
   DOSSIÊ  MÍSTICA  E  RELIGIÃO     
	
  

	
   	
   	
   	
  
INTERAÇÕES  –  CULTURA  E  COMUNIDADE,  BELO  HORIZONTE,  BRASIL,  V.10  N.17,  P.  79-­98  ,  JAN./JUN.2015  

  ISSN  1983-­2478  
79  

	
  

AS  SETE  MORADAS  E  AS  NOVE  CONSCIÊNCIAS:    
SIMILARIDADES  ENTRE  AS  MÍSTICAS  CATÓLICA  E  BUDISTA  NICHIREN  

THE  SEVEN  MANSIONS  AND  THE  NINE  CONSCIOUSNESS:    
SIMILARITIES  BETWEEN  MYSTICAL  CATHOLIC  AND  BUDDHIST  NICHIREN  

LAS    SIETE    MORADAS    Y    LAS    NUEVE    CONCIENCIAS:      
SIMILITUDES    ENTRE    LAS    MÍSTICAS  CATÓLICA  Y  BUDISTA  NICHIREN  

 
 

MIGUEL  MAHFOUD  (*)      

RESUMO 
O presente artigo apresenta convergências entre duas tradições diversas no que se refere à 
compreensão da experiência mística enquanto reveladora da experiência humana e de seu 
possível desenvolvimento. Aponta-se o processo pessoal na experiência mística: (a) na tradição 
católica através da concepção de castelo interior de sete moradas concebida por Teresa D´Ávila 
e apresentada em termos de antropologia filosófica por Edith Stein e (b) na tradição do Budismo 
Nichiren através da apropriação do antigo conceito de nove consciências, particularmente pelo 
líder budista contemporâneo Daisaku Ikeda. As similaridades entre os dois processos de 
desenvolvimento da experiência pessoal a partir da mística são apontados em termos de 
modalidades de percepção e discernimento, relação sujeito-mundo e percepção de si mesmo. 
Chega-se a apontar etapas de desenvolvimento da experiência mística e humana compartilhadas 
por ambas as tradições. 
PALAVRAS-CHAVE: Mística. Edith Stein. Budismo. Psicologia e Religião.  

 
ABSTRACT 
This article presents convergences between two different traditions as the understanding of 
mystical experience while revealing the human experience and its possible development. Points 
up the personal process in mystical experience: (a) in the Catholic tradition through the design 
of  interior castle of seven mansions designed by Teresa of Avila and presented in terms of 
philosophical anthropology by Edith Stein and (b) in the Nichiren Buddhism tradition through 
the ownership of the old concept of nine consciences, particularly by contemporary Buddhist 
leader Daisaku Ikeda. The similarities between the two development processes of personal 
experience from the mystical are appointed in terms of modes of  perception and discernment, 
subject-world relationship and perception of yourself. Enough to point development stages of 
the mystical and human experience shared by both traditions. 
KEYWORDS: Mystique. Edith Stein. Buddhism. Psychology and Religion.  
 
RESUMEN 
El presente artículo muestra convergencias entre las dos tradiciones diferentes en cuanto a la 
comprensión de la experiencia mística que resultan reveladoras de la experiência humana y de 
su posible desarrollo. Se señala el proceso personal  en  la  experiência mística: (a) en  la  
tradición católica  a  través  de  la concepción de castillo interior de siete moradas concebida 
por Teresa de Ávila y  presentada  en  términos  filosóficos  por  Edith Stein  y  (b) en  la  
tradición  del Budismo Nichiren a través de la apropiación del antiguo concepto de nueve 
conciencias especialmente por el líder budista contemporáneo Daisaku Ikeda. Las similitudes 
entre los dos procesos de desarrollo de la experiencia personal a partir de la mística se señalan 
en términos de modalidades de percepción y discernimiento, relación sujeto-mundo y 
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percepción de sí mismo. Se llega a señalar etapas de desarrollo de la experiencia mística y 
humana compartidas por ambas tradiciones. 
PALAVRAS CLAVE: Mística. Edith Stein. Budismo. Psicología y Religion. 
 
INTRODUÇÃO 
 

O presente artigo apresenta convergências de duas tradições religiosas 
quanto ao conhecimento do ser humano a partir da mística: a do budismo 
Nichiren ao utilizar a concepção de nove consciências1 e a do catolicismo assim 
como apresentada por Edith Stein enquanto elabora a imagem de sete moradas 
do castelo interior2 concebida originalmente por Teresa D´Ávila. 

A mística sempre foi tema intrigante para a fenomenologia da religião, 
desde o clássico Gerardus van der Leeuw (1960), que já em 1933 abordara o 
tema em nada menos de vinte capítulos de sua obra magistral. Também na 
psicologia contemporânea o tema, vez e outra, volta como intrigante pela sua 
dificuldade de redução aos parâmetros psicologizantes tão característicos do 
pensamento hodierno. A atualidade do tema poderia ser simplesmente 
documentado pela presença de estudos sobre mística, tanto no último número 
do periódico científico brasileiro Memorandum: memória e história em 
psicologia (DIAS & SAFRA, 2015), quanto pelo último número da revista The 
Humanistic Psychologist da prestigiosa The American Psyhcilogical 
Association (FRIEDMAN, 2015; HOPKINS e SUNDARARAJAN, 2015). 

Em Castelo interior ou moradas Teresa D’Ávila (2008) apresenta – no 
séc. XVI – um percurso de elaboração da experiência mística. Edith Stein, 
fenomenóloga alemã, judia convertida ao catolicismo e membro da comunidade 
monástica carmelita escreve – em 1936 – o ensaio filosófico O castelo interior 
(STEIN, 1999b), reapresentando e discutindo o percurso original teresiano e suas 
metáforas próprias da linguagem mística, agora em termos filosóficos 
contemporâneos. 

Em O castelo interior, Stein aponta que – com a antropologia filosófica e a 
psicologia científica posteriores ao empirismo – podemos reconhecer que os 
grandes místicos são “mestres da autoconsciência e da autodescrição” 
chegando a “iluminar [...] não somente os fenômenos, a superfície agitada da 
vida da alma – fatos inegáveis da experiência – mas também as forças que 
	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  
1 Expresso um agradecimento especial a Andréia Persico Mahfoud,  Júlio Tadachi China e Alesse de Freitas 
por terem contribuído para minha aproximação ao conteúdo sobre o Budismo Nichiren contido no 
presente artigo. 
2 Agradeço a Juvenal Savian Filho por sugestões e comentários a um primeiro esboço do presente artigo, 
no tocante a Edith Stein. 
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pulsam na imediata vida consciente da alma e até mesmo a própria essência 
da alma” (1999b, p. 145). 

Por outro lado, a análise filosófica e a psicológica não reducionistas podem 
chegar a contribuir com o conhecimento advindo da experiência mística: por 
exemplo, pela distinção rigorosa entre alma e eu com que Stein propõe a 
discussão naquele mesmo ensaio. Stein enfrenta diretamente o tema da 
experiência mística em suas consequências para a antropologia filosófica em 
diversas obras: o livro Ser finito e Ser eterno (1999a), para o qual o artigo sobre 
castelo interior fora concebido originalmente como um apêndice; o livro A 
ciência da cruz (1988), em que comenta a experiência mística de São João da 
Cruz; o importante texto A estrutura ôntica da pessoa e o problema de seu 
conhecimento (1999c), dentre outros. 

Também Daisaku Ikeda (2003b; HUYGHE e IKEDA, 1980; IKEDA E BRYAN, 
1984;  ATHAYD e IKEDA , 2000; WICKRAMASINGHE e IKEDA , 2010) – japonês, líder 
mundial do budismo baseado no Sutra de Lótus (este de autoria presumida de 
Shakyamuni em 478 a.C.), na linhagem do Buda Nichiren Daishonin (1222 – 
1282), presidente atual da associação Soka Gakkai Internacional – reconhece a 
inter-relação entre as ciências contemporâneas do fenômeno humano e os 
ensinos advindos desta tradição budista, particularmente sobre a mística, o 
funcionamento da mente, o problema da vida na Terra, a questão social global 
hodierna e o problema da paz mundial. E adverte uma mútua contribuição em curso: 

Agora que as psicologias mais avançadas de nossos dias lançaram um 
facho de luz nos ensinos budistas, eu ficaria feliz ao ver os profundos conceitos 
budistas se tornarem um patrimônio comum de toda a humanidade. 
(WICKRAMASINGHE e IKEDA, 2010, p. 129) 

As nove consciências e suas diversas modalidades de formulação da 
percepção de si mesmo e do mundo é tema recorrente na obra cultural e 
educativa de Ikeda (IKEDA, 2003a, 2003b; IKEDA et alli, 2004; PECCEI e IKEDA, 
1984; TOYNBEE e IKEDA, 1995; WICKRAMASINGHE e IKEDA, 2010). 

Ambas as tradições – católica e budista –, cada uma a seu modo, apontam 
a necessidade de elaborar continuamente a experiência pessoal associada à 
vivência religiosa e mística, chegando a identificar etapas, caminhos evolutivos. 
Estamos diante de dois percursos que, a partir do cuidado com a própria 
experiência religiosa, tematizam o ser humano, suas modalidades de percepção 
e consciência. Temos aí uma provocação e um convite a refletir sobre processos 
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subjetivos em sua elaboração sobre o eu e o mundo, desde “processos básicos” 
(como são nomeados em psicologia) até chegar a formulação de temas e âmbitos 
de experiência religiosa que não são habitualmente considerados em nossa 
tradição científica e filosófica contemporâneas. 

Com essas duas diferentes tradições religiosas podemos considerar o 
caminho da experiência mística abrindo horizonte para um aprofundamento da 
experiência de todos os seres humanos, como caminho que poderia ser 
percorrido por todos. A própria Edith Stein o explicita: 

Estava bem distante das intenções dela [Teresa D´Ávila] questionar se a estrutura 
da alma tem um sentido mesmo prescindindo do fato de ser habitada por Deus e 
se há alguma outra porta [de acesso a si mesma] além da oração. Às duas 
questões nós deveríamos, evidentemente, responder de modo afirmativo. (1999b, 
p. 140) 
 
Ambas as tradições colocam a tema o viver de todos os seres humanos a 

partir da experiência mística: o castelo interior de sete moradas tomado como 
antropologia filosófica e as nove consciências problematizando a percepção de si 
mesmo e de seu mundo por parte do ser humano. 

A atual compreensão budista das nove consciências está baseada na 
concepção das oito consciências identificadas por Vasubandhu, na Índia, no 
século IV d.C., e sua ampliação por Chih-i, na China, no século VI “que chega à 
entidade espiritual última, ativadora de todas as demais operações 
psicológicas” (TOYNBEE e IKEDA, 1995, p. 27). 

As nove consciências seriam “funções espirituais da percepção ou 
discernimentos” (BSGI, 2009, p. 72). Considerar percepção em termos de 
funções espirituais já nos abre a uma complexidade à qual não estamos 
habituados nas ciências humanas ou biológicas clássicas. Naquela concepção, a 
percepção básica já contém algum elemento de ordem espiritual, indicando uma 
complexidade do fenômeno imediato. Todos os diversos níveis de consciência 
apresentam uma unidade entre os elementos perceptivos e os elementos 
espirituais. As nove funções espirituais são modos de olhar para o mundo e para si 
mesmo e formas de chegar a identificar de quê se trata, ou seja, de discernimento. 
Veremos, ao longo do presente texto, o que isso significa em cada fase. 

Em paralelo, castelo interior seria a pessoa de cada um, interiormente 
estruturado em moradas mais próximas ou mais distantes do próprio centro (a 
morada do rei, Deus) e fonte de iluminação própria de todo o castelo. O que está 
em questão é como a pessoa pode ter acesso a si mesma, à própria interioridade, 
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ao próprio centro onde está em casa consigo mesma; como adentrar as diversas 
moradas, cada vez mais internas, os diversos níveis de experiência de si mesma 
e do mundo, até chegar a acessar diretamente a própria luz interior, a fonte de 
luz de consciência.  No processo de aprofundamento da própria experiência dá-
se uma intimidade cada vez maior com o divino presente na própria pessoa, e 
uma correspondente menor vulnerabilidade a tudo o que seria alheio à 
experiência mesma, “num suceder-se progressivo de posicionamentos sempre 
mais puros e realistas em relação ao mundo” (STEIN, 1999b, p. 141), superando 
o autocentramento como “fonte de ilusão, que gera falsa ideia de si mesma” 
além de promover “uma formação da psique modelada desde o exterior” (p. 
142). O divino pode, então, “finalmente unir a alma a Si próprio no centro de si 
mesma” ( p. 140), “[...] lugar onde a voz da consciência se faz ouvir, sede das 
livres decisões pessoais [...] onde tomar as decisões últimas” (p. 146). “Quanto 
mais profundamente a alma imerge [na essência espiritual pessoal] 
ancorando-se assim no próprio centro, tanto mais livremente ela se eleva 
acima de si mesma, liberando-se da prisão da matéria” ( p. 147). 

Também do ponto de vista das nove consciências, um tema central na 
tradição budista Nichiren é a possibilidade de a pessoa chegar a acessar as 
diversas modalidades de sentir, elaborar e discernir, num processo de 
aprofundamento das próprias experiências: cada vez mais radicais, mais 
marcadas pela liberdade, de modo que se possa discernir objetos e 
acontecimentos sem apego a ilusões, “abandonando o aspecto provisório e 
revelando o verdadeiro” (segundo a tradicional expressão budista), superando a 
falácia de um eu concebido como isolado e egocêntrico para uma experiência de 
unidade entre todos os seres, uma vez que “todos os fenômenos são 
manifestações da suprema realidade da vida” (BSGI, 2009, p. 51).  

Interessante notar a sintonia entre esta concepção e os resultados da 
antropologia filosófica fenomenológica de Stein, que por sua vez encontra forte 
sintonia com a experiência humana colocada à luz por Teresa D´Ávila. A própria 
Stein afirma que a compreensão do ser humano que emerge em “Castelo 
interior ou moradas” (D´ÁVILA, 2008) está em forte consonância com suas 
pesquisas filosóficas: têm em comum “sobretudo a concepção de alma vista 
como um amplo reino, cujo proprietário deve conseguir tomar posse, porque é 
próprio da natureza do ser humano [...] perder-se no mundo exterior” (STEIN, 
1999b, p. 140). Além disso, toma a percepção humana ligada à esfera corpórea 
em sua integração com a espera psíquica e de alguma forma sempre também 
associada à atividade do espírito (STEIN, 1999a, 1999d, 2000, 2001). No nível 
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mais básico, estar ligado aos sentidos é um estar cônscio de algo: a percepção 
nunca é um mero contato sensorial; dar-se conta já envolve alguma atividade do 
espírito. E – ainda mais importante para nossos objetivos no presente texto – 
Edith Stein evidencia que em cada nível de elaboração da percepção se dá algum 
tipo de convite a uma elaboração mais complexa (STEIN, 2003). Assim, ao sentir 
algo pelo tato, a pessoa é convidada – pela vivência tátil mesma – a se voltar ao 
objeto que está além de si e também convidada a se debruçar sobre a qualidade 
da própria capacidade perceptiva, apreendendo também a sensação mesma, 
além de tornar-se cônscia de si através da sensação. Cada vivência sensorial – 
mesmo a mais básica – contém um convite a uma abertura para uma 
complexidade maior. 

Na concepção budista, na experiência mística descrita por Teresa D´Ávila 
e nas análises fenomenológicas de Edith Stein, encontramos a complexidade da 
percepção humana sempre processando uma elaboração superior, abrindo 
caminho para percepções mais complexas e tendencialmente totalizantes. 

Estabeleçamos, então, o paralelo entre as nove consciências e as sete 
moradas do castelo interior, do ponto de vista das etapas de aprofundamento 
descritas por cada uma das duas tradições. 

MURALHAS DO CASTELO INTERIOR E AS CINCO PRIMEIRAS CONSCIÊNCIAS 
 

As cinco primeiras consciências são identificadas na tradição budista 
Nichiren como o imediato dar-se conta na vivência dos cinco sentidos: tato, 
visão, audição, olfato e paladar. Nenhum deles é puro registro, cada um deles 
vai abrindo a leituras sobre o objeto específico, sobre o mundo, sobre a 
existência mesma. Com a percepção baseada nos cinco sentidos há a 
possibilidade de um juízo sobre as coisas: cada sensação (ou mesmo 
sentimento) vem acompanhada de avaliações e apreensão de alguma 
dramaticidade sobre o mundo. Como exemplificação, tomemos um pequeno 
trecho do próprio Sutra de Lótus (LS 16, 230-231 apud IKEDA, 2001, p. 295): 

Sempre estive no Pico da Águia e em muitos outros lugares. Enquanto os seres 
presenciam o final de um kalpa e tudo é consumido em chamas, esta minha terra 
permanece segura e tranquila, sempre cheia de seres humanos e seres celestiais. 
Vários tipos de gemas adornam seus corredores e pavilhões, jardins e bosques. 
Árvores preciosas dão flores e frutos em profusão, e os seres vivem felizes e 
tranquilos. As divindades fazem repicar os tambores celestiais interpretando sem 
cessar a música mais diversa. Uma chuva de flores de mandara cai, espalhando 
suas pétalas sobre o Buda e a grande assembleia. 
 



	
   AS	
  SETE	
  MORADAS	
  E	
  AS	
  NOVE	
  CONSCIÊNCIAS	
   	
  

	
  

	
   	
   	
   	
  
INTERAÇÕES  –  CULTURA  E  COMUNIDADE,  BELO  HORIZONTE,  BRASIL,  V.10  N.17,  P.  79-­98  ,  JAN./JUN.2015  

  ISSN  1983-­2478  
85  

	
  

Interessante notar que uma percepção sublime é apresentada através de 
imagens de elementos sensoriais básicos: contato com chamas, jardins e 
bosques, flores e frutos, repicar de tambores e música, chuva de flores. Na 
percepção básica têm-se condições de dar-se conta de distintos níveis do 
próprio real, pode-se perceber também contradições entre eles, até chegar a 
conceber ilusão e realidade. Diante dessas imagens a pessoa acessa a vivência 
sensorial e tende a formular um juízo sobre o real mesmo. 

 “Minha terra é indestrutível, porém a multidão a vê consumir-se em 
chamas, mergulhada em sofrimentos, angústia e temor” (LS 16, 231 apud 
IKEDA, 2001, p. 304). Esta passagem do mesmo Sutra de Lótus problematiza a 
percepção da terra em chamas – com seus correlatos de sofrimento, angústia e 
temor – e contemporaneamente suscita um aprofundamento da percepção do 
real para que se possa chegar a vivenciá-lo desde o ponto de vista de sua 
permanência fundamental: uma dimensão indestrutível de tudo o que é real. A 
pessoa tem diversas percepções, mas angústia, sofrimento e temor – não sendo 
a consistência das coisas – podem ser problematizados a ponto de apreender 
que o real seja mais do que o percebido. Isto é, nossas experiências básicas do 
real contêm uma instância crítica sobre o real mesmo, possibilitando identificar 
ilusões, abrindo a pessoa a níveis mais complexos da experiência de si, do 
mundo, da existência: 

Não é o mundo, mas sim sua própria vida que está sendo consumida pelas 
chamas. E, em face disso, as pessoas tremem de medo. Por isso, o Buda as 
aconselha, dizendo: “O que têm a temer ou a lamentar? A verdade não é tudo o 
que estão percebendo!” E lhes diz: “Esta terra onde habito está sempre segura e 
tranquila”. (IKEDA, 2001, p. 297) 
 
Atentando ao fato que quando Ikeda cita o Buda que aconselha ele se 

refere à própria pessoa que no mais alto estado de vida (Budicidade) tem 
sabedoria ao se relacionar com tudo e todos, inclusive com as próprias 
percepções, podemos ter noção da importância dada a essa instância crítica 
inerente à experiência mesma do ser humano (IKEDA, 2003b). 

Segundo o budismo Nichiren, a ideia de realidade chega a se formular a 
partir dos “cinco agregados” – forma, percepção, concepção, vontade e 
consciência: 

Se aplicarmos o princípio da identidade das leis física e espiritual da vida (shi-
kishin funi) podemos dizer que a forma significa a lei física da vida – a matéria e a 
composição física integral da vida. Os outros quatro pertencem ao campo da lei 
espiritual da existência. Mas, desde que o físico e espiritual são unos e 
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inseparáveis, a forma é o pré-requisito para os outros quatro agregados e vice-
versa. A consciência, que inclui discernimento e sabedoria, é o ponto de partida 
para a percepção, concepção e juízo, sendo – ao mesmo tempo a força 
integradora, que os mantêm juntos. Numa palavra, todas as atividades mentais se 
centram na consciência (IKEDA, 2003b, p. 169). 
 
Do ponto de vista do castelo interior, a vivência de tensões e sensações nas 

percepções de objetos e pessoas faz com que cada um se volte para o mundo 
externo, se pergunte sobre ele, se ocupe basicamente com o mundo mesmo, de 
tal forma que “as potências espirituais (memória, intelecto, vontade)” (STEIN, 
1999b, p. 118) – habitantes do castelo em suas diversas moradas – ficam como 
que inebriadas com as experiências de exterioridade e se dá uma “situação 
patológica em que a pessoa não conhece a própria casa” (p. 119).  Teresa 
D’Ávila e Edith Stein tomam esse nível primeiro da estrutura da pessoa como as 
“muralhas do castelo”: são os primeiros elementos com que a pessoa pode se 
ocupar de sua experiência atendo-se ao que está à sua volta, mais ao exterior do 
que se dando conta de si na experiência do real.  Sobre isso, o texto de Stein 
(1999b, p. 119) traz um comentário da própria Teresa D´Ávila apontando uma 
consequência muito importante também para nosso contexto cultural 
contemporâneo: “tão habituadas a ocuparem-se das coisas exteriores, [...] 
parece a elas ser impossível poder entrar em si mesmas”. De fato, em nossa 
cultura da imagem e competição, não raro discute-se subjetividade tomando-a 
como meras construções arbitrárias e ilusórias, ou de fundamento puramente 
conceitual e ideológico, de modo tal que voltar-se à própria interioridade pode 
nem mesmo chegar a fazer sentido para o sujeito da experiência. 

PRIMEIRA E SEGUNDA MORADAS E A SEXTA CONSCIÊNCIA 
 

Da sexta à nona consciência, o budismo Nichiren considera todas elas 
como “funções perceptivas da mente”. (BSGI, 2009, p. 72) 

A sexta consciência é a capacidade do ser humano de integrar as diversas 
percepções numa coerência – não como construção arbitrária de vínculos entre 
elementos percebidos ou concebidos, mas como juízos a partir das percepções. 

Foi acenado anteriormente que nas sensações já iniciamos a formular 
juízos sobre o objeto, o mundo, a existência, além de juízos sobre nossas 
próprias experiências. Assim, estruturam-se juízos como: se me tratam bem, o 
mundo é bom; se me tratam mal, o mundo é ruim. Juízos dessa ordem podem 
chegar a estruturar desde as experiências estritamente pessoais até as mais 
amplas e coletivas como concepções políticas. Podemos nos ligar de tal modo ao 
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mundo exterior, que nossa leitura sobre a própria experiência e sobre nós 
mesmos se defina pelo impacto que cada coisa tem sobre nós, chegando a juízos 
independentemente de uma apreensão da articulação da diversidade de 
experiências e sem levar em consideração o que a experiência passa a requerer 
de nós. Nesse nível, dá-se uma consciência frágil de si e do mundo; por isso, o 
budismo tematiza a sexta consciência como possibilidade de aprofundar e 
ampliar a consciência de tal modo a formular um conhecimento mais complexo 
dos objetos, dos acontecimentos, do próprio ser, tendo condições de chegar a 
vislumbrar o universo e sua Lei Mística constitutiva. 

Correspondentes à sexta consciência, tomemos em consideração a 
primeira e segunda moradas do castelo interior. 

Na primeira morada a pessoa toma consciência de si enquanto marcada 
pela própria história pessoal, mais ligada aos determinantes dos acontecimentos 
sobre si do que atenta às próprias características pessoais. Trata-se de 
consciência de si voltada para o que acontece fora de si. Fundamentalmente, 
assim toma consciência de ser limitada. Tal consciência de limite nunca será 
eliminada: tomará sempre novas nuances a cada nova morada adentrada. 

A segunda morada se refere à percepção de “chamados”: apelos à 
interioridade que a história pessoal contém, que os impactos com objetos, 
pessoas, acontecimentos promovem em cada um. Enquanto a pessoa se ocupa 
com o que está acontecendo, percebe-se limitada, percebe também uma espécie 
de chamado a adentrar a própria experiência e a conhecer a Deus 
(simultaneamente): dá-se um interesse pela própria vivência, interroga-se sobre 
si, ocupa-se com a própria integridade e com sua participação no mundo e no 
reino de Deus. Tal experiência aqui não é a de “insistentes vozes interiores” mas 
de “apelos desde o exterior” como palavras de alguém, “passagens de um livro 
que parecem terem sido escritas para si mesmo”, doenças que fazem interrogar 
sobre a vida etc. “A alma vive ainda no e com o mundo, mas estes chamados 
pungem no seu íntimo e convidam-na a entrar” (STEIN, 1999b, p. 120). 

Do ponto de vista das potências espirituais ou potências da alma, pode-se 
dizer que neste nível de elaboração da experiência elas começam a se articular e 
a tomar direção de conhecimento de si e de Deus simultaneamente, por meio de 
elementos que chegam a si através da realidade externa. 

TERCEIRA E QUARTA MORADAS E SÉTIMA CONSCIÊNCIA 
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A sétima consciência é chamada pelo budismo de “consciência mano”.  
Trata-se do poder de pensamento e meditação – capacidade racional de ler o 
mundo chegando a juízos e capacidade de pensar sobre si mesmo – a partir do 
apego do sujeito ao próprio ego. Ressalta-se a capacidade de pensar e meditar, 
indo radicalmente além do dar-se conta na vivência dos órgãos dos sentidos, 
mas ressalta-se também seu limite: pode-se ir além da experiência imediata 
permanecendo ainda atados às próprias experiências pessoais: a experiência 
anterior define a leitura que a pessoa tem de si mesma e da própria história 
(BSGI, 2009). 

É como se o percurso pessoal nos concedesse certas lentes com as quais 
nos voltamos aos aspectos que nos tocam muito pessoalmente, devido à nossa 
própria história. Com esse poder de pensamento e meditação tem-se um grande 
avanço ao chegar a formular juízos de bem e de mal, mas tal poder permanece 
limitado pelas marcas das próprias feridas, restringindo o conhecimento do real. 

O Buda Shakyamuni, no Sutra de Lótus, aponta o limite radical e 
dramático desse nível de consciência: “As pessoas de mente distorcida não 
conseguem me ver mesmo quando estou bem perto delas” (LS 16, 229 apud 
IKEDA, 2001, p. 275). 

Há correspondência entre esta sétima consciência e a terceira e quarta 
moradas do castelo interior. 

Na terceira morada, com atos qualificados de consciência de si e juízos de 
bem e mal, a pessoa tem desejo de estar bem e busca ordenar sua vida, 
organizar seu mundo, esforçando-se para responder ao “chamado” identificado. 
As realizações pessoais estão ligadas à própria sensibilidade e à própria história 
como emoções naturais e satisfação pela realização de obras boas: ainda “não 
advertiu a presença de Deus no seu íntimo” (STEIN, 1999b, p. 121). Embora seja 
uma atitude importante e um grande avanço no processo de superação da 
alienação de si mesma, tal postura gera agitação e desgaste, cansa a mente e a 
pessoa acaba em aridez, “arruinando a si mesma com esforços penosos” ( p. 
123). 

É somente a partir da apreensão de Deus em si mesmo que Stein considera 
como vida “mística” quando se altera a direção da experiência: não tanto com as 
“originadas na nossa natureza e terminando em Deus” (com as vivências 
realizadoras na modalidade de “consolações”) mas “têm sua origem em Deus; 
são percebidas também pela nossa natureza que encontra ainda maior alegria 
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do que nas consolações” (1999b, p. 121). É a vivência própria da quarta morada. 
Nela, a experiência é a de receber – no íntimo de si – água diretamente da fonte, 
promovendo “grandíssima paz, tranquilidade e doçura” que não se sabe de onde 
vem. Agora pode se dar a experiência de “oração de quietude” (p. 121). 

 Em termos de potências do espírito, entre a terceira e a quarta morada se 
passa de aplicar a inteligência pensando em Deus em nosso íntimo com o 
esforço de imaginação para um dar-se conta a posteriore de ter seu ser 
inundado – sem saber bem de quê, como que por uma luz, vivendo a oração de 
quietude como um sonho: nem propriamente dormindo nem exatamente 
acordado – e o intelecto “permanece absorto e – sem saber como – vem a ser 
instruído muito melhor do que com todos os nossos esforços que não fazem 
mais do que engendrar confusão” (1999b, p. 124). Stein aponta a indicação de 
Teresa D´Ávila: “Uma alma que o Senhor quis colocar nesta morada não pode 
fazer nada melhor do que buscar, sem violência e sem rumor, suspender a 
reflexão, mas não o intelecto ou o pensamento” (p. 124). O efeito da oração 
agora é o da “dilatação ou ampliação da alma” (como uma vasilha que se 
dilatasse segundo a quantidade de água que recebesse). 

Embora haja uma radical distinção entre a terceira e a quarta moradas do 
ponto de vista da experiência mística propriamente dita, justifica-se reunirmos 
aqui os dois níveis de experiência na comparação com a sétima consciência em 
termos budista, na medida em que a percepção de Deus ainda está ligada ao 
dar-se conta da diversidade de efeitos em si de uma fonte que não se conhece 
diretamente. 

QUINTA MORADA E OITAVA CONSCIÊNCIA 
 

A oitava consciência apontada pelo budismo é chamada de “consciência 
alaya” (termo originado do sânscrito, significando “repositório”). (BSGI, 2009). 

Assim como a sétima consciência, é definida pela referência ao próprio 
ego, a ponto de Daisaku Ikeda formular seu paralelo com o inconsciente 
freudiano, também a oitava consciência vem a ser por ele comparada ao 
inconsciente coletivo concebido por Jung (WICKRAMASINGHE e IKEDA, 2010).  Na 
sétima consciência fica-se apegado ao ego, mas na oitava há um horizonte mais 
amplo, reconhecendo que minha vida está associada à do outro, que temos – 
todos – algo em comum. Assim, supera-se o entendimento do percurso pessoal 
como ligado somente às próprias características (recursos e limites) em 
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benefício da consciência de um processo comunitário (seu percurso intervém no 
meu e o compõe; minha tomada de posição interfere na sua), coletivo e 
universal. 

A corrente fundamental, que o budismo denomina consciência alaya 
mantém as características exclusivas da vida individual. Ao mesmo tempo, 
sustentada pela grandiosa vida fundamental do universo, essa consciência cria 
uma forma que se altera constantemente, porém está sempre em harmonia com 
todos os fenômenos, incluindo a matéria inanimada (WICKRAMASINGHE e IKEDA, 
2010, p. 157). 

Se, por um lado, a sétima consciência está atada às experiências anteriores 
definindo tendências cármicas, por outro, a oitava consciência abre a 
possibilidade de alterá-las. No nível de experiência da oitava consciência 
continuamos a portar marcas de nosso passado (do ponto de vista budista, 
inclusive de existências passadas) que definem o caminho de conhecimento de 
si e do mundo, mas este pode ser tomado pela consciência suficientemente 
ampla para não ficar atado ao caminho já delimitado, podendo inclusive chegar 
a alterar a direção do percurso estabelecida, ou seja, chegar a modificar a 
tendência cármica (BSGI, 2009; WICKRAMASINGHE e IKEDA, 2010). A oitava seria 
a consciência do Bodisatva: alguém que vive o quotidiano marcado pela 
consciência de estarmos todos interligados, de estarmos associados à natureza e 
a toda a realidade cósmica através de sua Lei Mística, vivendo em “uma terra de 
recompensas reais” (IKEDA, 2003b, p. 175). 

A oitava consciência pode ser colocada em paralelo à quinta morada do 
castelo interior, esta definida pela oração de união breve com Deus. Na união 
íntima com Ele no profundo de si mesma, a pessoa fica marcada 
definitivamente por tal experiência. Raptada em um êxtase, não se perde 
totalmente, permanecendo vigilante para Deus e adormecida para si mesma: a 
pessoa “ama somente; sem saber se, como ou o que ame e nem mesmo o que 
queira” (STEIN, 1999b, p. 124); tomando consciência dessa experiência sem 
contemplação alguma, sai dela com profunda certeza da união com o divino, 
certeza de que “Deus está em todas as coisas com sua presença, sua potência e 
sua essência” (p. 125) e com intensa vontade – vivida com forte dor – de que Ele 
seja conhecido por todos, desejo de trabalhar por amor a Ele, “realizando a 
união da nossa vontade com a dEle” (p. 128) de modo que a morte de si vem a 
ser facilitada pela nova vida que emerge, “despojando-nos de nosso amor 
próprio” (D´ÁVILA, 2008, p. 109) vivemos o amor por todas as almas (STEIN, 
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1999b, p. 127). “Assim que tivermos feito tudo o que podemos, Deus imprimirá 
a sua grandeza sobre este pequeno trabalho que é um nada, e lhe conferirá um 
valor tão alto a ponto de ser Ele mesmo a nossa recompensa” (p. 126). 

Uma vez que o desejo se intensifica na vida quotidiana, a experiência de 
quietude na união com Deus gera inquietude por nada mais satisfazer; qualquer 
coisa vem a ser vivenciada como pouco em relação a seu desejo, sempre. Toda 
ação na vida se torna claramente para Deus e, assim, para todos. Utiliza os 
meios comuns garantidos a todos, valendo-se dos meios oferecidos a si (vistos 
como dons à Igreja) adquiridos na experiência de união com Deus, ainda que 
breve. 

 Quanto às potências da alma, durante a experiência de união elas ficam 
“em estado de repouso” (STEIN, 1999b, p. 124): o intelecto gostaria de se dedicar 
a compreender o que a alma sente, mas não consegue e assim a pessoa 
permanece em êxtase. Com “o corpo como que sem vida” (p. 124)), na breve 
oração de união “nem a imaginação, nem o intelecto, nem a memória podem 
impedir o gozo à alma” (p. 125), o intelecto não pode compreender o que 
acontece mas depois “não pode duvidar de ter estado com Deus e de tê-Lo 
hospedado, [...] reconhece claramente esta verdade” (p.125).  Um resultado 
permanente em seguida é o de-centramento de si mesma, passando a “se 
esforçar seriamente para unir-se a Ele querendo só o que ele quer [...] sem que 
seja suspensão das potências da alma” (p. 128). Nessa experiência, a pessoa 
busca responder ao mandamento do “amor a Ele e amor ao próximo” sem 
esforçar-se por alimentar esse duplo amor, pelo qual se chegará a ser “uma só 
coisa com Ele” (p.128). 

SEXTA E SÉTIMA MORADAS E A NONA CONSCIÊNCIA 
 

Na concepção budista, a nona consciência é chamada de “consciência 
amala”, que significa pura, sem mácula (BSGI, 2009). 

Superando a condição ilustrada na frase do Sutra de Lótus citada 
anteriormente: “As pessoas de mente distorcida não conseguem me ver mesmo 
quando estou bem perto delas” (LS 16, 229 apud IKEDA, 2001, p. 275), a nona 
consciência seria a possibilidade de a pessoa se dar conta do objeto em seu 
acontecimento geral: volta-se para o objeto, seu entorno, o acontecimento em 
que ele é oferecido à minha percepção, a integração da minha à nossa percepção 
coletiva, o estado de consciência que se cria pessoal e coletivamente ao não 
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tomar cada um desses aspectos isoladamente, a consciência de que esse 
momento faz parte de um grande movimento no universo... A consciência 
amala não se refere a cada coisa; trata-se de consciência ampla pela qual cada 
coisa é tomada com um cuidado específico: como uma intensa e ampla luz 
lançada sobre todas as coisas. Assim, para a tradição do budismo Nichiren, 
“consciência pura” não é uma luz que se torna objeto por si mesmo, como se o 
mundo deixasse de existir; é a consciência de todas as coisas dentro da luz. “A 
nona consciência, a amala, é o nível fundamental, onde se encontra a 
realidade universal verdadeira, ou a vida em sua forma universal” (PECCEI e 
IKEDA, 1984, p. 118). Então, seria a consciência livre de todas as manchas e de 
qualquer determinação limitante advinda do objeto ou mesmo do sujeito da 
experiência. 

A eterna e luminosa terra da Budicidade [...] recarrega todas as coisas com 
a vitalidade criativa e, consequentemente, proporciona o poder que cria a vida. 
[...] O momento existencial está diretamente conjugado à força vital cósmica e é 
ilimitado em termos de espaço e tempo. Nós nos tornamos conscientes disso 
quando ampliamos a nossa pesquisa até a verdade mais profunda nas esferas da 
vida. [...] A condição necessária para isso é estar em estado de Budicidade. A lei 
da causalidade, nesse caso, opera tanto para dentro como para fora. À medida 
que o estado de Budicidade se manifesta, ele se torna uma parte integrante cada 
vez mais forte da força vital. Uma pessoa nesse estado realiza plenamente o 
potencial dos Cinco Agregados em sua própria existência, podendo construir 
uma duradoura felicidade jamais submetida às mudanças do meio ambiente 
(IKEDA, 2003b, pp. 175 - 177). 

Uma característica do budismo Nichiren é justamente a coincidência entre 
a nona consciência e o próprio estado de Budicidade em acontecimento vital. 
Nós ocidentais tendemos a conceber consciência pura em vertente cartesiana, 
como clareza especulativa; mas esse nível de tomada de consciência por um 
sujeito seria identificado na sétima consciência, pela concepção budista 
(TOYNBEE e IKEDA, 1995). A nona, por sua vez, na tradição do budismo Nichiren, 
seria o acontecimento da vida mesma em sua potência de força vital cósmica do 
qual o sujeito participa. Nesse sentido, a insistência na identidade entre nona 
consciência e estado de Budicidade (Ikeda, 2003a). 

Típica do budismo Nichiren, a expressão Nam-myoho-renge-kyo é o “som 
da realidade última”, significa e efetiva a fusão entre pessoa e Lei Mística [esta, 
“essência real de todos os fenômenos” segundo o Sutra de Lótus (LS 2, 24 apud 
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IKEDA, 2001, p. 118)]. Recitar repetidamente aquela expressão seria a maneira 
de vivenciar a conexão entre todas as coisas, manifestando-a efetivamente, 
superando a concepção ilusória de fragmento do real e de sujeito egocêntrico, 
chegando à iluminação, isto é, à manifestação da própria força vital na 
consciência e na ação do sujeito – agora vivenciado como o que sempre foi, isto 
é, um ente universal, um Buda, um eu maior – e em seu ambiente (estado de 
Budicidade), estado possível a qualquer pessoa na presente existência (IKEDA, 
2001; 2003a; BSGI, 2009). “A nona consciência é a realidade última de todas 
as coisas e é equivalente à universal natureza de Buda” (IKEDA, 2003a, p. 162). 

Quando alguém desperta para a existência da natureza de Buda, em outras 
palavras, quando a sabedoria subjetiva da pessoa funde-se completamente com 
a realidade objetiva, ou verdade, significa que a natureza de Buda manifesta-se 
realmente das profundezas da própria vida. Da mesma forma, a Fusão da Sabedoria 
e da Realidade é a própria realização do estado de Buda (BSGI, 2009, p. 93). 

Do ponto de vista do castelo interior, a nona consciência corresponde à 
sexta e sétima moradas, níveis de experiência nitidamente marcados pelo 
“núcleo da pessoa”, sede da experiência da verdade e da beleza. O “centro da 
pessoa” não apenas as identifica, mas vive delas, se alimenta do acontecimento 
do belo e do verdadeiro, tendo energia para enfrentar as adversidades 
resultantes deste nível de consciência (STEIN, 2000). Então, o critério com o 
qual a pessoa chega a emitir juízos sobre coisas, acontecimentos, sua própria 
pessoa, a existência, não é dado pelo objeto em questão, nem pela subjetividade 
de quem conhece; é propriamente um dado na experiência de correspondência 
advertida pelo núcleo da pessoa na vivência do belo e verdadeiro, em que cada 
detalhe é tomado à luz da presença divina no centro da própria pessoa, e assim 
cada pormenor é vivenciado como associado a toda a criação e a toda a história, 
porque ligado ao reino do Amado. 

A experiência própria da sexta morada é marcada pela confiança do 
“soldado vitorioso na perigosa batalha” (STEIN, 1999b, p. 129) bem consciente 
de sua pequenez; ou seja, não se trata propriamente de repouso, mas de 
ventanias interiores, dores internas e externas vivenciadas na certeza do 
relacionamento com o senhor do castelo interior. A pessoa é capaz de enfrentar 
as adversidades porque, de algum modo, já saboreia e é fortalecida por certo 
tipo de vitória sobre a fragilidade de cada coisa, de si mesma, da sociedade. A 
pessoa “já sabe muito bem como é vantajoso para ela aceitar o vínculo [com 
Deus na própria experiência] e está decidida a fazer – em tudo – a vontade de 
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seu Noivo, buscando agradá-Lo de toda maneira possível” ( p. 129) e buscando 
também não colocar obstáculos ao relacionamento agora estável. 

Sem necessidade de ficar refletindo sobre Ele, até mesmo quando distraída 
a pessoa é despertada como que pela “passagem de um cometa ou um trovão 
repentino”  quando sem ouvir algum som sabe que está sendo chamada por 
meio de um “assobio tão forte que nem pode ser ouvido”  e por “sentir-se ferida 
sem saber como ou por quem e compreender ser uma ferida preciosa da qual 
não quer sarar”  (STEIN, 1999b, p. 130). 

Quanto às potências da alma, os sentidos, a imaginação e todas as outras 
potências não ousam moverem-se. Os sentidos e as potências ficam imunes a 
qualquer rapto e observam para compreender o que possa ser aquilo, porém 
sem atrapalhar e incapaz de fazer algo para aumentar ou diminuir aquela pena 
deliciosa (STEIN, 1999b p. 130 - 131). Permanece aberta somente as portas da 
morada em que Ele habita, para que a alma possa entrar ( p. 133). 

 A essa experiência se soma “uma alta iluminação” de tal modo que “a 
alma nunca como aqui foi tão atenta às coisas divinas e nunca pôde fruir de 
tais luzes e de tamanho conhecimento da Majestade divina” (p. 133) mesmo 
com as potências da alma suspensas como nos momentos de êxtase.  

 Uma experiência própria da sétima morada é o “voo do espírito” (p. 134): 
quando em um repentino movimento da alma por alguns instantes a pessoa não 
tem condições de dizer se a alma está no corpo ou fora dele. Todavia, quando 
volta a si, pensa que esteve em um mundo diverso daquele em que vivemos. 
Nesta suspensão, ela aprende em um instante tantas coisas que não poderia 
aprender nem ao menos a milésima parte se tivesse se dedicado por muitos anos 
com sua imaginação e seu intelecto (p.134). 

 Experimenta, nas experiências próprias dessa última morada, uma 
“alegria tão intensa que a alma deseja não estar só a saboreá-la, gostaria de 
partilhá-la com todos [...] e a isso se voltam todos os seus esforços” ( p. 135). 

É a sétima morada, definida pela experiência de estável “união no centro 
da pessoa” entre a luz interior e a alma. Agora o senhor do castelo é abordado 
“não por uma visão imaginária, mas visão intelectual, se bem que mais 
delicada do que as descritas até aqui” (p. 137). Toda a vida pessoal se torna o 
castelo onde habita o Rei Divino, o castelo da intimidade com o Senhor. Essa 
experiência de unidade não subtrai a pessoa do mundo, mas estabelece uma 
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unidade em que ela lida com cada coisa vivenciando amor intenso e estável a 
Deus. “Presta atenção – muito mais do que antes – a tudo o que está ligado ao 
serviço de Deus” ( p. 137). Por ter intimidade com a pessoa divina no centro da 
própria pessoa, toca a si mesma e a cada coisa com consciência amorosa, 
concebe a história a partir da consciência da vontade amorosa do Rei para com 
todos os seres humanos e toda a criação. Ama e sofre com Ele e com eles; “não 
se move de seu centro e não perde a sua paz” ( p. 138). 

À GUISA DE CONCLUSÃO 
 

Como visto, a compreensão da experiência mística e da humana em geral 
daí derivada – tanto na tradição católica, com a concepção de castelo interior de 
sete moradas, como na tradição budista Nichiren, pela apropriação do conceito 
de nove consciências – é formulada em termos de etapas de desenvolvimento da 
experiência quanto a percepção e discernimento, percepção de si mesmo, 
relação sujeito-mundo, conhecimento e relação com a fonte de tudo (Deus ou 
Lei Mística). 

Do paralelo estabelecido entre as duas tradições, podemos agora formular 
– à guisa de conclusão – etapas de um percurso de desenvolvimento da 
experiência mística e humana compartilhadas por ambas, quais sejam: 

•   A pessoa tem conhecimento de seu mundo pelas percepções e 
discernimentos voltando-se à exterioridade, vivendo quase que fora 
de si mesma, problematizando o que seja e como seja o real 
assumido como exterioridade. 

•   Consciência do limite da própria percepção e atenção a alguma 
complexidade. Atenção a si na vivência de impacto causado pela 
exterioridade. 

•   Concepção da complexidade em termos da própria experiência 
perceptiva pessoal, vinculada à própria história, sensibilidade, 
tendências, num esforço imaginativo. Experiência de satisfação ou 
realização pessoal identificada por efeitos em si mesmo promovido 
por uma fonte não conhecida efetivamente. 

•   Reconhecimento de que a própria vida está ligada aos outros seres 
(humanos mas não só) abrindo processos comunitários, coletivos e 
universais. O de-centramento de si mesmo leva a despojamento do 
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amor próprio, com realizações e satisfações de ordem superior e 
mais livres. Possibilidade de alterar tendências estabelecidas na 
própria história pessoal. Desejo de contribuir com um processo 
mais amplo do que a própria pessoa e mais voltado à fonte central 
de tudo – ainda não conhecida diretamente. 

•   Emerge vida na própria pessoa com grande força de realização e 
satisfação ainda que envolvida em dor, e a pessoa se volta intensa e 
estavelmente à fonte, com que vive uma relação direta e de 
intimidade. Todos os afazeres tendem a ser concebidos em função 
de tal relação, em que a fonte primordial é vivenciada como 
imanente à própria pessoa e ao mesmo tempo transcendente. Em 
fusão ou unidade esponsal, a iluminação pessoal é o emergir da 
própria Fonte no real, com vivência de desejo que seja conhecido 
por todos. Profunda consciência de si e da própria interioridade e 
profunda relação com tudo e todos a um só tempo. 

Aponta-se assim uma estrutura em comum entre experiências muito 
diversas. Mantendo o olhar às suas peculiaridades e distinções, o fato de 
colhermos similaridades na estrutura dos processos e em suas etapas indica 
aspectos fundamentais para a elaboração da experiência humana e para o 
desenvolvimento de suas potencialidades. 

As similaridades entre elaborações de experiências místicas nessas duas 
tradições muito diferentes – que pouco diálogo estabeleceram entre si 3 – 
evidenciam um percurso humano com suas etapas características que pode ser 
de ajuda para pensarmos no caminho de aprofundamento humano possível – 
individual e coletivamente – para todas as pessoas, em todas as culturas.  Oxalá 
possa ser provocação para se pensar mais cuidadosamente na contribuição da 
experiência religiosa para as ciências humanas em geral e para a psicologia em 
particular. 
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