: l'école Zen.

Considérant cette école, l'auteur prétend pré­
senter une vision générale des relations entre le 
Zen et les arts, au travers de l’etude de quatre 
exemples de base: l'art du thé, la peinture 
sumy-e, le haiku et l'art du maniement des épées. 
Par ces exemples, on vérifie que l'assimilation du 
bouddhisme par le Japon ne s'est pas faite de 
manière passive. Elle s’est réalisée, au contraire, 
dans un mouvement de grande créativité et de 
profonde intéraction.

Quand l'auteur s'arrête à l’étude du processus 
d'intéraction, il situe le Zen dans l'Histoire du 
Japon et du boudhisme, montrant l'importance 
de son origine et de sa formation.

Originaire de l'Inde, l'implantation du bou­
ddhisme au Japon s'est faite en 438 après J.C. au 
travers de la Chine; son expansion, cependant, se 
réalisera seulement avec la Réforme de Taika en 
645. Quant au Zen — originaire de l'école Ch'an, 
de Chine — cette école apparaît au Japon durant 
la période Kamakura (1185-1338), alors qu'à 
cette époque le bouddhisme y était déjà profon­
dément enraciné. Son évolution va, peu à peu, 
l'eloigner de ses origines continentales, venant à 
prendre des caractéristiques propres; ce qui fait 
du Zen japonais un des fruits mûrs du bou­
ddhisme nippon.

Beaucoup d'aspects, que le courant Ch'an 
apporta à l'histoire du bouddhisme, furent inno­
vateurs et même, selon l'auteur, révolutionaires 
spécialement dans ce qui se réfère à son organisa­
tion. Le Ch'an rompt frontallement avec la sépa­
ration entre la pratique du bouddhisme et la vie 
quotidienne laïque. Le travail par exemple sera 
mis à l'avant plan comme chemin et découvert de 
la signification du bouddhisme, en opposition à la 
façon dont il était considéré antérieurement, dans 
les schémas traditionnels de sa transmission. 
Cette découverte fondée sur la pensée spéculative

avait comme constante les préocupations cosmo­
logiques.

De cette manière, le Ch’an cherche à fuir la 
médiation de l'intellect, percevant le risque de 
s'enchevêtrer en théorisation et, conséquement, 
oublier la transformation existentielle — sa vrai 
raison d'être. Ce sera, donc, dans le vécu, dans 
l'option concrète d'un changement the cons­
cience, que le sens du bouddhisme surgira, et non 
à peine par l'acquisition d'un ensemble de con­
cepts et d'idées.

Au Japon, cette orientation se mettra en 
évidence encore plus, en ouvrant un accès non- 
intellectuel au bouddhisme, en abolissant tous les 
types de formalisme et en leur donnant une 
emphase existentielle. Ce fut cela qui rendit pos­
sible l'échange avec les arts japonais. Et ce nouve­
aux chemin prit par le Zen, au Japon, vint à cons­
tituer paradoxalement, dans le réalité, un retour 
aux caractéristiques originelles du bouddhisme, 
qui s'étaient perdues avec le cours du temps. 
Ainsi, c'est dans l'union du quotidien avec la pra­
tique du bouddhisme, portée par l'effet du Zen 
qui permettra l'apparition des chemins comme le 
cha-no-yu ou envore l'art des arrangements flo­
raux {ikebana} au travers desquels des habitudes 
considérées comme profanes seront élevées à la 
dimension spirituelle.

Le peinture sumy-e est le premier des arts à 
être abordé dans, l'article. L'auteur explique la 
technique utilisée dans cette école et le concept 
qui la caractérise, celui de wabi (pauvreté), mon­
trant son importance et comment à travers de 
celui-ci devient possible la compréhension du 
caractère synthétique de ces peintures. En-effet, 
en l'absence d'ornement ou de "surcroît" dans un 
sens métaphysique, et comme l'objet de la 
peinture est fixé dans sa nature ultime, dans sa 
vérité première, on cherche à valoriser les espaces 
vides, par l'utilisation de la structure monochro­
matique qui mène à l'équilibre entre des espaces 
en blanc et des espaces remplis de couleur noire. 
Il est exprimé ici, de manière claire et inéquivo­
que, selon l'auteur, la doctrine de la complé­
mentarité des opposés, dans laquelle le bou­
ddhisme a une de ses bases.

A son tour, le wabi sera l'inspiration propre du 
haiku, dans lequel la réduction du moyen poéti­
que de l'expression à quelques 17 syllabes à peine
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surgit de ce même idéal. L’auteur, utilisant cer­
tains exemples classiques, démontre que le haiku 
n'est pas un poème qui décrit, qui analyse, mais 
est purement et simplement suggestion, indica­
tion, ne faisant pas appel à la raison ni se laissant 
par elle explorer.

La notion de wabi sera encore rencontrée, 
corne un des aspects centraux, dans le cha-no-yu 
(art ou rituel du thé) dont l'auteur cherche à 
décrire l'origine et l'évolution, mettant en évi­
dence les éléments essentiels, depuis la présenta­
tion appropriée de la cérémonie jusqu'au plus 
profond sens du rituel.

Et enfin, l'auteur étudie l'art du maniements 
des épées, quand il présent l'influence du Zen 
dans la classe guerrière, avec laquelle même se 
mainting d'étroites relations. La problématique

de cette relation est soulevée dans le texte, 
démontrant le sens spécifique et propre des 
samourais comme guerriers. Son lien avec I éco e 
surgit au Japon, au même moment que là se réali­
sent de profondes transformations historiques. La 
coexistence du Zen, pacifiste, avec les samourais, 
guerriers, s'explique, selon l'auteur, par le pro­
blème de la finitude, notion décisive à la compré­

hension du Zen.L'auteur conclut affirmant que ces arts ne 
peuvent pas être vus seulement dans la perspec­
tive esthétique, dans la mesure où l'effort du Zen, 
de dévoiler l'essence du réel et de placer dans 
l'horizon du quotidien des potentialités spiri­
tuelles, implicites et oubliées, a contribué beau­
coup au développement spirituel du peuple japo­
nais.
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