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Porque veio o Alberto Caeiro do Ocidente?

Na sua formulacdo mais pessoana, a pergunta do titulo deste ensaio, que é uma
parafrase de um dos mais recorrentes e famosos enigmas colocados pelos mestres do
Budismo Zen aos seus discipulos — Porque veio o Bodhidharma do Ocidente?* —, podia
ser assim enunciada: porque veio o Alberto Caeiro fitar o Ocidente?

Pergunta compdsita, avessa mesmo ao “objectivismo absoluto™® da filosofia

>3 dos seus

poética de Caeiro, tal como a definiu Ricardo Reis, ou a “sensagdo directa
versos, no dizer de Alvaro de Campos, e que suscita, mais do que uma resposta, outras
perguntas. A primeira, como justificar o sentido daquela parafrase, se o rosto da Europa
de onde Caeiro fita, o Portugal monarquico finissecular e depois j& republicano do

primeiro quartel do século XX*, é esfingicamente discreto e fatalmente descontinuo em

! Bodhidharma (fins do século V — século V1) é, de acordo com um longa tradicéo sobre as origens do
Budismo Zen, o vigésimo oitavo patriarca indiano e o primeiro chinés desta corrente Mahayana, ou do
grande veiculo do Budismo, numa linha de sucessdo que remonta ao Buda Shakyamuni (566-486). De
uma forma sintética Daisetz Teitaro Suzuki (1870-1966), o grande erudito e o primeiro divulgador do Zen
no Ocidente, define lapidarmente o Zen como “a interpretacdo chinesa da doutrina da iluminagao” —
Suzuki, Daisetz Teitaro — La contribution du bouddhisme, et spéciament du Zen, a la culture japonaise, in
“Essais sur le Bouddhisme Zen. Troisieme Série”. Traduits sous la direction de Jean Herbert. Paris :
Editions Albin Michel, 1972, p. 343 — ou, noutro contexto, como “uma das escolas mahayanistas do
Budismo, despojada dos seus costumes hindus”. Suzuki, Daisetz Teitaro — Le bouddhisme Zen,
purificateur et libérateur de la vie, in “Essais sur le Bouddhisme Zen. Premiére Série”. Traduits sous la
direction de Jean Herbert. Paris : Editions Albin Michel, 1972, p. 41. Thomas Merton (1915-1968), o
monge catdlico trapista americano, que D. T. Suzuki, reconheceu como o melhor interlocutor intérprete
do Budismo Zen no ocidente, definiu, por seu lado, o Zen como “o produto da combinagdo do Budismo
Mahayana com o Taoismo chinés, levado posteriormente para o Japdo e ai aprofundado”. Merton,
Thomas — Mystics and Zen Masters. New York: Dell Publishing, 1967, p. 15. Traduziremos para
portugués todas as citagdes que fizermos das edi¢des que consultdmos em lingua francesa e inglesa.

Para uma introducdo, nos limites do discurso conceptual, a compreensdo do Zen, cf. Suzuki, Daisetz
Teitaro — What is Zen?, in “An Introduction to Zen Budhism”. Foreword by Carl Jung. New York: Grove
Press, 1964, p. 8-18.

Uma breve histéria das origens na india e difusdo do Budismo na China e no Jap&o é apresentada por
Batchelor, Martine. Principles of Zen. London: Thorsons, 1999, p. 19-41. Porém, o livro de referéncia
erudito para o estudo da histéria do Zen , que tem sido actualizado nas suas sucessivas edic¢@es, a Ultima
das quais datada de 2005, é o do estudioso ocidental do Zen e padre jesuita Dumonlin, Heinrich, S.J. — A
History of Zen Budhism. Trans. Paul Peachey. New York: Pantheon Books, 1963.

Para uma exposicdo sintética, rigorosa e didactica dos principios fundamentais do Budismo, cf. Borges,
Paulo — Budismo, in www.uniaobudista.pt

Z Caeiro, Alberto — Poemas Completos. Prefacio de Ricardo Reis. Posfacio de Alvaro de Campos.
Recolha, transcricdo e notas Teresa Sobral Cunha. Posfacio Luis de Sousa Rebelo. Lisboa: Editorial
Presenca, 1994, p. 25.

% |dem , p. 172.

* Recorde-se que, de acordo com as informagdes de ordem biografica contidas no prefacio atribuido a
Ricardo Reis para acompanhar a publicagdo da “primeira e definitiva colacdo dos poemas” de Alberto
Caeiro”, este teria nascido em Lisboa a (...) de Abril de 1989, e nessa cidade faleceu, tuberculoso, em
(...)de(...)de 1915”. Caeiro, Alberto — Poema Completos. Op. Cit., p. 25, 27.



relacdo ao da China das dinastias Song, Liang ou da setentrional Wei dos séculos V ou
VI em que viveu o primeiro patriarca Zen? A segunda, como relacionar uma produgao
poética reconhecida como pagd no ‘“conceito filoso6fico” que percorre a ‘“estrutura
interna dos seus poemas”> e, por isso, gerada na contracorrente dos pressupostos teistas
e racionalistas dominantes na histéria da civilizacdo ocidental, com os ensinamentos de
uma pratica espiritual difundida no antigo e longinquo oriente da cultura sino-japonesa?
A terceira, como articular o discurso motivado por uma representacdo estética e
doutrinal do mundo, para mais configurada sob o efeito dramatico da mascara
heteronimica, com o discurso possibilitado por uma busca existencial e genuinamente
sincera da verdade ultima do mundo e da mente do seu indagador?

Talvez que a dificuldade, se ndo mesmo a impossibilidade, de fornecer uma
resposta metodologicamente aceitdvel a estas perguntas, por via de um exercicio de
leitura comparada definido por protocolos estritamente positivistas, possa ser
contornada por trés perguntas mais simples e respondiveis que matizam a relacao
incomensuravel dos termos que configuram as outras trés. A primeira, em que medida €
que alguns tracos da poesia de Caeiro coincidem com a visdo directa das coisas tal
como elas sdo, visao que define o treino mental da pratica do budismo Zen? A segunda,
qual a possibilidade de discernir de entre aqueles tracos os que denotam maiores
afinidades com o olhar Zen do mundo? A terceira, que tipo de fundamentacéo literaria e
cultural pode, no quadro da tradi¢do intelectual do ocidente, ser convocada para
sustentar e ilustrar o olhar directo e Zen de Caeiro?

O desenvolvimento do presente ensaio constitui uma tentativa de fornecer uma
resposta a estas trés perguntas. E uma vez que aludimos a inscricdo da poesia de Caeiro
numa certa visdo do mundo congenial com a do Zen®, comecariamos por esclarecer que
ndo ignoramos que este vibratil monossilabo japonés (Chan, em chinés) passou a
exercer desde os finais dos anos cinquenta do século passado, primeiramente nos
Estados Unidos da América e depois na Europa, um certo fascinio nas consciéncias
indagadoras, ou simplesmente desencantadas, e a gerar as mais diversas assimilacées e

interpretacdes analdgicas, conversdes e transfusbes de sentido em varios campos do

® |dem, p.28. Sobre a associacdo, teoricamente discutivel, do paganismo com o Zen em Alberto Caeiro,
cf. Barros, Helena — O Paganismo-Zen em Alberto Caeiro, in “Nova Renascenca”, n® 15, vol. 4, 1984, p
.256-268.

® Tanto quanto é do nosso conhecimento, Martins Janeira foi 0 autor do primeiro ensaio, publicado
originalmente em 1977, sobre as afinidades do Zen com a poesia de Alberto Caeiro. Cf. Janeira, Armando
Martins. — Zen na Poesia de Fernando Pessoa, in “Nova Renascenga”, n® 23/24, vol. 6, 1986, p. 285-297.



conhecimento, da literatura a filosofia, da psicologia a psicandlise, das artes plasticas a
musica — fascinio esse que o espirito lucidamente critico e avisado de Umberto Eco
dissecou num ensaio com quase meio século, e ainda em muitos aspectos actual,
publicado originalmente em 1959, Zen e o Ocidente’. O ponto de vista
predominantemente culturalista e semioldgico desse ensaio, porém, sO muito
tangencialmente aborda as implicacGes espirituais da disseminacdo do budismo Zen,
dispensando-se de discorrer sobre os efeitos e as influéncias que esta disciplina
espiritual passou a exercer na vivéncia e na pratica religiosas do Ocidente. Esta
delimitacdo do campo da andlise de Eco deve, aliés, ser lida a seu favor, como um
testemunho da sua seriedade intelectual: ao identificar e caracterizar o que considerava
serem, a €poca, as duas principais expressoes Zen na cultura ocidental como a “Beat” e
o “Square Zen”, Eco colocou-se assumidamente na posi¢cdo do semiologo, observador
dos efeitos sociais, ideologicos, epistémicos e artisticos exercidos por uma disciplina
espiritual excéntrica em relacdo aos idola dominantes, e cujo empirismo radical e
iconoclasta parecia, por um lado, convergir quer com os postulados da fenomenologia
de Husserl sobre “a evidéncia da experiéncia actual”®, quer com a rendncia de

9 ‘e, por outro, a coincidir

Wittgenstein a “filosofia como explicagao total do mundo
com as ilacdes axioldgicas do indeterminismo e da incerteza postuladas pelas
descobertas cientificas da fisica moderna. Mas se o0 ensaio de Umberto Eco se detém,
com pertinéncia e seriedade, nos limites da compreensdo intelectualizada do Zen — isto
é, se detem na analise dos epifendmenos culturais e ideologicos associados ou derivados
de uma tradicdo e de uma experiéncia espiritual cujas mais remotas origens remontam
ao século V a.C e a transmisséo silenciosa, de acordo com a tradi¢do, do ensinamento

fundamental do Buda ao seu discipulo Mahakasyapa', e deste em linha directa até ao

" Cf. Eco, Umberto — Zen e Ocidente, in “Obra Aberta”. Trad. Sebastido Uchoa Leite. Org. e rev. Celso
Lafer e Haroldo de Campos. S&o Paulo: Editora Perspectiva S. A., 1976, p. 203-225.

& |dem, p. 223.

° Idem, p. 217.

1% De acordo com D. T. Suzuki, a primeira mencéo & narrativa lendéria desta transmissao silenciosa do
Dharma ocorre numa historia chinesa do Zen, Os Anais da Difusédo da Luz da Candeia composta por Li
Tsun-hsiu, em 1029, surgindo também referida, mas com a intengdo heuristica de denegar a sua
veracidade historica, na obra de K’i-sung, de 1064, intitulada As memorias da Transmissdo Ortodoxa do
Dharma. Cf. Suzuki, Daisetz Teitaro — Histoire du Bouddhisme Zen de Bodhi-dharma & Houei-Néng, in
“Essais sur le Bouddhisme Zen. Premiére Série”. Op. Cit., p.199. A historia desta transmissdo é
igualmente narrada numa obra do século XIII, intitulada A porta sem porta, do mestre Zen chinés Wumen
Huikai (Mumon Ekai, em japonés) (1183-1260), constituida por 48 koans, (0 koan € uma narrativa de
contetdo enigmatico, inverosimil ou ilégico que visa derrogar os condicionalimos do pensamento logico-
discursivo, de maneira a impulsionar o adepto Zen a realizar a natureza Ultima da realidade dos
fendmenos e da mente que os percepciona; segundo Suzuki, para um adepto se tornar um mestre Zen
qualificado terad de solucionar 1700 koans; cf. Suzuki, Daisetz Teitaro — L’ exercise du Koan, in “Essais



vigésimo patriarca indiano e primeiro chinés, Bodhidharma —, ja os diferentes ensaios
da autoria do monge trapista Thomas Merton, escritos na década de 60, procuram
equacionar e traduzir para o ambito da experiéncia religiosa e mistica cristd, a natureza
eminentemente espiritual do Zen. A perspectiva de entendimento adoptada por Thomas
Merton para discorrer sobre esta forma peculiar sino-japonesa do Budismo Mahayana
ndo é, portanto, a do semidlogo interessado em analisar os significados culturais
produzidos por contingentes e variaveis combina¢des de sinais ideoldgicos, é a do
religioso que discorre a partir de uma elevada e sensivel consciéncia espiritual e com
uma autoridade discursiva que, sem abdicar dos parametros da racionalidade critica, se
funda no conhecimento empirico e na inspiracdo sapiencial da sua pratica monastica.
Varios foram os textos — que, a falta de melhor termo, poderiamos definir por
apologéticos — que Thomas Merton escreveu sobre o Zen, muitos deles reunidos num
volume com o inusitado, desconcertante e irénico titulo Zen and the Birds of Appetite™.
O que esse titulo comunica € uma adverténcia para o paradoxo de o Zen poder
constituir-se, em virtude da indefinicdo dos seus limites conceptuais e por sugerir um
caminho aberto para o livre conhecimento da realidade Gltima do eu e do mundo, numa
enorme e ilusdria vontade de ser intelectualmente apreendido, espiritualmente digerido,
existencialmente reproduzido, quando, de facto, se ha algo que o caracteriza é ser
refractario a qualquer inscricdo nas categorias do pensamento que configuram uma
representacdo corrente do mundo fundada na relacdo sujeito/objecto. Nao se tratando
nem de um sistema filos6fico, nem de uma doutrina metafisica, nem de um corpo de
ensinamentos — muito menos de mandamentos — religiosos, nem um modo ascético de
auto-purificacdo da consciéncia empirica, nem uma via mistica de unido com o Todo,
com o Uno, com Deus, o que se pode afirmar sobre o modo de ser Zen € que ele “nado
pode ser comunicado”, nas palavras de Thomas Merton “por nenhuma formula doutrinal

nem por uma precisa descri¢do fenomenoldgica™*?. Esta impossibilidade de apreender

sur le Bouddhisme Zen. Deuxiéme Série”. Traduits sous la direction de Jean Herbert. Paris : Editions
Albin Michel, 1972, p.7. O sexto koan incluido em A porta sem porta do mestre Ekai conta a seguinte
historia, que aqui damos em traducdo livre, a partir da versao de Paul Reps: “Quando o Buda se
encontrava no monte Grdhrakuta, revirou uma flor entre os seus dedos e mostrou-a & assembleia dos seus
ouvintes. Todos ficaram em siléncio. Apenas Mahakasyapa sorriu diante desta revelagdo, apesar de se ter
esfor¢cado por controlar a expressdo do seu rosto. O Buda disse: “Eu possuo o olho do verdadeiro
ensinamento, o coracdo do Nirvana, a verdadeira forma da nao-forma e a inefavel porta do Dharma, que
ndo se comunica por palavras, mas transmite-se a margem dos ensinamentos. Confio este ensinamento a
Mahakasyapa”. Cf. Zen Flesh, Zen Bones. A collection of Zen and Pré-Zen Writings. Compiled by Paul
Reps. Transcribed by Nyogen Senzaki..New York: Anchor Press Book — Doubleday, s.d., p. 95.

1 Merton, Thomas — Zen and the Birds of Appetite. Boston & London. Shambala, 1993 [1968].

12 Merton , Thomas — Mystics and Zen Masters. Op. Cit., p. 13.



conceptualmente o Zen ndo o converte, porém, nem num termo sinénimo do niilismo,
nem, a contra, num significante para designar um rarefeito e perene universo esotérico
ou uma eterna ordem transcendente e ideal acessivel ao conhecimento sabio e filoséfico
das mentes sublimadas. Num certo sentido pode-se afirmar que o Zen se revela somente
quando ndo é intencionalmente procurado nem conscientemente compreendido. Perante
tdo imensa aporia pode-se mesmo, ainda nos limites do pensamento discursivo, afirmar
pessoanamente que o Zen € um nada que é tudo, ou entdo, para irmos respondendo a
primeira da segunda série de perguntas que estdo na origem deste ensaio — ‘em que
medida € que alguns tracos da poesia de Caeiro coincidem com a visdo directa das
coisas tal como elas sdo, visao que define o treino mental da pratica do budismo Zen?’ —
sobre ele dizer o que diz Ricardo Reis sobre a poesia de Caeiro, quando, no limite do
reconhecimento da sua impossibilidade intelectual de a submeter a um estudo critico,
declara: “Nao se pode comentar, porque se ndo pode pensar o que ¢ directo, como o céu
e a terra; pode td0-somente ver-se e sentir-se”™.

Neste ponto relativo a dificuldade ou impossibilidade de compreender o que é da
ordem da pura evidéncia, de definir o que ndo esta subordinado ao império da ldgica
dualista, de interpretar a experiéncia que se aproxima do fundamento do ser ou que se
abeira do facto “que mais importa”, no dizer do mestre Zen japonés contemporaneo
Hoégen Daidd, o de “experimentar a vida real sem limites nesta breve existéncia

14 neste ponto relativo & inteligibilidade do que é ante ou meta-inteligivel ha

limitada
uma convergéncia a realcar entre o tom dos didlogos de Caeiro com o seu devoto
discipulo Alvaro de Campos ou com o seu perplexo interlocutor Fernando Pessoa e a
préatica Zen do mondo iniciada por Bodhidharma e continuada até aos dias de hoje pelos
mestres do budismo Zen. Literalmente mondo significa em japonés (men-ta, em chinés)
pergunta e resposta, e para D. T. Suzuki tal procedimento é o que confere ao Zen a sua
especificidade e a sua raridade entre as diferentes escolas budistas*®>. O mondo, tal como
0 koan, consiste no exercicio de colocar o discipulo ou o indagador num dilema sem
solucdo ldgica, de o conduzir a um impasse intelectual cuja superacdo implica a prépria

transcendéncia do uso das faculdades ou condi¢des do conhecimento habituais, de Ihe

13 Caeiro, Alberto — Poemas Completos. Idem, p. 26.

4 Daidd, Hogen — No Caminho Aberto. Trad. José Eduardo Reis, Shingen Manuel Zimbro. Lishoa:
Assirio & Alvim, 1993, p. 55.

>'D. T. Suzuki, considera mesmo que a prética do mondo “¢ algo de unico que constitui a sua vida [do
Zen] e que justifica a sua pretensdo de ser a mais preciosa heranga da cultura oriental”. Suzuki, Daisetz
Teitaro — Méthodes Pratiques D’Enseignement Zen, in “Essais sur le Bouddhisme Zen. Premiere Série .
Op. Cit., p. 319.



provocar, enfim, uma espécie de catastrofe no modo auto-centrado de se percepcionar a
si e a0 mundo ou — num registo mais ameno — de se abrir a uma espécie de inspiracdo
supra-pessoal e participante de uma ordem mental superior. Sdo inimeros os exemplos
relatados por D. T. Suzuki de mondos e de outros métodos praticos de ensino Zen que
visam o despertar da consciéncia dos discipulos para esse “novo angulo da visdo da
vida”, para esse ‘“sentimento de realizagdo e de plenitude”, designado em japonés por
satori'®. Como termo equivalente da experiéncia da “iluminagdo”, o satori, ainda de
acordo com aquele autor, pode ser definido, do ponto de vista gnoseoldgico, “como um
olhar intuitivo na natureza das coisas, por contraste com o entendimento l6gico e
analitico” e, do ponto de vista ontologico, como “uma revolugdo e uma reavaliagdo de Si
mesmo enquanto unidade espiritual”, como “uma verdadeira recriacdo da vida em si”*".
O mondo caracteriza-se, portanto, por ser um didlogo em que o teor das respostas do
mestre as perguntas racionalmente formuladas pelo discipulo indagador sdo
invariavelmente desconcertante e, ndo raro, acompanhadas de subitos e inesperados
gestos fisicos, que podem mesmo ser agressivos, com a finalidade de provocarem a
suspensdo do fluxo do pensamento intelectivo do inquiridor e nele desencadearem o
satori. A relacdo de inteira e reconhecida confianca entre discipulo e mestre, que
decorre de um longo e arduo aprendizado e de um genuino e incondicional convivio
espiritual, é, por conseguinte, uma condicdo determinante para a possibilidade da

ocorréncia do satori como efeito do mondo.'® Ora, salvaguardando-se as diferencas

8 Suzuki, Daisetz Teitaro — Satori. La révélation d’une nouvelle vérité dans le Bouddhisme Zen, in
“Essais sur le Bouddhisme Zen. Premiére Série ”. Op. Cit., p. 269-313.

7 1dem, 270-271. A expressdo lexical budista em sanscrito — a lingua litrgica do budismo indiano, mas
também do hinduismo e do jainismo — que designa a experiéncia do satori, é anuttara-samyak-sambodhi,
que pode ser traduzida para portugués por “iluminagdo insuperavel, completa e perfeita”. Para a traducdo
de termos budistas em sanscrito para portugués, vide o diciondrio do budismo, in
www.babylon.com/definition/.

No contexto da cultura pés-moderna e individualista, tendencialmente desmistificadora e anti
hierarquica, a relagdo mestre / discipulo é frequentemente identificada como sendo uma relagdo de
natureza acéfala e subserviente, destituida de sentido critico e exposta as mais arbitrarias e prepotentes
manipulagdes de caracter. Ndo é raro ocorrerem esse tipo de atitudes equivocas no ambito de uma prética
que, sob a pretensdo de se conduzir por principios de transcendéncia espiritual, é alimentada por pulsdes
narcisicas, de vontade de poder ou de ambigdo faustica em reforcar a soberania do ego individual, ou seja,
de reforcar o que na filosofia budista é tido como uma manifestacdo da ignorancia mais dificil de
erradicar, a que decorre da ideia ilusoria da identidade independente, auto-subsistente e intrinseca do eu.
O mestre Zen Hégen Daid6 , a proposito das relagdes equivocas entre mestres e discipulos diz o seguinte:
“Os verdadeiros mestres dedicam as suas vidas a verdade e a compaixao. Os falsos professores, por seu
lado, utilizam os ensinamentos como eficazes instrumentos para alcangarem 0s seus objectivos pessoais.
[...] A relagdo com um verdadeiro mestre s6 podera ocorrer se sinceramente viajares em direc¢do a tua
intima verdade e compaixdo. [...] Um mestre que verte as mesmas lagrimas da humanidade ndo se
sobrepde a ninguém.” Daidd, Hogen — No Caminho Aberto. Op. Cit., p. 155. E, pois evidente que o
reconhecimento da funcéo orientadora do mestre é um acto de rendicdo a mais profunda sinceridade da
consciéncia interior do proprio discipulo, o que naturalmente ndo é incompativel com a preservacao de



entre os discretos campos da experiéncia mistico-espiritual e da experiéncia poética-
literaria e o0s correspondentes efeitos decorrentes de uma vivéncia real,
comprovadamente atestada no ambito de um tradicdo budista, e de uma vivéncia
imaginaria, idealmente concebida no ambito de uma tradicdo cultural ndo budista,
salvaguardando-se as diferencas entre Zen e Poesia, é deveras interessante assinalar a
convergéncia, ndo s6, como dissemos acima, entre 0 mondo Zen e os dialogos de Alvaro
de Campos e Alberto Caeiro, mas também a convergéncia entre a experiéncia Zen do
satori e os efeitos ontologicamente sismicos daqueles didlogos, fundados numa relacdo
de incondicional reconhecimento e confianca por parte do discipulo na funcédo
orientadora e clarificadora do mestre.

Assim, por exemplo, atente-se no seguinte mondo, em virtude do qual Huike, o
primeiro discipulo de Bodhidharma, se estabeleceu na compreensdo profunda e
renovada de si. Apds rigorosas provagoes e de uma longa pratica de meditacdo, Huike
veio junto do mestre e disse-lhe: “ ‘A minha mente nao esta ainda pacificada. Imploro-
vos, pacificai-a’. Bodhidharma respondeu-lhe: ‘Traz-me a tua mente e pacifica-la-ei’.
Ao que Huike respondeu: ‘Procurei-a durante muitos anos e ainda ndo consegui
encontra-la’. “Ei-la, totalmente pacificada’, respondeu Bodhidharma™*®.

A questdo da existéncia ou ndao de uma identidade substancial, ou de um nucleo
essencial da personalidade que tende a ser concebido como uma monada auto-suficiente
dotada de uma realidade intrinseca, seja ela designada por alma, mente, espirito,
budeidade ou natureza Buda, € frequentemente debatida nos mondos, de que o que
acabamos de citar € um dos mais célebres. A resposta dada por Bodhidharma aponta

para a confirmacdo da verificagdo de Huike que tal identidade é vazia de

um exigente e mituo sentido critico. Algo semelhante ao que diz Alvaro de Campos sobre
Caeiro:”Discipulo, como comovidamente sou, do meu mestre Caeiro, sou discipulo com inteligéncia, e
portanto com critica. Nem ele querera ser seguido de outra maneira, pois ndo gostava de animais. Caeiro,
Alberto — Poemas Completos. Op.Cit., p. 175.

19 parafraseamos este mondo narrado por Suzuki, mas, uma vez que o conceito de alma é inexistente ou
probleméatico no budismo, optdmos por traduzir, da versio francesa que consultimos, a palavra “alma”
por mente, a semelhanca, alids, da forma como o termo ocorre nas versdes inglesas da mesmo diélogo.
Cf. Suzuki, Daisetz Teitaro — Histoire du Bouddhisme Zen de Bodhi-dharma a Houei-Néng, in “Essais sur
le Bouddhisme Zen. Premiere Série”. Op. Cit., p. 225. Ja na década de 60 do século XX, quando o
Budismo Zen comecava a ser divulgado e estudado nos Estados Unidos da América, Thomas Merton
chamava a atencdo para o dificil problema da transferéncia linguistica dos termos essenciais da filosofia
budista para 0 ambito do pensamento ocidental de matriz judaica-cristd: “Deve-se admitir que esta por
fazer um amplo estudo que clarifique os conceitos basicos do budismo, que tém sido geralmente
traduzidos por termos ocidentais com implicacfes de significado bem diferentes. Temos frequentemente
recorrido a conceitos metafisicos ocidentais como equivalentes de termos budistas, que ndo séo
metafisicos, mas religiosos e espirituais, ou seja, que sdo termos que denotam ndo uma especulacdo
abstracta mas uma experiéncia espiritual concreta”. Merton, Thomas — Mystics and Zen Masters. Op. Cit.,
p. 16.



substancialidade prépria, inexistente por si e, por isso, ndo determinante quanto a
origem da perturba¢do do seu ser. Foi como se Bodhidharma dissesse, a ‘mente esta
pacificada porque ndo hd nenhuma mente substancial para pacificar’. A mente que
Huike quer pacificar é — de acordo com a filosofia budista da consciéncia — como todas
as mentes, uma actividade auto-representada de um fluxo de experiéncias psico-
sensoriais, um continuum de operagdes de actos de consciéncia sem uma base imutavel
e perene. A natureza da pergunta feita a Bodhidharma por Huike e o efeito que nele
produziu a resposta do mestre tem ressonancias nesta espécie de mondo entre Alvaro de
Campos e Alberto Caeiro, que, apesar da sua natureza ficcional, podia figurar como um

testemunho possivel do alcance daquela pratica Zen:

Houve um dia em que Caeiro me disse uma coisa mais do que espantosa:
Falavamos, ou antes, falava eu, da imortalidade da alma, e achava que esse
conceito era necessario, ainda que fosse falso, para se poder suportar
intelectualmente a existéncia, e ver nela mais do que um amontoado de pedras
COM mais ou menos consciéncia.

— Nao sei 0 que é ser necessario, disse Caeiro.

Respondi sem responder. — Diga-me uma coisa. O Caeiro o que é para si
mesmo?

— O que sou para mim mesmo? repetiu Caeiro. — Sou uma sensacao minha.
Nunca esqueci o choque da frase contra a minha alma. Ela presta-se a muita
coisa, inclusive a coisas contrarias a intencdo de Caeiro. Mas, enfim, foi
esponténea, foi uma réstia de sol, iluminando sem intengdo nenhuma.®

Esclarecendo que para a coeréncia da nossa linha de leitura ndo é abusivo
estarmos a utilizar textos ficcionais e protagonistas de didlogos que sdo personagens de
papel, dado que o que efectivamente queremos demonstrar € a presenca do espirito Zen
na expressdo literaria desta singular invencdo heteronimica pessoana que da pelo nome
de Alberto Caeiro, precisemos que aquela sua resposta a pergunta que denota um
impasse na exigente inquiricio de si mesmo do Alvaro de Campos é dada ao modo Zen
de obrigar o indagador a reconduzir a sua especulacdo conceptual sobre o sentido da sua
existéncia individual a consideracdo da natureza ultima do ser. E uma resposta que se
limita a reconhecer, no limiar da intervencdo das faculdades perceptiva e intelectual, a
experiéncia do ser como elementarmente sensitiva. A resposta de Caeiro é muito subtil e

parece implicar dizer que ele ndo se reconhece como um sujeito pessoal de sensacgoes,

2 Caeiro, Alberto — Poemas Completos. Op. Cit., p. 158. Para assegurar a fluidez da leitura, actualizamos
a grafia, procedimento que adoptaremos doravante para todas as citacGes que fizermos da edicdo que
temos vindo a consultar dos poemas de Alberto Caeiro.



mas como sujeito movido ou possuido por uma pura actividade que designa por
“sensacdo”, termo este investido, neste contexto, de um valor absoluto, e que, com esse
valor, parece equivaler ao termo, destituido de qualquer sentido psicoldgico, do
“inconsciente” Zen ou “mente ultima”, 0 principio indeterminado, por assim dizer, de
toda a realidade. Ao rejeitar definir-se como uma entidade fixa singular, ao sugerir
considerar-se apenas como ser possuido por um fluxo consciente de sensacdes, a
resposta de Caeiro ndo sé parece ser iluminada pelo mesmo tipo de intuicao revelada
pela resposta de Bodhidharma a Huike quanto ao vazio de um ndcleo essencial,
auténomo e configurador da sua suposta entidade pessoal (a sua alma, a sua mente),
como também parece ter provocado, pela qualidade directa e espontaneamente sabia da
afirmacao produzida, uma resposta de tipo satori, definida “como uma réstia de sol sem
intengio nenhuma” no seu interlocutor e discipulo Alvaro de Campos.

Este efeito do satori corresponde, na pratica Zen, a uma realizacdo total, ndo
propriamente intelectual, da plena consciéncia de si, a uma libertacdo das limitacdes da
ilusdo de se possuir um ego, a uma descoberta do vazio da natureza original, comum a
todos os fenOmenos, a uma experiéncia que os anais da historia do Zen registam como
sendo muitas vezes acompanhado de tremores e alteracbes somaticas de quem os
experimenta®*. Como por exemplo sucedeu com o monge enciumado Hui-ming que, ao
querer apoderar-se violentamente do manto do Dharma, simbolo de reconhecimento da
realizacdo espiritual, que o sexto patriarca Hui-neng (638-713) trazia consigo, foi por
este interpelado nos seguintes termos: “Nao pensar o bem, ndo pensar o mal. Neste
preciso momento qual é o teu rosto original, anterior ao nascimento da tua mée e do teu
pai?”?? Ao escutar estas palavras, a comocdo de Hui-ming foi total. A tal ponto que, de
acordo com a versdo narrada por D. T. Suzuki, se manifestou por lagrimas e suores,
sinais exteriores de uma subita e incondicional rendi¢do de Hui-ming, ndo propriamente
ao poder carismatico de Hui-neng, mas ao vislumbre directo da identificagdo do seu ser

com o ser do mundo, que o comportamento sereno e a interpelacdo desarmante de

21 Sobre a natureza do satori vide os seguintes ensaios: Suzuki, Daisetz Teitaro —Satori. La révélation
d’une nouvelle vérité dans le Bouddhisme Zen, in “Essais sur le Bouddhisme Zen. Premiere série. Op.
Cit., p. 269-313. Suzuki, Daisetz Teitaro — Principales Caractéristiques du Satori, in “Essais sur le
Bouddhisme Zen. Deuxieme Série. Op. Cit., p. 22-29.

%2 Esta pequena narrativa é relatada na obra de Hui-neng, o Sutra do Estrado, denominada em chinés Lu-
tso T’an-ching (Rokuso Dangyo em Japonés). Cf. The Platform Sutra of the Sixth Patriarch. The Text of
the Tun-Huang Manuscript with Translation, Introduction, and Notes by Philip B. Yampolsky. New York
and London: Columbia University Press, 1967, p.134. Vide a versdo da mesma narrativa in Suzuki,
Daisetz Teitaro — Histoire du Bouddhisme Zen de Bodhi-dharma a Houei-Néng in “Essais sur le
Bouddhisme Zen. Premiere Série”. Op. Cit., p. 248.
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origem supraconsciente do sexto patriarca lhe desencadeou. Desejando saber Hui-ming
se havia algo de secreto ou oculto naquelas palavras, Hui-neng respondeu-lhe: “Né&o ha
nada de secreto no que te mostrei. Veras que o segredo esta em ti, se reflectires sobre ti
e se reconheceres o rosto que tinhas antes do mundo existir.” 2% Por seu lado, o mestre do
século XII Tai-hui (1089-1163), hostil a qualquer pratica sistematica visando a
realizacdo do satori e preconizador, como forma de superar a meditacdo quietista do
Zen, da incondicional atitude de se “entrar na corrente € abandonar a sua morada”,
relata nos seus escritos o episédio da iluminacdo de Suei-lao. Ao questionar 0 mestre
Ma-tseu sobre o significado da pergunta “Porque veio o Bodhidharma do Ocidente?”, o
mestre pediu-lhe para se aproximar, ao que o Suei-lao, obedecendo, recebeu um
tremendo pontapé que o atirou por terra; no acto, porém, alcancou a iluminacgéo, o que o
levou posteriormente a dizer, “Desde que levei um pontapé cordial do mestre, ndo
consigo parar de rir”?*. De algum modo o satori de Suei-lao, obtido em circunstancias a
um tempo violentas e hilariantes e ocorrido no &mbito de uma continua e severa pratica
Zen de transformacdo e libertacdo da sua consciéncia auto centrada, sucedeu como
efeito da superacdo de um irrespondivel koan para qual o uso da logica e do
conhecimento discursivo ndo podiam operar como 0s meios adequados. O riso de Suei-
lao é a manifestacdo exterior, por assim dizer, de uma compreensao intuitiva de caracter
impessoal, compreensdo que surgiu como efeito da subita suspensdo e da coerciva
desisténcia do seu modo habitual e comum de se percepcionar a si e ao mundo.
Compreender desistindo de compreender € o que caracteriza, portanto, o cimulo da
realizacdo do koan, o epilogo da experiéncia do mondo, a atitude que define o despertar
da consciéncia para a visdo directa do ser em toda a sua realidade e actualizacdo
existencial.

Também nas Notas para a Recordacdo do Meu Mestre Caeiro — texto em que
Alvaro de Campos reproduz um dialogo entre si, Alberto Caeiro e Fernando Pessoa, sob
a assisténcia silenciosa e atenta de Antonio Mora, ocorrido em Lisboa, quando
“estavamos todos os do grupo e por acaso de falar se discutiu o conceito de
Realidade”® — se relata um episodio cujo desenlace se resolveu, ndo propriamente com
um pontapé, mas como uma tirada do “mestre” Caeiro para por termo a especiosa e

abstracta indagacdo filosdfica, a que o submeteu Pessoa, sobre a diferenca entre a

23
Idem.
 Suzuki, Daisetz Teitaro — Satori. La révélation d’une nouvelle vérité dans le Bouddhisme Zen, in
“Essais sur le Bouddhisme Zen. Premiére Série” Op. Cit. , p. 17-18.
% Caeiro, Alberto — Poemas Completos. Op. Cit., p. 168.
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natureza da realidade e a do sonho. No termo desse espécie de mondo, Pessoa, “entre
impaciente, apanhante de ideias incertas, e fugir-lhe-o-chio”?, face as explicacdes de
Caeiro sobre os atributos da realidade de uma pedra, pergunta-lhe porque é que ele
persistia em utilizar a expressdo “sonho de pedra” para uma pedra vista em sonhos,
como se por essa formulacdo Caeiro denunciasse que estava a confundir os planos da
percepcdo onirica com o da vigilia. A resposta que Ihe é dada — “pela mesma razido que
V., quando vé 0 meu retrato, diz isto é o Caeiro e ndo quer dizer que seja eu em carne e
osso” —, € tdo desconcertantemente simples e conclusiva, que parece ter levado o

»27 3 abandonar

Pessoa, habituado “a viver mais nas ideias do que em si proprio
momentaneamente a sua propensao filosofante e conceptualizadora e a reconhecer que a
via directa da experiéncia empirica, veiculada pelas palavras de Caeiro, lhe permitia
destrincar, sem inuteis especulacdes, a diferenga qualitativa entre o plano da percepcao
imaginaria (do sonho) e o plano da percepcdo concreta do real (da vigilia). A sua

resposta — “Compreendo ¢ desisto”?

— acompanhada de riso — “Desatamos todos a rir”
— % denota 0s mesmos tracos de reconhecimento stibito e espontaneo, de aceitacio, sem
interferéncia da faculdade de representacdo conceptual, de uma experiéncia equivalente
a um despertar da consciéncia para uma realidade ultima que transcende o tempo da
ruminacao verbal. Ndo queremos com isto dizer que estamos perante um exemplo de
um satori, mas realcar que, no contexto deste dialogo sobre um tema tdo central a
pratica do Zen, “o que € o conceito de realidade?”, ele se conclui por uma reac¢do do
indagador Pessoa, acometido de um tremor hilariante e momentaneamente suspenso da
sua actividade intelectiva face a inesperada resposta do seu interlocutor Caeiro, que
podemos caracterizar como sendo dissipadora da enredante davida intelectual, afim da
clarificacdo intuitiva, afirmativa, exaltante e slbita, que sdo justamente tracos que
definem experiéncia do satori.

Todo este dialogo comporta, alias, afirmacdes de explicita elucidacdo dos tracos
anti-intelectualistas Zen da poesia de Caeiro — que, a dado momento, afirma, “Eu ndo

»30_ suportados na visao

tenho teorias. Eu ndo tenho filosofia. Eu vejo mas ndo sei nada
fundamental do Budismo, tal como ela foi comunicada por Bodhidharma a Wu, o

primeiro imperador da dinastia Liang, que reinou entre 502 e 549. Quando o imperador

% |dem, p. 169.
7 |dem, p. 168.
% |dem, p. 171.
% Ibidem.

% |dem, p. 170.
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perguntou a Bodhidharma qual o principio Gltimo e mais sagrado do Budismo, obteve a

seguinte resposta: “Vazio infinito e nada de sagrado”®

. Interessa-nos fazer aqui uma
pequena digressdo neste vazio. Ele é, de facto, um dos conceitos centrais do Budismo,
fundado na prépria experiéncia da iluminacdo do Buda Shakyamuni e registado num

3% a Prajna Paramita, ou a “Perfeita

dos mais “antigos livros canonicos do budismo
Sabedoria”. Trata-se de um sutra ou escritura budista, cuja primeira versdo, datada
aproximadamente do ano 100 a.C e composta por 8000 versiculos, foi traduzida do
sanscrito para chinés, em 172, com o titulo Tao-hsing ou “O Exercicio da Via”.*®* A via
é a da aprendizagem para se alcancar a iluminacdo, para se realizar o ideal do
omnisciéncia do bodhisattva (vir a ser Buda), através da pratica das seis virtudes, a
saber, da generosidade (dana), da ética (shila), da paciéncia (kshanti), do vigor (vyria),
da concentracdo (dhyana) e da sabedoria (prajna), para o beneficio de todos 0s seres.
Na versdo designada por Maha-Prajna-Paramita do referido sutra, traduzida para
chinés na segunda metade do século VII por Hsuan-Tchouang, sdo identificadas dezoito
formas do vazio e dezoito formas concomitantes de o realizar®. Interessa-nos apenas
sublinhar que essas dezoito formas de vazio sdo revertiveis ao ensinamento central
budista que declara que todos os fendmenos sdo desprovidas de natureza propria, de
permanéncia, de estabilidade e de que, “ndo ha ipseidade individual por detrds daquilo

que consideramos como um objecto particular”®

, uma vez que “todas as coisas sao o
produto de diversas causas e condi¢@es, que ndo ha nada que possa ser qualificado como
uma natureza primordial independente, isolada e que tenha em si mesma a sua
origem”*®. Este ensinamento, que enforma a doutrina filoséfica da vacuidade (shunyata,
em sanscrito), exposta pela primeira vez no século Il pelo fildsofo budista indiano
Nagarjuna, tem consequéncias no plano gnoseoldgico, mas também ontolégico e ético.*’

No plano gnoseoldgico, por se verificar que ha uma incongruéncia entre 0 modo

®1 Cf. cf. Suzuki, Daisetz Teitaro — Is Zen nihilistic?, in “An Introduction to Zen Budhism”. Op. Cit., p.
20.

% Suzuki, Daisetz Teitaro — La philosophie et la religion de la Prajna-paramita in “Essais sur le
Bouddhisme Zen. Troisi¢me Série” Op. Cit., p. 235.

% Ppara as diferentes versdes deste sutra, da mais breve, constituida por 8000 versiculos ou shlokas, & mais
longa, com 125000 versiculos, vide Suzuki, Daisetz Teitaro. Op. Cit., p. 236.

% Cf. Suzuki, Daisetz Teitaro — Prajna et Shunyata, in “Essais sur le Bouddhisme Zen. Premiére Série”.
Op. Cit., p. 250-257.

% |dem, p. 254.

* Ibidem.

%" 'D. T. Suzuki considera que o conceito de shunyata” nio tem propriamente um significado negativo. E
um outro termo para tathata (tal qual), isto é, que o vazio é quididade e quididade é vazio.” Suzuki,
Daisetz Teitaro — Non-moi, vide et quiddit , in “Essais sur le Bouddhisme Zen. Troisieme Série”. Op. Cit.,
p. 335.
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habitual e comum de se apreender o mundo e a sua verdadeira natureza, incongruéncia
que resulta da ilusdo de se atribuir existéncia intrinseca, autbnoma e permanente aos
seres, aos fendmenos e as coisas; nada € completo nem isolavel em si mesmo e tudo, da
mais pequena particula a maior das galaxias, do mais infimo microrganismo a mais
complexa estrutura psicossomatica, esta integrado numa rede complexa de continuas
interaccdes que se manifestam segundo causas e condigdes determinadas e que sdo
processadas mediante a co-participacdo da actividade cognoscente da consciéncia — a
qual tende a modelar, a fixar e a hipostasiar ilusoriamente 0 mundo que por ela se
representa. No plano ontoldgico, por declarar que ndo ha uma substancia ultima do ser
configuradora da nocéo de ego e de alma®®. Finalmente, no plano ético, por fundamentar
intelectualmente a sabedoria intuitiva e a pratica incondicional da compaixao com base
no reconhecimento quer da interdependéncia e da unidade essencial da manifestacdo
dos multiplos fendmenos do ser, quer da relativizacdo da nogdo autonoma e substancial
do eu®.

Regressando ainda mais uma vez as Notas para a Recordacdo do Meu Mestre
Caeiro, de Alvaro de Campos, e ao dialogo, quase mondo, entre Pessoa e Caeiro,
deparamos ai com duas passagens que parecem coincidir com esta doutrina budista e
Zen da vacuidade. A primeira é explicitamente enunciada por Caeiro, quando a pergunta
de Pessoa, “O que ¢ que estd por trds da realidade?”, lhe responde, “«Por tras da
realidade?» [...]. «Por tras da realidade nao esta nada. Também por tras do tamanho ndo
esta nada, e por tras do peso ndo esta nada.»”*°. Ou seja, para Caeiro ndo ha que atribuir
nenhuma substancialidade prépria, nenhuma esséncia indivisivel aos fenémenos que
constituem a realidade perceptivel, nenhuma existéncia intrinseca, por exemplo, ao
objecto pedra — utilizado como ilustragdo no desenvolvimento do didlogo que vimos

analisando. Porque essa realidade da entidade pedra, ndo possuindo nada de auto-

% Em relacéo a doutrina do ndo-eu, cf. Suzuki, Daisetz Teitaro — Non-moi, vide et quiddité, in “Essais sur
le Bouddhisme Zen. Troisiéme Série”. Op. Cit., p. 334-340 ; Faure, Bernard — “L’absence de moi ”, in
Boudhismes, Philosophies et Religions. Saint-Amand-Montond: Flammarion, 1998, p. 170-180.

% Acerca da doutrina da vacuidade e das suas repercussdes nos planos cosmolégico, ontolégico,
gnoseolodgico e ético, e da sua pertinéncia para as concepgfes modernas da ciéncia, em particular no
campo da fisica quantica e da neurociéncia vide, respectivamente, Faure, Bernard — La doctrine de la
vacuité (shunyata), in “Boudhismes, Philosophies et Religions”. Op. Cit., p. 180-183; Ricard, Matthieu;
Thuan Trinh Xuan — Universo num Gréo de Areia. Interdependéncia e Globalidade dos Fendmenos, in
“O Infinito na Palma da M&o. Budismo, Ciéncia e Salvacdo”. Trad. José A. Pereira Neto. Lisboa:
Editorial Noticias, p. 74-94.; Dalai-Lama — Vacuidade, Relatividade e Fisica Quantica. Para uma
Ciéncia da Consciéncia, in “O Universo Num Atomo. A Convergéncia entre Ciéncia e Espiritualidade”.
Trad. Ana Falcdo Bastos e Luis Leitdo. Rev. Técnica. Conceigdo Gomes. Matosinhos: Quidnovi, p. 45-
69; p. 129-147.

“0 Caeiro, Alberto — Poemas Completos. Op. Cit., p. 169.
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subsistente que equivalha — como diz Pessoa, recorrendo aos termos kantianos — a uma
“pedra-nimeno” ou “pedra-em-si”’, a uma “pedreidade”, s6 pode ser plenamente
apreendida: (i) na sua singularidade discreta e por relacdo interdependente com outros
fendmenos; (ii) pela consideracdo de multiplos factores, como o das sua propriedades,
seus atributos e fungdes. Ilustrando o primeiro ponto, afirma Caeiro: “Chamo a uma
pedra uma pedra para a distinguir de uma flor ou de uma arvore, enfim de tudo quanto
ndo seja pedra. Ora cada pedra é diferente de outra pedra, mas ndo é por ndo ser pedra: é
por ter outro tamanho e outro peso e outra forma e outra cor”*. Por outro lado, e
passando a exemplificagdo do segundo ponto, quando Caeiro afirma que uma pedra € “a
soma de um peso real e de um tamanho real e de uma cor real [...] Nao tem realidade

9942

como pedra: tem realidade porque é uma soma de atributos [...] todos reais”™, afigura-

se-nos que esta sua compreensdo da realidade dos fendmenos € congenial com a
doutrina budista da vacuidade que considera “que tudo ¢ constituido por partes” e que a
“identidade das coisas depende de multiplos factores, como os nomes que lhes damos,
as suas funcdes e as ideias que temos a seu respeito” **. Por outras palavras, aquilo que
0 modo de conhecimento comum e conceptualizador reifica como sendo uno e
indivisivel é de facto sempre plural e decomponivel. O todo uno e indivisivel & uma
abstraccdo sem contetudo real, sem correspondéncia com a verdadeira natureza das

coisas, envolta pela névoa das percepgdes ilusorias e a que se atribui “Aquele Grande

2244

Mistério de que os poetas falsos falam”™, entrevisto por Caeiro “Num dia

5945

excessivamente nitido”™ e enunciado no poema XLVII da série O Guardador de

Rebanhos :

Vi que ndo h& Natureza, / Que Natureza ndo existe, / Que ha montes, vales,
planicies, / Que ha arvores, flores, ervas, / Que ha rios e pedras, / Mas que nédo
ha um todo a que isso pertenca, / Que um conjunto real e verdadeiro / E uma
doenca das nossas ideias. // A Natureza é partes sem um todo. / Isto é talvez o tal
mistério de que falam. // Foi isto o que sem pensar nem parar, / Acertei que
devia ser a verdade / Que todos andam a achar e que ndo acham, / E que s0 eu,

porque a ndo fui achar, achei”*®.

*! Caeiro, Alberto — Poemas Completos. Op. Cit., p. 170.
“2 |dem, p. 170-171. ,
** Dalai-Lama — O Universo Num Atomo. A Convergéncia entre Ciéncia e Espiritualidade. Op. Cit., p.
51.
* Caeiro, Alberto — Poemas Completos. Op. Cit., p. 98.
45
Idem.
“ Ibidem.
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O sentido da ultima estrofe conduz-nos em linha recta a tentativa de fornecermos
uma resposta a segunda das trés perguntas que formulamos no inicio deste ensaio e que
interroga sobre a possibilidade de se discernir, de entre os tracos da poesia de Caeiro, 0s
que denotam maiores afinidades com o olhar Zen do mundo. Retomando as
consideracdes atras feitas sobre a teoria budista da vacuidade, ha que reiterar que aquém
e além do elaborado razoamento filosofico sobre 0 que poderiamos designar — na esteira
de um importantissimo estudo de teor socioldgico de Robert J. Moore sobre aspectos
fundamentais do budismo Zen*’ — a “deseirifica¢do” do modo comum de se apreender o
mundo, que o modo de ser Zen se define no essencial como uma pratica que visa
justamente realizar o que o verso de Caeiro declara como sendo o “mistério do mundo”,
mediante a atitude do “ndo-pensar”. E que se o conceito de vazio ndo denota para o
Budismo e para 0 Zen o nada absoluto ou uma dimensdo transcendente e inefavel,
radicalmente distinta e descontinua em relagdo ao mundo cognoscivel, mas, antes, um
termo negativo para designar a natureza Ultima da realidade na sua infinita e incoercivel
dindmica de interdependéncias mutuas, assim também a expressdo ndao-mente, tida
como a condicdo ontognoseoldgica para se apreender aquela realidade, ndo deve ser
tomada negativamente como significando um estado de consciéncia pessoal
caracterizado pela indiferenca, mas como um estado de supraconsciéncia impessoal,
identificado como o verdadeiro Eu (Self), vazio de “discriminagdes perceptivas e
distingdes intelectuais™®. E neste sentido que Thomas Merton afirma que o praticante
Zen “nao decompode a totalidade do ser num puro Vazio, mas, pelo contrario, encara o
Vazio em si como uma fonte inexaurivel de dinamismo criativo em ac¢do nos
fenémenos que constituem o mundo que nos rodeia”*. E crucial, no entanto, perceber
que, no Zen, este “Vazio” nao € um objecto puro do pensamento, acessivel como termo
final de um encadeamento de juizos racionais, muito menos uma natureza
objectivamente apreensivel pela actividade psicossensorial do sujeito do conhecimento.
Para, justamente, se evitar qualquer apego de tipo intelectual a intuicdo do Vazio, a
versdo mais breve da Prajna Paramita, designada por Sutra do Coracdo do
Conhecimento Perfeito, e que € assiduamente recitada pelos praticantes do budismo

Zen, comunica 0 ensinamento de que o Vazio é, ele também, vazio de qualquer

*"Moore, J. Robert — Dereification in Zen Buddhism, in The Sociological Quarterly. Midwest Sociological
Society: Blackwell Publishing, Volume 36, Issue N° 4, Fall, 1995, p. 699-723. Vide endereco electrénico
do documento integral: www2.parc.com/spl/members/bobmoore/bio/Moore1995.pdf
48

Idem, p. 708.
* Merton, Thomas — Mystics and Zen Masters. Op.Cit., p. 284.
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essencialidade tangivel. Assim se acentua a necessidade de se desconstruir a comum
propensdo de reificar o que por natureza € irreificavel. Ora, se esse estado de apreenséo
vazio do vazio absoluto ndo é obviamente o estado comum da apreensdo realista do
mundo, modulado pela concepg¢do dualista que distingue a existéncia do sujeito interior
do objecto da realidade exterior, do ser e ndo ser, do finito e do infinito, da ilusdo e da
iluminagdo, ele ndo deixa, como paradoxalmente sublinham os mestres Zen, de se
caracterizar por ser um estado muitissimo comum, poder-se-ia mesmo dizer, 0 mais
comum dos estados comuns e, nessa medida, 0 mais neutro relativamente a estados de
éxtase espiritual ou de elevada subtileza especulativa. O estudo pratico do Zen que visa
despertar o conhecimento intuitivo para a natureza original — (original no sentido de
natureza primeira e ultima) — de si como coincidente ou co-emergente com a natureza
original do ser das coisas, é em muitos sentidos, prosaicamente desconcertante e
refractario a instrugdes conceptuais e acentuadamente verbais. Confiante na capacidade
humana de realizacdo desse estado de consciéncia directo e liberto da activacdo das
formas, intuicbes e categorias puras do conhecimento a priori, 0 Zen preconiza o
exercicio da observacdo mais implacavelmente despreconceituada da natureza do
préprio ser, de maneira a se alcancar a realizacdo Ultima de si (de se realizar o estado de
Buda). O seguinte apotegma do mestre chinés Ts’ing-iuan Wei-hsin (Seigen Ishin, em
japonés) que tera vivido na dinastia T ang (século 1X) ajuda-nos a elucidar este ponto:
“Antes de se comegar a estudar o Zen, as montanhas s3o montanhas, ¢ as aguas sao
aguas; logo que, gragas aos ensinamentos de um mestre, se realiza uma visdo interior da
verdade do Zen, as montanhas ja ndo sdo montanhas e as aguas deixam de ser aguas;
mas depois, uma vez alcancado um estado de perfeita tranquilidade, as montanhas séo

. . 50
novamente montanhas e as 4guas novamente aguas’””".

%0 Suzuki, Daisetz Teitaro — Le Boudhisme Zen, purificateur et libérateur de la vie, in “Essais sur le
Bouddhisme Zen. Premi¢re Série”. Op. Cit., p. 25. A inexisténcia de instrucdes verbais de deliberado
conteido didactico no Zen, ndo significa, obviamente, e como vimos antes, que, na sua pratica, ndo se
valorize a transmissdo de ensinamentos. O que, por principio, é evitado é que essa transmissao deixe de
ser subtil e utilize os meios e 0s procedimentos intelectuais comuns, por mais elaborados que eles sejam,
que sustentam e reproduzem o modo de conhecimento dualista que é considerado a fonte da ignorancia
(avidya). E neste sentido que se deve entender a narrativa, que reproduzimos a seguir, e que tem como
protagonistas 0 mestre Tao Wu e o discipulo Lung-t'an : “ ‘Desde que vim ter consigo — disse Lung t’an
— ndo recebi 0 menor ensinamento sobre o estudo da mente’. O mestre respondeu: ‘Desde que vieste ter
comigo, ndo cessei de te mostrar como se deve estudar a mente’ — ‘De que maneira, Mestre ?°— ‘Quando
me trouxeste uma chavena de chd, ndo a aceitei? Quando me serviste a comida, ndo a tomei? Quando te
inclinaste diante de mim, ndo retribui as tuas saudagGes? Quando é que alguma vez deixei de te dar
ensinamentos?’ Lung-t’an manteve a cabega baixa durante algum tempo, até que o seu mestre lhe disse,
‘Se desejas ver, vé no intimo, directamente; se, porém, insistires em pensar nisso, falhas
completamente’”. Suzuki, Daisetz Teitaro — Méthodes pratiques d’enseignement zen, in “Essais sur le
Bouddhisme Zen. Premiére Série”. Op. Cit., p. 359.
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Ora, se regressarmos a Caeiro, ndo podemos deixar de nos surpreender com o
enunciado de muitos dos seus textos que recriam poeticamente este modo de apreensdo
directa da natureza, tocada pelo olhar das formas elementares da luz das cores, esta
disposicdo Zen de apenas ver sem se reconfigurar o que se vé pela mediacdo de juizos
adventicios, sem reificar ou acrescentar significado especial ou transcendente ao que se
da no plano da pura imanéncia. Ainda da série O guardador de rebanhos, leia-se o
poema XXXIX:

O mistério das coisas, onde esta ele? / Onde estd ele que ndo aparece / Pelo

menos a mostrar-nos que ¢ mistério? // Que sabe o rio d’isso e que sabe a

arvore? / E eu, que ndo sou mais do que eles, que sei d’isso? / Sempre que olho

para as coisas e penso no que os homens pensam delas, / Rio como um regato
que soa fresco numa pedra. // Porque o Unico sentido oculto das coisas / E elas
nédo terem sentido oculto nenhum. / E mais estranho do que todas as estranhezas

/ E do que os sonhos de todos os poetas / E os pensamentos de todos os

filésofos, / Que as coisas sejam realmente o que parecem ser / E ndo haja que

compreender. // Sim, eis 0 que 0s meus sentidos aprenderam sozinhos: — / As

coisas ndo tém significacdo: tém existéncia. / As coisas sdo o Unico sentido

oculto das coisas.>
Esta desvalorizagdo do mistério oculto na interior dos fendmenos aparentes, esta
simpatia com a actividade espontdnea e sem porqué das coisas da natureza, este
nivelamento com o ser elementar do rio e da arvore, esta desafectacdo da inteligéncia
filosofica e poética, este esvaziamento do significado simbdlico, este desmontar das
ideias projectadas e construidas ancilarmente sobre o fluxo da existéncia, tudo isso tem
afinidades com o olhar Zen do mundo. Assim como o tem a insisténcia de que o pensar
comum e abstracto interfere na ordem que o precede e o transcende, assim como o tem a
pratica da douta ignorancia e o simultineo apagamento da ignorancia légica assente nos
principio da contradicdo e do terceiro excluido, assim como o tem a suspeita em relacdo
ao poder discriminativo e sentencioso da inteligéncia analitica e conceptual.

Na poesia de Caeiro sdo também recorrentes as afirmacdes que desacreditam a
capacidade de ordenacdo do mundo pelo pensamento, como se a sua fun¢do mediadora
impedisse 0 acesso do ser a experiéncia directa da vida e a uma ordem fundamental das
coisas nao desvirtuada pela actividade da representacao intelectiva. Nessa poesia o0 que
se celebra ndo sdo as proezas do pensamento dualista, mas a genuinidade criadora de
um ndo pensar, condi¢do de todo o pensar, de um pensar, translicido, vazio de pensar,

convertido em puro olhar.

%! Caeiro, Alberto — Poemas Completos. Op. Cit., p. 89.
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Acho tdo natural que ndo se pense / Que me ponho a rir as vezes, sozinho, / Nao

sei bem de qué, mas é de qualquer coisa / Que tem que ver com gente que pensa.

// [...] Tera a terra consciéncia das plantas e arvores que tem? / Mas que me

importa isso a mim? / Se eu pensasse nessas coisas, / Deixava de ver as arvores e

as plantas / E deixava ver a Terra, / Para ver s6 os meus pensamentos ... /

Entristecia e ficava as escuras. / E assim, sem pensar, tenho a terra e o Céu.*

O que prevalece na poesia de Caeiro €, pois, a celebracdo da atitude Zen, ndo
intelectual, de se cooperar plenamente com o mundo dado, ndo como objecto exterior
problematico e incomensuravel, ndo como imagem conformada as categorias mentais da
sua representacdo, ndo como problema susceptivel de desencadear a especulacao

filoséfica — “Eu ndo tenho filosofia, tenho sentidos”>

— ou de motivar a descrigdo
cientifica — “Se a ciéncia quer ser verdadeira, / Que ciéncia mais verdadeira que a das
coisas sem ciéncia?”>* — mas tal qual esse mundo, metonimicamente reconduzido ao
mundo da natureza, se oferece ao olhar mais sensivelmente amavel — “Se falo na

Natureza, ndo é porque saiba 0 que ela é, / Mas porque a amo, e amo-a por isso”>> —

, a0
olhar impoluto da incondicional realidade. A voluntaria abdicagdo do recurso ao
pensamento sobre 0 mundo exterior a favor do pleno reconhecimento do mundo em si —
“Creio no mundo como um malmequer, / Porque o vejo. Mas ndo penso nele / Porque
pensar € ndo compreender ... / O mundo ndo se fez para pensarmos nele / (Pensar ¢

5956

estar doente dos olhos)””” — ndo releva obviamente de uma pueril ou indolente vontade

de desqualificagdo da actividade do intelecto, tal como, por exemplo se poderia deduzir

~ ~ . 7
de um verso como “Vou onde o vento me leva e entio nio preciso pensar” >’, ou mesmo

da sua radical e incompreensivel exautoracio — “Sempre que penso uma coisa, traio-a”>®
— mas sim de uma voluntaria reaprendizagem em se ser lucidamente desperto, aquém de
todos os condicionalismos, de todos os idolos (para utilizarmos um termo consagrado
pela epistemologia de Francis Bacon), de todas as ilusdes processados pela actividade
da mente individual e socialmente determinada. Essa reaprendizagem parece seguir
mesmo um duplo programa voluntario de desreificacdo da ilusoéria identidade de si —
“Procuro despir-me do que aprendi, / Procuro esquecer-me do modo de lembrar que me

ensinaram, / E raspar a tinta com que me pintaram os sentidos, Desencaixotar as minhas

*2 |dem, p. 84.
> |dem, p. 44.
> |dem, p. 143.
% |dem, p. 44.
% |bidem.

" |dem, p. 149.
% |dem, p. 134.
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emocodes verdadeiras, / Desembrulhar-me e ser eu, ndo Alberto Caeiro / Mas uma

»% _ mas também do mundo ilusoriamente

animal humano que a Natureza produziu
projectado pelo pensamento a partir dos dados da experiéncia apreendidos pelos
sentidos fisicos — “Ah !, os nossos sentidos, os doentes que véem ¢ ouvem ! / Fossemos
nds como deviamos ser / E ndo haveria em nos necessidade de ilusdo ... / Bastar-nos-ia
sentir com clareza e vida / E nem repararmos para que ha sentidos”®.

A poesia de Caeiro aponta, portanto, para uma possibilidade ontognoseologica
que € constitutiva do modo de ser e conhecer Zen, ou seja, para a possibilidade de o ndo
pensar ser uma outra forma de pensar — “Penso nisto n80 COMO quem pensa, Mas como

%1 _ em que predomina a consciéncia da consciéncia, despojada de

quem nao pensa
ideias ou de valores — “Porque o ter consciéncia ndo me obriga a ter teorias sobre as
coisas: / SO me obriga a ser consciente”®. Essa possibilidade ontognoseoldgica &, alias,
comunicada sob diferentes formas, correspondentes a diferentes registos de estadios de
percepcdo des-intelectualizante de si e do mundo, algo atinentes com os efeitos da
pratica Zen da meditacdo em ndo-mente. Se ocorrem Versos em que Se enuncia o
primado do olhar sobre o pensar, como se o olhar ndo sO possuisse uma inteligéncia
receptora capaz de apreender directamente, sem interposi¢cdes conceptuais, a realidade
tal qual é, mas também como se fosse dotado de um potencial de transcendéncia da
esfera de soberania limitada e egdtica do eu pensante — “S¢é tendo [a coisa] diante de
mim devo pensar nela. / N&do pensando, mas vendo, / Nao com o0 pensamento mas com
os olhos. Uma coisa que € visivel existe para se ver, / E 0 que existe para 0s olhos ndo
tem que existir para o pensamento; [...] // Olho, e as coisas existem. / Penso e existo s0

eu”® _

, outros versos ha que comunicam a cedéncia do olhar, o esvaziamento da sua
funcdo mediadora, a extingdo da sua interposta actividade no acesso ao real — “Estou
Iicido como se nunca tivesse pensado / E tivesse raiz, ligacao directa com a terra / Nao
esta espécie de ligacdo do sentido secundario chamado a vista, / A vista por onde me

»% _ até & superveniéncia de uma concreta percepcdo tactil, numa

separo das coisas
comunhdo quase unitiva, sem media¢cdes nem interposicdes, ndo diferenciada com o

realidade em si: “Fecho os olhos ¢ a terra dura sobre que me deito / Tem uma realidade

> |dem, p. 97.
% |dem, p. 91.
% |dem, p. 86.
82 |dem, p. 121.
% |dem, p. 134.
% |dem, p. 138.
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tdo real que até as minhas costas a sentem. / N&o preciso de raciocinio onde tenho
espaduas”.®

Os textos de Caeiro afiguram-se-nos, portanto, em muitos dos seus versos, como
uma ilustracdo poética de uma experiéncia do mundo aquém dos mecanismos habituais
da sua comum representacdo, de uma experiéncia directa da realidade tangivel que tem
como correlato um estado de plena consciéncia definido negativamente no Budismo
Zen por ndo-mente (em sanscrito, Anatmya e Achitta, em chinés, Wu-nien ou Wu-hsin,
em japonés, Mushin), o qual pode, no essencial, ser reportado ao estado da mente
original, impessoal, ou inconsciente — na acep¢do ontoldgica, mais do que psicoldgica,
deste termo adoptado pelo sexto patriarca Hui-neng®. D. T. Suzuki dedicou um longo
ensaio a natureza do Inconsciente, tal como surge enunciado nos escritos de Hui-neng,
com o titulo em inglés The Zen Doctrine of no-mind®”. Em sintese, necessariamente
simplificadora da complexa rede de informacgdes e argumentos que ali sdo erudita e
filosoficamente desenvolvidos, poder-se-ia dizer que a ndo-mente é um estado
dindmico, paradoxal, que se manifesta interconectadamente como ser, ver e agir na
revelagdo da natureza ultima da realidade, a um tempo transcendente relativamente a
relacdo sujeito/objecto regulada pelo principio da razdo suficiente, mas imanente em
relacdo a sua possivel actualizacdo no mundo concreto dos fenémenos, a um tempo
impessoal em relacdo a sua natureza original, mas pessoal em relacdo a efectivacdo da
sua experiéncia, a um tempo ndo condicionado espaco-temporalmente, mas
manifestando-se no espago e no tempo, a um tempo nao dirigido para a apreensao
concreta e exterior de objectos singulares, mas incluindo-os na amplitude da sua
activacdo. D. T. Suzuki explica a activacdo desse estado da seguinte maneira:

O Inconsciente, cujo reconhecimento constitui mushin, configura as experiéncias
que temos através dos sentidos e dos pensamentos. [Em mushin] quando ocorre
uma experiéncia, por exemplo, de vermos uma arvore, tudo o que sucede nesse

% |dem, p. 143.

% D, T. Suzuki afirma que, “de acordo com Huig-Neng, o conceito de inconsciente é fundador do
Budismo Zen. De facto, ele propde trés conceitos constituintes do Zen, e o inconsciente é um deles; os
outros dois sdo ‘sem-forma’ (wu-hsing) e ‘ndo-permanéncia’ (wu-chu). Huig-neng prossegue: ‘Sem-
forma significa ter forma e contudo estar separado dela; inconsciente significa ter pensamentos e contudo
ndo os ter; ndo-permanéncia é a natureza primeira do homem’” Suzuki, D. T. — The Zen Doctrine of no-
mind. Ed. Christmas Humphreys. Boston: Weiser Books, 1993, [1972], p. 58.

%7 No essencial, este ensaio procura explicar a originalidade e a relevancia dos ensinamentos de Hui-neng
no contexto do desenvolvimento do Budismo Zen e das duas principais escolas que emergiram na China,
a partir do século VII: a da Norte, representada pela préatica, preconizada por Shen-hui, da continua
meditagdo (Dhyana) como meio de purificagdo da consciéncia da natureza Gltima de si, e a do Sul,
fundada na pratica do proprio Huig-neng, orientada para o subito despertar do conhecimento intuitivo
(Prajna) da natureza Gltima de si. Estas duas orientagbes estdo, grosso modo, na origem das duas
principais escolas do Budismo Zen, respectivamente, Soto e Rinzai.
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momento € a percepcao de algo. Ndo sabemos se essa percep¢do nos pertence,
nem reconhecemos o objecto como estando fora de nos. [...] O estado de ndo-
mente refere-se ao tempo anterior a separacdo entre 0 mundo e a mente, quando
ndo ha ainda mente operando face a um mundo exterior e acolhendo as suas
impresses através dos vérios canais sensitivos.®

Numa linguagem menos conceptual, os mestres Zen, por seu lado, referem-se a

qualidade paradoxal de mushin, dando énfase a sua incondicionalidade original e a sua
natureza meta-intelectual indissociavel da actividade mental. E assim que, se para o
mestre chinés Huang Po (?- 849), a “Mente original tem de ser reconhecida juntamente
com a actividade dos sentidos e dos pensamentos; s6 que nao faz parte deles nem é

5269

independente deles”””, para o mestre contemporaneo japonés Hogen Daido, “Enquanto

pensarmos ‘ndo-mente’, ndo estamos em verdadeira ndo mente. [...] A ‘ndo-mente’ ndo
é algo a ter em mente, mas sim as respostas espontaneas, livres em todas as nossas
actividades diarias sem as superficiais intencdes conscientes; o produto da actividade do
intelecto é queimado sem deixar vestigios.”"

Em consequéncia do que foi dito, ndo é forcado afirmarmos que muito do
espirito da poesia de Caeiro parece ter a sua origem neste estado de ndo-mente, ou, pelo
menos, num estado meta-intelectual em que a coexisténcia do ser, do ver e do agir
predominam sobre a representacdo conceptual do mundo. Estado que para se manifestar
como resposta espontanea as nossas actividades diarias, como afirma o mestre Hogen,

5571

exige “um estudo profundo, / Uma aprendizagem de desaprender” ', como diz 0 mestre

Caeiro, que permita a, “(tristes de nds que trazemos a alma Vestida!)”72, “Saber ver sem

estar a pensar, / Saber ver quando se vé, / E nem pensar quando se vé / Nem ver quando

se pensa””. Para Caeiro, a aprendizagem do desaprender consiste em praticar a

percepcdo directa das coisas do mundo, observando-as na sua pura evidéncia pré-

categorial, desembaracgadas de interpretagfes — “Ser uma coisa ¢ ndo ser susceptivel de

5574

interpretagdo”’” — alijadas de explicagOes excessivas que ndo clarificam e que apenas

perpetuam o erro e a davida — “Percebemos demais as coisas — eis o erro e a davida”" —

% Suzuki, D. T. — The Zen Doctrine of no-mind . Op. Cit., p. 132-133.

% Apud Suzuki, D. T. — The Zen Doctrine of no-mind . Op. Cit., p. 132. D. T. Suzuki considera que é
dificil encontrar nas linguas europeias um equivalente para o termo mushin. O termo mais proximo seria o
“inconsciente”, mas ndo no se sentido “psicoldgico comum, nem no sentido dado pelos psicologos
analiticos, provavelmente no sentido de ‘fundo abissal’ dos misticos medievais, ou no sentido de Vontade
Divina anterior a sua manifestacdo no Mundo”. Idem , p. 120.

® Daidd, Hogen — O Caminho Aberto. Op. Cit., p. 24.

" Caeiro, Alberto — Poemas Completos. Op. Cit., p. 74.

2 |dem.

™ Ibidem.

™ |dem, p. 118.

™ |dem, p. 135.
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de suposicBes que empolam e distorcem o que se situa num plano imune a actividade
judicativa — “O que existe transcende para baixo o que julgamos que existe”’® — de
projeccdes solipsistas que impdem sobre a realidade do universo uma visao que nao é
conforme nem é suportado pelo préprio universo — “O Universo ndo ¢ uma ideia minha.
/ A minha ideia do Universo é que é uma ideia minha. / A noite ndo anoitece pelos meus
olhos. / A minha ideia de noite é que anoitece por 0os meus olhos. / Fora de eu pensar e
de haver quaisquer pensamentos / A noite anoitece concretamente”’’. Para Caeiro, 0
aprender a desaprender o initil conhecimento dualista, judicativo, fundado no “erro de

7 , . Y /
8 1o erro “de compreender s6 com a inteligéncia” % faz

querer compreender demais
do homem um ser doentio, aliena-0 da experiéncia directa e sensivel, impede-o de
manifestar o seu potencial de perfeicdo ontoldgica de praticar a sua vocacdo de ser
inteiramente cooperante e unitivo com o “conjunto”® da natureza: “Se o homem fosse,
como deveria ser / Ndo um animal doente, mas o mais perfeito dos animais, / Animal
directo e ndo indirecto, / Devia ser outra a sua forma de encontrar sentido as coisas, /
Outra e verdadeira. / Devia haver adquirido um sentido do «conjunto»; / Um sentido,
com ver e ouvir, do «total» das coisas / E ndo, como temos, um pensamento do
«conjunto»”®. A disparidade aqui mencionada entre o “sentir” do conjunto e o
“pensamento” do conjunto ndo sO indicia a incongruéncia — reconhecida, como vimos
anteriormente, pela teoria do conhecimento budista — entre 0 modo habitual e comum de
conhecer e a verdadeira natureza das coisas, como também aponta para a possibilidade,
enunciada sob a forma de imperativo, de o ser homem activar ou reverter a condicdo de
ser “Animal directo”, de ser que age com a inteligéncia dos sentidos ou com a sabedoria
que faz ver o mundo tal como ele é.

Esta forma de sabedoria entrevista nos versos de Caeiro parece ser congenial
com a que € designada em sanscrito por yathabhutam, termo utilizado nas primeiras
escrituras do cdnone budista, escritas em pali, e assimilado pelo budismo Zen para
denotar a experiéncia budica da actualizacdo da prajna, comummente designada por
iluminacdo (sambodhi). Prajna € um termo polissémico que surge muitas vezes
identificado ou recobrindo outros conceitos, iluminacdo, omnisciéncia, quididade, etc.,

que apontam para a realizagdo ultima do ser. Convém esclarecer que a pluralidade de

’® bidem.

7 |dem, Ibidem.

"8 |dem, p.139.

™ |bidem, p.139.

& |dem,, Ibidem

8 |dem , p. 135. Italico, e aspas no original.
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sentidos que o termo prajna comporta ndo constitui propriamente uma anfibologia de
conceitos, mas € antes a expressao da experiéncia da superacdo da distingdo conceptual
e dualista entre a sua acepcdo como funcao instrumental e a sua acep¢do como objecto
prosseguido. Por outras palavras, prajna sendo considerada, do ponto de vista da

82 nelo qual se

explicacdo do processo da iluminagdo, o “instrumento epistemologico
realiza a plena consciéncia ou omnisciéncia (sarvajnata) (ndo, obviamente, no sentido
cognitivo intelectual, mas no sentido ontologico espiritual), é, do ponto de vista da
realizacdo efectiva desse processo, a apreensido do seu suposto objecto (a iluminacdo)®.
A realizagdo da sabedoria prajna decorre, portanto, do estado de consciéncia da ndo-
mente (mushin), o qual da a ver as coisas tal qual elas sdo (yathabhutam), isto é, tal qual
elas surgem como reflectidas num espelho, libertas ou desembaracadas de
reconfiguracdes conceptuais e vazias de natureza propria. Como afirma D. T. Suzuki,
“uma tal visdo das coisas tem por fim alcangar o limite da realidade, isto é, transcender
o reino do entendimento humano; por consequéncia, a prajna apreende o inapreensivel,
compreende o incompreensivel; [...] em termos psicologicos, ela ndo aparenta estar
relacionada com nada que seja uma ideia ou um sentimento.”%*

A linguagem poética de Caeiro parece ter a sua origem em mushin e participar
da sabedoria prajna e do olhar yathabhutam — “O espelho reflecte certo; ndo erra porque

nao pensa”85 —

, uma vez que, e parafraseando D. T. Suzuki, tal linguagem comunica
uma visdo limite e especular da realidade tal qual ela €, transcendente em relacdo as
operacdes cognitivas da faculdade do entendimento humano e psicologicamente ndo
redutiveis a ideias ou sentimentos: “Nos dias certos, nos dias exteriores da minha vida, /

Nos meus dias de perfeita lucidez natural, / Sinto sem sentir que sinto, / Vejo sem saber

8 Suzuki, Daisetz Teitaro — La philosophie et la religion de la Prajna-paramita in “Essais sur le
Bouddhisme Zen. Troisiéme Série”. Op. Cit., p. 244.
8 Esta experiéncia da identidade entre meio de conhecimento (prajna), contelido do conhecimento
omnisciente (sarvajnata) e objecto de conhecimento da iluminagdo (sambodhi) é descrita por D. T.
Suzuki da seguinte maneira: “primeiro prajna cinde-se e contradiz-se a fim de se contemplar a si mesma,
criando um estado de dualidade que faz pressupor um sujeito e um objecto, isto e aquilo, 0 que V& e o que
é visto. Concretizada esta operacdo de se ver a si mesma, deixa de haver dualidade em prajna. [...]
Prajna é assim sambodhi (iluminacdo), prajna é sarvajnata (a omnisciéncia), prajna é nirvana, prajna é
tathata (quididade), prajna é chitta (espirito), prjana é buddhata (budeidade); em si mesma, prajna é
acima de tudo o Inacessivel (anupalabdha) e o Impensavel (achintya). E este Inacessivel e Impensavel é a
base de todas a realidade e pensamentos. Suzuki, Daisetz Teitaro — La philosophie et la religion de la
gréjné-péramité, in “Essais sur le Bouddhisme Zen. Troisiéme Série”. Op. Cit., p. 243.

Idem
8 Caeiro, Alberto — Poemas Completos. Op. Cit., p. 136.
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que vejo, / E nunca o Universo é tdo real como entdo, / Nunca o Universo esta (ndo é
perto ou longe de mim, / Mas) T4o sublimemente n&o-meu”®.

As consequéncias desta forma de sabedoria e deste olhar directo séo, dizem-nos
0S mestres, energicamente apaziguadoras, que ndo soporificamente tranquilizadoras, sdo
de reconhecimento e gratidao constantes, que ndo de resignacdo e amargura frustrantes,
sdo de equanime vontade de compartir, que ndo de selectivo dever de amar. Assim, para
0 mestre Zen Hogen Daid6:

“Um espelho reflecte os objectos sem distorgdes. A ndo-mente (mushin) é como
um verdadeiro espelho, no qual podemos ver as coisas tal como elas sdo. Ver as
coisas tal como sdo € a accdo da ndo-mente e, simultaneamente, o reflexo directo
da nossa vida mais pura e da compassiva natureza original. Ser como um
espelho vazio é agir com frescura, novidade, de maneira directa, sem qualquer
interferéncia da mente”.%’

Para o mestre Caeiro, a paz energicamente apaziguadora é sentenciosamente
comunicada do modo como se segue: “O que ¢ preciso ¢ ser-se natural e calmo / Na
felicidade ou na infelicidade, / Sentir como quem olha, / Pensar como quem anda, / E
quando se vai morrer, lembrar-se de que o dia morre, / E que o poente é belo e é bela a
noite que fica ... / E que se assim &, & porque ¢ assim”®®. J4 o sentido de reconhecimento
e gratiddo constantes leva-o a escrever: “Aceito as dificuldades da vida porque sdo 0
destino, / Como aceito o frio excessivo no alto do Inverno — / Calmamente sem me
gueixar, como que meramente aceita, / E encontro uma alegria no facto de aceitar — No
facto sublimemente cientifico e dificil de aceitar o natural inevitavel”®®. Por fim, a
equanime vontade de compartir estd na origem de versos como: “Bendito seja o mesmo
sol de outras terras / Que faz meus irmdos todos os homens / Porque todos os homens,
um momento do dia, o olham como eu, / E nesse puro momento / Todo limpo e sensivel
/ Regressam imperfeitamente / (...) Ao homem verdadeiro e primitivo”go.

Avancando para a Ultima das trés perguntas com que iniciamos este trabalho — a
lembrar, que tipo de fundamentacdo literaria e cultural pode, no quadro da tradicdo
intelectual do ocidente, ser convocada para sustentar e ilustrar o olhar directo e Zen de
Caeiro? — poderiamos afirmar que, por si s, ela define um programa que implicaria um
levantamento exaustivo e representativo, analogo ao que procedeu Reginald Horace

Blyth (1899-1964) na sua obra classica, publicada nos principios dos anos 40 do século

% |dem, p. 141.

¥ Daid6, Hogen — O Caminho Aberto. Op. Cit., p. 24.
8 Caeiro, Alberto — Poemas Completos. Op.Cit., p.71.
% |dem, p. 139.

% |dem, p. 88.
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passado, com o titulo Zen in English Literature and Oriental Classics™. Esta obra, cuja
valor heuristico e pertinéncia tematica sdo objecto de uma “insurgida”, mas nao
fundamentada, suspeita do semidlogo Umberto Eco, que nela viu um sintoma de uma

moda cultural®?

, Ndo tem obviamente como intengdo provar uma influéncia directa do
Zen na literatura inglesa, mas demonstrar como o espirito Zen, no que este manifesta de
meta institucional e de meta religioso, € congenial com muitas passagens de textos de
autores canonicos daquela literatura nacional. Apesar do titulo deste seu ensaio, R. H.
Blyth ndo deixou de acolher na sua reflexdo obras de autores de outras literaturas
nacionais, e até de dedicar uma atengdo mais aprofundada a textos como, por exemplo,
a Divina Comédia de Dante e o D. Quixote de Cervantes. Dado o desconhecimento
internacional da obra de Pessoa a época da publicacdo do trabalho de Blyth, é natural
que a poesia de Alberto Caeiro ndo tivesse sido ai escrutinada, muito embora cerca de
duas décadas mais tarde, como elucida Onésimo Teoténio Pereira®, Thomas Merton
tenha nela entrevisto o espirito Zen, a ponto de ter traduzido alguns poemas para inglés
para os dar a conhecer a D. T. Suzuki — por coincidéncia amigo intimo de Blyth — que
neles confirmou, com grande encantamento, a presenga desse espirito. Esta curiosa
conjuncdo de personalidades inscritas em culturas, tradigdes espirituais, ramos do
conhecimento e percursos existenciais discretos do século XX que, de forma directa
(Merton e Suzuki), e de forma aproximada (Blyth), foram convocadas neste trabalho
para enquadrar cultural e literariamente a poesia de Caeiro, é, por si so, elucidativa de
que a sua espantosa originalidade tem um esteio e € ressonante de uma voz continua no
modo de habitar espiritual, cultural e literariamente este mundo.

D. T. Suzuki escreveu um ensaio sobre o significado da pergunta da vinda do
Bodhidharma do ocidente, assimilando-a a pergunta sobre a esséncia do Budismo, e
inventariou catorze tipos possiveis de respostas enigmaticas, das mais
desconcertantemente gestuais as mais subtilmente poéticas, dadas ao longo dos tempos
pelos mestres Zen aos seus discipulos, de maneira a Ihes provocarem o satori e a 0s
incitarem a irem além dos limites do pensamento l6gico e conceptual®™. A pergunta

obviamente mantém-se valida para todos os adeptos do budismo Zen, incluindo os

1 Blyth, R. H. — Zen in English Literature and Oriental Classics. Tokyo: The Hokuseido Press, 1993,
[1942]

%2 Cf. Eco, Umberto — Zen e Ocidente, in “Obra Aberta”. Op. Cit., p. 204-205.

% Cf. Onésimo, Teoténio Almeida — Sobre a Mundividéncia Zen de Pessoa-Caeiro (O interesse de
Thomas Merton e D. T. Suzuki), in “Nova Renascenga”, n® 22, Abril-Junho, 1986, p. 146-152.

% Suzuki, Daisetz Teitaro — Le message secret de Bodhi-dharma ou le contenu de I'expérience zen, in
“Essais sur le Bouddhisme Zen. Deuxiéme Série”. Op. Cit., p. 227-256.
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ocidentais do século XXI, que reconhecem a elementar verdade enunciada por Caeiro
de que “Todas as opinides que ha sobre a Natureza / Nunca fizeram crescer uma erva ou
nascer uma flor”%®. Para esses, ou “para os que ndo se afastarem por completo dos

5,96

caminhos do mundo”™, ndo devera entdo ser irrelevante poderem reformular aquela

pergunta classica perante 0 assombro de se sentirem “recém-nascido[s] a cada momento

5997

/ Para a completa novidade do mundo™", e em termos tais que a si mesmo dirdo: Porque

veio o Alberto Caeiro do Ocidente?

Este trabalho é dedicado a Hégen Daidd, Vitor Pomar, Manuel Zimbro, Katja Gabriel e

Pedro Morais.

% Caeiro, Alberto — Poemas Completos. Op. Cit., p. 143.
% |dem, p. 33.
" Idem, p. 132.



